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RESUMO

Este trabalho é uma etnografia sobre as formas e as dindmicas politicas
entre os Tupinamba da Terra Indigena Olivenca (llhéus, Bahia). Ao
descrever a vida politica destes indigenas demonstro que, mesmo diante
de um longo e intenso processo de submissdo colonial, expropriacéo
territorial e invisibilidade étnica (ou “caboclizagdo™), a partir do
reconhecimento de sua identidade indigena no ano de 2001, os
Tupinamba voltam a operar um conjunto de principios comparaveis
aqueles observados entre outros coletivos amerindios das terras baixas.
A tese aborda os processos que sdo proprios ao fazer politica entre
indigenas e que transborda seus efeitos para a compreensdo da
territorialidade Tupinamba efetivada, sobretudo, nas retomadas e na
consolidacdo de aldeias que se espalham no perimetro da Terra
Indigena. Ademais, a dimensdo da politica passa a ser acessada a partir
das inter-relagdes cotidianas, das relagbes de parentesco, do ato de
aproximar e afastar pessoas, enfim, de constituir, romper e novamente
estabelecer associages. Neste amplo cenario, procura-se mapear 0S
personagens eminentes e as relacdes sociopoliticas que vertem dos
mesmos, dando énfase as dindmicas de formacgdo e legitimacdo dos
cacigues e seus grupos que se multiplicam com regularidade entre os
Tupinamba. A analise persegue, portanto, as relacdes que ddo conta
desta politica local e que transcendem o plano da humanidade para
abarcar também os ndo humanos (especificamente os Encantados). Tal
esfor¢co vem somar-se a outros trabalhos da etnologia que se dedicaram
expressivamente a descrever os modos de acdo politica nas paisagens
amerindias.

Palavras-chaves: Tupinamba de Olivenca — politica — territorialidade



ABSTRACT

This paper is an ethnographic study on the political patterns and
dynamics among The Tupinamba da Terra Indigena Olivenca (lIhéus,
Bahia). While describing the political life of these indigenous I
demonstrate that even facing a long and intense process of colonial
submission, land expropriation and ethnical invisibility (or
“caboclizagao”), as from the recognition of their indigenous identity in
2001, The Tupinamba went back to running a set of principles which are
comparable to those we can see among other Amerindian groups from
the low lands. This thesis approaches the proceedings that are typical of
the indigenous political ways and that also affect the comprehension of
the real Tupinamba territoriality, especially on the repossessions and
consolidation of the villages that lay on the perimeter of the indigenous
land. Moreover, the political scope is analyzed starting at the everyday
interrelations, Kinship relations, the act of associating with and deviating
from individuals, meaning the act of consolidating relations, separating,
and associating again. In this wide scenario | aim to sketch out the
eminent characters and the sociopolitical relations that come from them,
emphasizing the dynamics of the constitution and legitimation of the
chiefs and their groups which multiply regularly among the Tupinamba.
Therefore, the analyses pursues the relations which enable this local
politics and that transcend the human dimension to enclose the non
humans (specifically the Encantados). Such endeavor comes to add to
other ethnology researches which meaningfully described the
approaches of the political actions in the Amerindian landscape.

Keywords: Tupinamba de Olivenca — politics — territoriality



RESUMEN

Este trabajo es una etnografia sobre las formas y las dindmicas politicas
entre los Tupinamba de la Tierra Indigena Olivenca. Al describir la vida
politica de estos indigenas, demuestro que aun cuando hubo un largo e
intenso periodo de sumision colonial, expropiacién territorial e
invisibilidad étnica (o “caboclizacion”), a partir del reconocimiento de
su identidad indigena el afio 2001, los Tupinambd vuelven a operar un
conjunto de principios comparables a aquellos observados en otros
colectivos amerindios de las tierras bajas. Esta tesis aborda los procesos
propios de hacer politica entre los indigenas, que va, mas alla de sus
efectos para la comprension de da la territorialidad efectiva Tupinamba,
sobretodo, en las tomas y en las consolidaciones de aldeas que se
extienden en el perimetro de la Tierra Indigena. Por otro lado, se tiene
acceso a la dimension politica a través de las interrelaciones cotidianas,
como relaciones de parentesco, del acto de aproximar o alejar de las
personas, en fin, constituir, romper y reestablecer asociaciones. En este
amplio escenario, busco “mapear” los personajes destacados y las
relaciones sociopoliticas que salen de los mismos, dando énfasis a las
dindmicas de formacion y legitimidad de los caciques y sus grupos, que
se multiplican con regularidad entre los Tupinamba. El andlisis persigue,
por lo tanto, las relaciones que toman cuenta de esta politica local y que
trasciende el plano humano, para abarcar también el no humanos (en
especifico los Encantados). Tal esfuerzo, se suma a otros trabajos de
etnologia que se dedicaron Gnicamente a describir los modos de accion
politica en los paisajes amerindios.

Palavras-claves: Tupinamba de Olivenca — politica — territorialidad
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INTRODUCAO

"Preparem mais um cocar e chamem um pajé e uma benzedeira.
A vida prosseguird, mesmo que uns ndo queiram."
Edson Kayap6®

Este trabalho é uma etnografia sobre as formas e a dindmica
politica dos Tupinamba da Terra Indigena Olivenca (llhéus, Bahia). Ao
descrever a vida politica destes indigenas demonstro que, mesmo diante
de um longo e intenso processo de submissdo colonial, expropriacéo
territorial e invisibilidade étnica (ou “caboclizacdo™), a partir do
reconhecimento de sua identidade indigena no ano de 2001, os
Tupinamb4 voltam a operar um conjunto de principios comparaveis
aqueles observados entre outros coletivos amerindios das terras baixas.
A tese aborda os processos que sdo proprios ao fazer politica entre
indigenas e que transborda seus efeitos para a compreensdo da
territorialidade Tupinamba efetivada, sobretudo, nas retomadas e na
consolidacdo de aldeias que se espalham no perimetro da Terra
Indigena. Ademais, a dimensdo da politica passa a ser acessada a partir
das inter-relacbes cotidianas, das relacbes de parentesco, do ato de
aproximar e afastar pessoas, enfim, de constituir, romper e novamente
estabelecer associagdes. Neste amplo cendrio, procuro mapear 0S
personagens eminentes e as relagdes sociopoliticas que vertem dos
mesmos, dando énfase as dindmicas de formacdo e legitimacdo dos
cacigues e seus grupos que se multiplicam com regularidade entre os
Tupinamba.

Venho pesquisando junto a distintos povos indigenas desde o0 ano
de 1998 quando fazia graduagdo em Ciéncias Sociais na Universidade
Federal do Rio Grande do Sul. Por um bom tempo estive envolvida
unicamente com os Kaingang e Mbya Guarani da regido sul do pais,
desenvolvendo pesquisas relacionadas a salde, organizacdo social,
educacdo e politica. A pesquisa com os Tupinambad de Olivenca
constituiu para mim um novo campo etnogréfico, ndo existindo qualquer
continuidade em relacdo a algum outro trabalho que eu tivesse realizado
anteriormente, & exce¢do do tema da politica que acabou sendo um
estimulo para idealizar o projeto de doutorado.

! Professor indigena que durante a pesquisa vivia e lecionava junto aos Tupinamba de
Olivenca.
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Justifico deste modo possiveis lacunas que possa ter deixado em
relacdo a bibliografia referente a esta regido do Nordeste indigena e que
minimamente tentei dar conta, mas que ndo me ative com exclusividade.
Alias, optei sim por privilegiar uma literatura etnolégica que permitisse
dar conta do material resultante do trabalho de campo, sem
necessariamente me prender em paisagens etnograficas. Fato que
possibilitou extravasar o nivel de comparagao tedrica e etnogréfica que
poderia ser estabelecido entre contextos que geograficamente e
historicamente pareciam distantes. Mas que, como demonstro ao longo
do trabalho, podem ser alvo de uma aproximacdo e dialogo quando se
pensa 0s modos como os indigenas fazem politica.

Inicialmente, meu projeto de pesquisa foi elaborado para
compreender a presenca de algumas mulheres tupinamba atuando como
cacigues de seus grupos, algo bastante incomum em contextos indigenas
do pais. No entanto, ja em trabalho de campo, ainda que a questdo de
género se mantivesse como um mote interessante, ela deixou de ser
unicamente a dimensdo da politica que saltava aos olhos. Pouco a
pouco, o que foi me deixando cada vez mais intrigada era notar que se
colocava para estes indigenas a necessidade constante de consolidar as
figuras eminentes, fossem elas mulheres ou homens. Portanto, pensar o
lugar das mulheres tupinamba na politica ndo deixou de ser algo
relevante, contudo a necessidade de compreender de maneira mais
abrangente os processos de constituicdo e consolidacdo dos caciques e
liderancas indigenas extravasou a abordagem inicial que estava limitada
ao género. Meu maior desafio tornou-se abarcar o problema da
multiplicidade dos grupos perpassando as questdes da propria
territorialidade indigena, da producao de alimentos, da gestao das rogas,
das casas e da vida familiar, algo que, sobretudo, importa aos homens e
as mulheres.

Desde que os atuais Tupinamba iniciaram seu movimento® étnico
e territorial no final dos anos 1990 e escolheram uma mulher como sua
cacique na virada do milénio, deixaram para tras a figura de uma Unica
chefia para abarcar o total de catorze caciques — trés deles constituidos
inclusive no periodo da realizacdo desta pesquisa. Tal dinamicidade
observada nas relagBes politicas certamente ndo poderia deixar de se
tornar um tema interessante para a reflexdo antropolégica, tema este que
permite a comparagdo com outros contextos da vida indigena em que
também operam principios de diferenciacdo e multiplicidade, jungéo e

2 Quando tomada como expressdo nativa, a palavra movimento sera sempre grifada em italico.
Vide adiante.
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afastamento. Assim, a andlise ora apresentada persegue estes processos
gue parecem ser proprios de uma politica feita ao modo indigena,
amerindio, que transborda seus efeitos a partir das inter-relacdes
cotidianas, das relagbes de parentesco, do ato de aproximar e afastar
pessoas, enfim, de constituir, romper e novamente multiplicar
(continuamente) as associagoes.

O uso do etnénimo Tupinamba é um fenémeno tdo recente na
vida dos nativos de Olivenca quanto o seu reconhecimento étnico pelo
Estado-nacdo. Particularmente creio que seria mais coerente (e
interessante) trabalhar com uma unidade socialmente vaga e inacabada,
gue desse conta da natureza relacional implicita ao socius amerindio, do
que com um etndénimo reificador, “substantivista e mnacional-
territorialista” (Viveiros de Castro, 1993: 32). Muito embora ndo seja
novidade constatar que tanto neste como em outros casos 0S
denominadores étnicos nada mais sdo que expressfes ou sinais do
contato com o Estado — ou em tempos anteriores com a prépria figura do
colonizador — jamais se poderia desconsiderar a intencionalidade que €
efetivamente posta em vigor pelos nativos ao fazerem uso destes
etnénimos (Viveiros de Castro, 1993; Monteiro, 2007; Sztutman, 2012;
Calavia Saéz, 2013). No caso dos atuais Tupinamba, se anteriormente ao
seu reconhecimento étnico eram identificados como “os caboclos de
Olivenca” e faziam parte do cenario daqueles sujeitos que supostamente
teriam deixado para trds suas raizes amerindias para serem
“assimilados” e posteriormente, “invisibilizados” pelo Estado, foi apo6s o
ano de 2001 que passaram a assumir a identidade de um “Nos”
(indigena) deflagrada para o exterior. Simultaneamente, observa-se que
em suas dinamicas étnicas e politicas internas o que interessa realmente
ndo é diluir as diferencas, mas evidencia-las a ponto de produzir figuras
de eminéncia e coletividades.

Claro que, se em alguns momentos foi — e ainda é — preciso que
os Tupinamba configurem uma certa unidade para serem reconhecidos
como povo indigena pelo Estado, eu poderia inferir que tal projeto sé foi
alcancado em instantes deste percurso. E por isso que durante o trabalho
de campo volta e meia os indigenas me surpreendiam com colocagdes
do tipo: “ser tupinambd é ser uma diversidade, ha o preto, o loiro,
aquele de olhos azuis, cabelos crespos, enfim...” As faces da alternancia
entre 0 Nds e o Multiplo sdo muito mais freqlientes do que qualquer
apropriagdo nativa da existéncia de uma Unica nogédo de coletivo.
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OS ATUAIS TUPINAMBA

De acordo com dados da SESAI (Bahia), em 2011 os Tupinambéa
contabilizavam 4.486 individuos configurando a segunda maior etnia no
Estado. Os Tupinambé estdo distribuidos em diferentes comunidades®
que estdo dispostas em uma extensdo aproximada de 47 mil hectares® e
que compreende os municipios de Ilhéus, Buerarema e Una. Estes
limites geogréficos ja foram reconhecidos como terra indigena e
abarcam ambientalmente paisagens muito distintas que se estendem
desde a costa litoranea até a regido serrana de mata atlantica.

Diante esta extensdo espacial, procurei ao longo da pesquisa em
campo conhecer 0 maior nimero possivel de lugares dentro e fora dos
limites da terra indigena (aldeias, retomadas e bairros da periferia de
Ilhéus onde habitam familias de indigenas), de modo que conseguisse
visualizar este panorama amplo de espacos, pessoas e coletivos que se
conectam em rede. Como descrevo na primeira parte do trabalho, existe
uma grande diversidade de paisagens e recursos ambientais que se
encontram no interior da terra indigena. Da regido litoranea a regido das
serras, as caracteristicas de solo, vegetacdo, recursos hidricos e
densidade demogréafica variam bastante. Isto faz com que as pessoas se
dediquem ou realizem atividades distintas no meio ambiente e
consequentemente, apresentem variados modos de gerar renda (coleta de
piagava, coco, producdo de farinha, trabalhos informais em
estabelecimentos ou fazendas de ndo indigenas, etc.).

Juntamente com a terra indigena dos Tumbalala, a dos
Tupinambé de Olivenca é uma das maiores do Estado da Bahia (com
mais de 40 mil hectares) e em comum, os dois povos indigenas também
foram identificados na virada do século XXI. Além dos nicleos de
ocupacdo indigena instalados no interior da Terra Indigena Olivenga, ha

% Termo nativo que neste contexto pode ser traduzido como localidades, mas que, como bem
lembra Alarcon (2013) ndo trata de uma diviséo formal com limites claramente estabelecidos,
ja que as ldgicas de integracdo das comunidades ao territério sdo muito dinamicas, sobretudo
no contexto de retomadas. Durante os trabalhos para identificagdo e delimitacdo da TI
Olivenca, o territdrio foi dividido em 16 comunidades. No entanto, a SESAI e os prdprios
Tupinambé levam em conta a divisdo do territério em 23 comunidades. A primeira parte do
trabalho esclarece tal divisdo.

* O Relatério Circunstanciado para Identificagio e Delimitagdo da Terra Indigena Olivenga
(RCID) elaborado pela antropdloga Susana Viegas foi publicado no DOU em 2009. Desde
entdo, os Tupinamba aguardam a assinatura do ministro da justica para a demarcacéo da Terra
Indigena.
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também familias tupinamb& que vivem em bairros® da periferia da
cidade de Ilhéus e que mantém redes de articulagdes sociopoliticas,
econdmicas e de parentesco junto aos habitantes da area indigena. Ao
final da primeira década deste século, os Tupinamba de Olivenca tém se
mostrado como avidos protagonistas nas acfes de retomadas de areas,
gue consequentemente estdo vinculadas a um processo de organizacéo
espacial, social e politica muito peculiar.

A maioria das familias indigenas vive boa parte de seu tempo em
um Unico lugar, mas ainda assim é interessante observar que muitas
delas possuem mais de uma casa em regides geograficas distantes, ou
pelo menos familiares que vivem em outras partes deste territorio e que
por esta razdo permitem o transito, a acolhida e vivéncia também em
outras areas de paisagens que apresentam recursos distintos. Tanto em
relatos dos mais velhos como hoje em dia, devo dizer que os Tupinamba
sempre foram motivados pelo interesse em transitar e habitar novos
lugares deste territério. As proprias construcfes das casas de barro, que
duram no maximo um periodo de cinco anos, ja sugerem de saida um
possivel deslocamento territorial quando se deteriorarem. Mesmo
aquelas familias que possuem pequenas areas como propriedades
pessoais, por vezes se mudam para outras regides da terra indigena a fim
de ficarem mais perto dos parentes, de aliados politicos e de outras
condi¢des e oportunidades de vida.

Porém, esta aspiracdo pela mobilidade foi bastante restringida
diante a chegada dos ndo indigenas que, especialmente nas primeiras
décadas do século XX, se instalaram nas &reas dos nativos. O
confinamento espacial e a supressdo do territorio indigena fazem parte
de uma historia triste narrada pelos ancides tupinambd. Estes sao
pessoas de idade avangada, a sua maioria mulheres, que conseguiram
permanecer nestas terras de origem ainda que em contraposicdo a
perseguicdo, expulsdo e morte de muitos dos homens nativos (seus
maridos, pais ou irmé&os) °. Os ancides sdo também conhecidos como os
troncos dos Tupinamba, pois nasceram e hoje vivem no interior desta
area considerada tradicional. Além disso, tais pessoas de idade avancada
possuem um conhecimento préprio sobre aquelas familias de nativos
gue apresentam algum vinculo histérico e territorial com a regido.

® Os principais bairros da periferia de 1lhéus que abrigam familias indigenas s&o Nossa Senhora
da Vitoria, Nelson Costa, Vilela e Couto (vide primeira parte).

® Durante a pesquisa observei que a maioria das mulheres ancids que permaneceram no
territorio de origem — possibilitando que as futuras geragdes também tivessem vinculos com a
area — se casaram com homens “de fora”, originarios principalmente de outros estados da
regido nordeste.
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Sempre que alguém inicialmente se apresenta como Tupinamba é aos
troncos que se recorre para confirmar ou ndo tal vinculo identitario.’

O movimento Tupinamba mencionado linhas acima diz respeito a
organizagdo politica dos indigenas desde o periodo em que buscaram o
reconhecimento étnico até os dias atuais. Ainda que foque a demarcagdo
da terra indigena e 0 acesso as politicas publicas, 0 movimento ndo se
define simplesmente como produto de uma temporalidade ou
reivindicacdo dos Tupinamba. Mais que isso, ele é efeito e marco dessa
acdo politica que os Tupinamba empregam ndo tdo somente em direcdo
ao exterior como, sobretudo, nas suas redes de relagfes internas que
estabelecem as condi¢bes para quem sera ou nao envolvido no
movimento. Em outras palavras, o movimento é assim tomado sob o
enfoque de um feixe de principios que organiza as relagBes entre os
Tupinamba, valendo-se da continuidade e da descontinuidade, da
aproximacdo e do afastamento, das associagdes e rupturas que
consolidam a multiplicacdo dos sujeitos coletivos e individuais. Mais do
que compreender o movimento como um bloco homogéneo de
organizagdo politica indigena, o interessante aqui é observa-lo como
“movimentos” incessantes destas relagdes diferenciais que promovem o
fazer e desfazer de grupos.

Dentre as acBes mais importantes do movimento se colocam as
retomadas de &reas rurais que foram usurpadas dos nativos de Olivencga
por ocasido do estabelecimento de ndo indigenas nesta regido. As
retomadas sdo acBes encabecadas por um cacique e pessoas de seu
cacicado® que ao identificarem uma area improdutiva ou abandonada
dentro da terra indigena passam a erguer ali uma nova aldeia. As
retomadas implicam assim em movimentos de expansao e legitimacao
dos caciques e seus cacicados, posto que 0 objetivo de toda retomada é
consolidar-se como uma aldeia de sucesso, economicamente autbnoma e
forte na cultura (vide primeira parte da tese).

No entanto, da mesma forma como podem se consolidar, as
retomadas também estdo sujeitas a possiveis reintegracdes de posse que

7 Para além desta breve introdug#o o assunto é recuperado na segunda parte da tese.

8 O termo cacicado é utilizado ao longo da tese para referir-se ao conjunto de pessoas
conectadas politicamente a cada cacique. Assim, cada cacique representa um cacicado que
mobiliza uma ampla rede de relagbes sociopoliticas. Vale lembrar que na literatura
antropologica, o conceito de “cacicado” adquiriu um sentido vago e ambiguo, “(...) uma
alternativa para exprimir aquilo que estd ‘entre’ ou ‘a caminho’ da sociedade com Estado,
especificamente, entre o Estado andino e a ‘anarquia’ da floresta” (SZTUTMAN, 2012: 298-
299, grifos originais). Tal interpretacdo ndofaz qualquer sentido na compreensdo do caso dos
atuais Tupinamba.
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podem desencadear no esfacelamento da ocupacéo territorial. Existe um
grande nimero de retomadas no interior da terra indigena, lugares
ocupados por familias que buscam viver um modo de vida distinto dos
regionais. As retomadas mais antigas, que ja sdo de conhecimento de
todos, acabaram se consolidando como aldeias e ja ndo podem mais ser
interpeladas pelas acfes de reintegracdo de posse. Porém, ora ou outra,
0s proprietarios de terras da regido contestam as novas retomadas dos
Tupinamba e, seja por via judicial ou por meio da violéncia fisica, o
clima de tensdo nestes lugares acaba sendo motivo de preocupacdo. Ao
lado dos Patax6 no Monte Pascoal e da Reserva Caramuru-Paraguacu
dos Pataxdé Ha-Ha-Hae, o contexto da Terra Indigena Tupinambéa de
Olivenga se tornou um dos trés grandes focos de maior conflito
fundiario no atual cenario da politica indigenista na Bahia.

Ao longo da pesquisa de campo e posteriormente ao meu retorno,
as situagdes de violéncia as quais os Tupinamba foram sendo expostos
apenas agravaram-se. Logo que cheguei a Olivenca, as noticias que
corriam — e que me colocaram a par do contexto indigena na regido —,
referiam-se a prisdo de caciques acusados de formacéo de quadrilha e
esbulho possessoério, além do caso de um indigena que havia tido a
perna amputada apés ser ferido por um tiro disparado por um policial
que, visivelmente despreparado, tentava minimizar possiveis conflitos
entre os indigenas e proprietarios rurais (especificamente aqueles que
exploravam ilegalmente grandes areais® localizados no interior da Terra
Indigena).

Posteriormente, quando ja redigia esta tese, soube que a violéncia
por parte dos proprietarios rurais e especuladores imobiliarios da regido
levou a morte de trés indigenas. A midia local ampliou a campanha de
difamagdo contra os Tupinambd tratando-os como “supostos indios” e
referindo-se aos caciques (particularmente a Babau) como “violentos” e
aos cacicados como “facgdes”. Da parte do Estado, a terra indigena foi
ocupada por tropas policiais (da Forca Nacional) no inicio de 2014, sob
0 julgo de que ali estavam para proporcionar a “ordem” evitando
qualquer confronto que pudesse vir a ocorrer diante as reintegracdes de
posse que iriam acontecer em algumas areas retomadas pelos
Tupinamb&. No entanto, ao final de fevereiro, 0 ministro do Supremo
Tribunal Federal (na época Joaquim Barbosa) indeferiu todas as
reintegracGes de posse que poderiam ocorrer, justificando que esta era a
medida mais adequada para garantir a ordem publica e evitar a
movimentacao involuntaria dos indigenas.

° A extracdo ilegal de areia atende especificamente o mercado regional da construgéo civil.
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Ainda assim, os policiais foram mantidos no interior da terra
indigena e a pressdo politica, econdmica e ideoldgica (da midia local)
acirrou-se contra os indigenas. Da parte destes Gltimos, o que se
acompanha nas redes sociais e em sites e blogs de instituicfes parceiras
(CIMI, MST, ISA, Racismo Ambiental) é que o aparato militar, além de
acirrar ainda mais os animos da populacdo local contréria aos direitos
indigenas, tem agravado o clima de inseguranga dentro da area e em seu
entorno. A titulo de exemplo destas arbitrariedades, em uma acdo
violenta das tropas policiais, uma crianca indigena foi retirada da aldeia
e levada para o conselho tutelar de Ilhéus sob a alegacdo de que teria
sido abandonada pelos pais. Ora, 0 que se sabe sobre este fato a partir do
relato dos indigenas é que esta crianca de dois anos perdeu-se dos pais
justamente na ocasido em que a policia fazia uma intervencdo
inadequada dentro de uma das aldeias, vindo a tratar os indigenas como
“bandidos”, o que originou um contexto de grande confusdo e correria.

Infelizmente, a demarcacdo e extrusdo da Terra Indigena
Tupinamba de Olivenga ndo me parece ter seu horizonte muito préximo.
Diante este largo panorama de enfrentamentos e contextos politicos
inter-étnicos que se traduzem numa linguagem de tensdo, violéncia e
exclusdo frente os indigenas, é realmente importante que a antropologia
possa Vir a contribuir para que 0s povos originarios sejam tratados com
dignidade e tenham plenamente os direitos e politicas publicas
garantidos conforme a Constituicdo Federal de 1988.

SOBRE O TRABALHO DE CAMPO

Minha permanéncia em campo se deu ao longo de
aproximadamente dez meses'®. Juntamente com marido e filhos cheguei
a vila de Olivenca e estabeleci moradia ali durante sete meses. Em meu
retorno posterior, permaneci acomodada na casa de uma familia
indigena moradora desta mesma regido. Ao longo de todos estes meses,
apenas por quinze dias do segundo campo estive completamente
sozinha, nos demais meses, tive o privilégio de estar acompanhada de
minha filha que nascera quatro meses antes de minha primeira imersdo
entre 0os Tupinamba. Realizar pesquisa com um bebé a tiracolo de
principio pareceu-me um tanto assustador, ndo fosse a calma transmitida
por meu orientador, a ajuda sempre pronta de alguns indigenas e a sorte

100 trabalho de campo foi realizado entre julho de 2011 a janeiro de 2012 e entre agosto a
outubro de 2012.
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de ter encontrado uma senhora moradora local que se prontificou a estar
me apoiando nos afazeres da vida doméstica. Além disso, as idas e
vindas do pai de meus filhos até Olivenca e a estadia de minha irma
durante quinze dias do primeiro més quando eu recém tinha chegado a
regido proporcionaram o suporte logistico e afetivo que eu precisava
para adaptar-me a localidade. Diante de todo este suporte e da vida
aprazivel que encontrei junto aos Tupinamba, devo dizer que estar em
campo com os filhos foi realmente um privilégio. Na posicdo de
“pesquisadora-mae” as relagdes estabelecidas com os indigenas,
especialmente com as mulheres, foram completamente diferentes
daquelas que eu ja havia vivenciado em outros contextos de aldeias
guando ainda ndo tinha filhos. As conversas e trocas — que iam se
tornando cada vez mais produtivas — giravam em torno de temas como
alimentacdo, aspectos da educacéo e relacfes familiares (marido-esposa,
pais-filhos e irmaos entre si), satde e adoecimento, partos, benzeduras e
resguardos. Acolhedores com as criancas, 0s Tupinamba sempre se
mostraram muito afetuosos com meus filhos, sobretudo com minha
pequena Marina que chamava aten¢do pelo tom alvo de sua pele em
contraste com os indigenas e, mesmo com 0s nao indigenas da regido.

Olivenca, area préxima a costa, fora no passado um antigo
aldeamento jesuita que preserva até hoje a arquitetura quadricular e a
igreja construida em meados de 1700. A maioria das familias de nativos
foi expulsa da vila durante a primeira metade do século XX, mas
algumas conseguiram permanecer e outras acabaram voltando
posteriormente, sendo que hoje se constata a presenca tanto de
moradores indigenas quanto de ndo indigenas. O fato de morar em
Olivenca permitiu-me observar esta convivéncia inter-étnica em um
lugar que é central para a historicidade e o cotidiano dos Tupinamba.

Neste periodo, dediquei-me também a acompanhar o dia-a-dia em
algumas aldeias do interior da area, locais onde também estabeleci boas
relacfes de amizade. Nas aldeias pude aprender um pouco mais sobre a
vida dos nativos: o trabalho e o cuidado das casas e dos filhos, o
envolvimento com as rocas, a dedicacdo das criangas a escola e as horas
de brincadeiras nos patios, 0s momentos de produgdo de farinha, os
trabalhos que envolviam uma rede de parentes como a construcdo das
casas, as festas em familia, as longas conversas entre as mulheres a beira
dos rios, nas soleiras das casas de taipa ou nas cozinhas das mesmas
entre o preparo de uma refeicdo e outra.

O fato de ter sido recomendada para realizar a pesquisa com 0s
Tupinamba por intermédio de uma ex-colega da UFSC (Flavia Mello)
gue vinha se estabelecendo nesta regido do sul da Bahia como
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professora da Universidade Estadual de Santa Cruz (UESC) e ja vinha
trabalhando também junto com eles, levou- me de saida a estabelecer
um importante vinculo de trabalho e, posteriormente de amizade, com
um professor indigena (Katu) e sua familia. Katu foi meu anfitrido
durante todo o trabalho de campo e sem a ajuda dele e de sua esposa
tenho certeza que a minha estadia nao teria sido tdo prospera e as portas
das demais casas néo teriam sido abertas com tanta confianga. O suporte
de sua familia foi precioso em todos os sentidos da pesquisa, desde o
apoio logistico necessario a minha permanéncia em campo, como em
relagdo a minha acolhida em sua casa e em todos os momentos de lazer
gue me foram proporcionados, quanto em relagdo ao acesso que
disponibilizaram para introduzir-me a outros interlocutores. Atribuo a
eles todos os créditos das entrevistas que realizei com os ancidos quando
tratei de aprofundar a compreensdo sobre os fatos passados da
historicidade indigena.

Foi a partir destas narrativas que passei a entender um pouco
melhor como as familias dos atuais Tupinamba chegaram aonde
chegaram, sdo o que sdo contemporaneamente e por quais razdes
algumas pessoas assumiram lugar de destaque em relacdo a outras.
Além das pessoas de mais idade, fui também acolhida com paciéncia por
muitas das liderangcas e caciques tupinambd, pessoas com as quais
estabeleci lagos de enorme respeito. A pesquisa acabou ganhando
densidade sobre o tema da politica ndo somente porque me interessava,
como porque interessava a eles falar do assunto e de suas relagBes —
fosse em momentos intimos junto aos membros de uma mesma familia,
nas soleiras das casas reunindo pessoas de familias distintas ou nas
ocasifes mais formais das reunides.

Por fim, devo mencionar que todos os Tupinamba sdo falantes do
Portugués e alguns professores indigenas vém acompanhando um curso
de extensdo sobre a lingua Tupi que estd sendo promovido por uma
linguista. Entretanto, cabe sinalizar que mesmo tendo o portugués como
lingua de comunicacdo junto aos meus interlocutores, nem sempre o que
eles falavam me parecia ser algo compreensivel, ou elemento de minha
prépria lingua. Digo isto diante a dificuldade que por vezes encontrei em
acompanhar a fala rapida e carregada do sotaque regional, bem como as
expressdes proprias do contexto nordestino. Ademais, ndo foram poucas
as metaforas e expressdes acionadas pelos proprios indigenas e que
apenas fui compreender apds um bom tempo de trabalho de campo. Tais
expressdes sintetizam muitos elementos daquilo que concilia a acéo e o
pensamento dos Tupinambd, fato que por si sé acabou apontando para
alguns eixos necesséarios a analise. Entre estas orientacdes destaco as
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seguintes expressdes — comer na mesma panela, ser Tupinamba forte e
estar na cultura — que o leitor ird notar serem centrais para compreensao
sobre quem sao 0s atuais Tupinamba. Quando presentes no texto, estas
e outros possiveis contetidos relacionados a linguagem nativa apareceréo
grifados em itélico.

TEMAS E PROBLEMAS

Esta tese trata de aproximar (ou acomodar) os atuais Tupinamba
no quadro de referentes da literatura mais geral que aborda os modos de
fazer politica entre indigenas. Para tanto, faco uma série de incursdes
comparativas com panoramas ja consagrados da etnologia possibilitando
o dialogo entre contextos do Nordeste indigena com aqueles de outras
regides do pais. Os eixos tematicos do trabalho procuram dar conta de
algumas questdes que se colocam fundamentais para uma compreenséo
sobre a “a¢do politica amerindia” (Sztutman, 2012)'. Entre minhas
guestdes, interessa saber quem sdo aqueles personagens que de algum
modo representam os coletivos indigenas (um grupo propriamente)? Ou
em outras palavras, por quais razbes estas pessoas sdo escolhidas e
como se mantém na qualidade de eminentes? Como se constituem os
sujeitos politicos entre os atuais Tupinamba? E ademais — na linha do
antigo projeto clastriano —, como pensar o lugar das chefias amerindias
na contemporaneidade? A lista de questBes se alonga e entre elas caberia
ainda indagar quais as relagBes efou articulagcbes que propriamente
devem ser consideradas politicas?

O fato é que no que tange a dimensdo da politica amerindia é
impossivel pensa-la sem notar um grande emaranhado de relagbes —
entre chefias, coletivos, liderancas, agentes do cosmos, representantes de
outros povos indigenas, Estado, ndo indigenas regionais, pesquisadores,
ONG’s — definidas por uma multiplicidade de atores que configuram
redes e circuitos proprios. Como Michael Hardt comentou a respeito
das contribui¢Ges de Deleuze e Guattari em Mil platbs (1997 [2012]): “o
pensamento politico e a agdo politica ndo podem prosseguir ao longo de
uma linha reta”. A tese desenvolve-se assim como uma tentativa de

™ Tomo a “agdo politica amerindia” nos termos de Sztutman, para o qual h4 uma série de
problemas que reverberam entre distintas paisagens etnogréaficas das terras baixas sul-
americanas e que, sob um ponto de vista bastante largo, abarcam tanto a politica faccional,
como a constituicdo de um dominio politico (2012: 25).
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ajustar, por meio da descricdo etnogréfica, esta realidade dindmica e
pulsante encontrada nas relacdes politicas dos Tupinamba.

Neste amplo cenério, procuro descrever o tensionamento entre os
processos de aproximagao (conjuncdo) e afastamento (diferenciacdo) —
entre as liderangas e o0s caciques, entre estes Ultimos em si, entre as
pessoas atreladas a cada cacicado, entre indigenas e seus aliados nédo
indigenas e/ou entre humanos e os seres espirituais'®. Tal esforco vem
somar-se a outros trabalhos da etnologia (Sztutman, 2005a; 2005b;
2009; 2012; Clastres, 2003 [1974]; 2011 [1980]) que se dedicaram
expressivamente a constituir modelos para a compreensdo da “acgdo
politica amerindia”. E, se para falar sobre o dominio da politica ¢
preciso pensar a natureza de um certo poder, “(...) este deve ser
compreendido antes de tudo como fonte de agéncia e relacionalidade”
(Sztutman, 2012: 293). Quesitos que entre diversos grupos indigenas
englobam os vinculos cotidianos entre humanos e o estabelecimento de
lagos com os seres do cosmos, repletos (tanto ou mais) de agéncia e
intencionalidade.

Cabe introduzir aqui um breve paréntese sobre quem sdo estes
seres espirituais, ou extra-humanos, que os Tupinamba por vezes se
referem como Encantados. Presentes na vida dos Tupinambéa e também
de outros povos indigenas do Nordeste, como os Pataxd Ha-ha-hae,
Tumbalald e Pankararu, os Encantados atuam na dimensdo do cosmos
fortalecendo a luta dos indigenas no plano terrestre (Andrade, 2012:
215). De modo especial, se fazem presentes em momentos rituais,
principalmente durante a realizagdo do Poranci*®, em eventos, encontros
e outras ocasides de carater politico em que se retinem os indigenas e
por vezes também os ndo indigenas; em sonhos como forma de prover
as orientagbes necessarias para a cura de enfermidades ou a superacéo
de futuras dificuldades de sujeitos individuais ou coletivos. De acordo
com Andrade (2007), “na Amazdénia ¢ no Nordeste indigena, os
Encantados sdo auxiliares de pajés e de demais oficiantes do
xamanismo, caracterizando-se por dois predicados fundamentais: a

12 Seres espirituais é o modo como os Tupinamba podem vir a se referir aos Encantados, estes
seres invisiveis que ultrapassam os contextos ordinarios da vida indigena. Especificamente o
quinto capitulo da terceira parte do trabalho trata destas interagBes entre indigenas e
Encantados sob o viés da dimenséo politica.

¥ Conhecido entre outros povos indigenas do Nordeste como Toré, o Poranci reine em suma
danca, cantos, rezas e a sonoridade dos maracas. Sem jamais ter ouvido qualquer justificativa
para esta distingdo, acredito que utilizar o termo Poranci é mais uma forma dos Tupinambéa
marcarem suas diferengas em relacéo aos demais povos indigenas desta provincia geogréfica.
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invisibilidade e sua condicdo de pessoa” (idem, ibidem). Ainda segundo
este autor:

Especialmente no Nordeste indigena, um Encantado é um ente
extra-humano com biografia que sintetiza a historia de relagdes
de um coletivo social. Assim, eles podem ser a transubstanciacéo
dos agentes politicos de outrora que tiveram participacdo
definitiva nas mobilizagBes pelo reconhecimento oficial de seus
povos. S&o ex-liderangas, histéricas ou miticas, que viraram
Encantados para continuar, no dominio cosmoldgico, a
realizacdo de seus atributos de lideranca e bons conselheiros.
Acostumadas no passado as viagens que facultavam as relagGes
com o exterior (representado tanto nos Encantados quanto no
Estado), tornaram-se eles mesmos estrangeiros ao viajarem
definitivamente para o Encante, reproduzindo, entretanto, as
trocas como modelo de relagdes (idem, ibidem).

No trabalho realizado por Patricia Couto (2008) junto aos
Tupinamba da Serra do Padeiro™, a pesquisadora destaca que a relacéo
com os Encantados seria muito mais frequente e bem aceita entre 0s
membros deste grupo do que para os demais indigenas que vivem entre
as serras e a regido litoranea. A autora salienta ainda, que tais relagfes
seriam identificadas pelos préprios indigenas como aquilo que mais
diferencia o pessoal da Serra do Padeiro de todos os demais. Como
minha experiéncia de trabalho de campo ndo abarcou o contexto da
Serra do Padeiro, pouco ou nada posso inferir sobre os Tupinamba de Ia.
Contudo, no que tange as demais familias indigenas acho esta
comparagdo um tanto arriscada, pois 0 que observei ao longo da
pesquisa é que em geral os Tupinamba parecem estar cada vez mais
dispostos a interagirem com o plano que denominam espiritual. Talvez
em um periodo anterior, estas relacdes estabelecidas com os Encantados
pudessem mesmo ter sido bem mais evitadas, fosse por puro temor ou
um conhecimento muito restrito a alguns poucos individuos. Porém
atualmente, ainda que nem sempre tais relacGes sejam evidenciadas —
sobretudo se o interesse e indagagBes sobre elas partir de um ndo
indigena —, isto ndo significa que estejam em segundo plano. Alids, eu
ousaria inclusive dizer que, cada vez mais, os Encantados parecem vir

' Grupo que habita a TI Olivenca, mas que se localiza na regido serrana da mesma. Por vezes
estes indigenas estabelecem algumas interagdes com aqueles de outros grupos espalhados na
Terra Indigena, em especial através da figura do cacique Babau que sempre procura estar
presente naquelas reunides em que a pauta esta, sobretudo, voltada para a questao territorial.
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“encantando” os Tupinamba pelo seu potencial carater de agentes
politicos.

Entre os trabalhos etnograficos de base, tomei como interlocutora
privilegiada a pesquisa realizada pela antrop6loga portuguesa Susana
Viegas que esteve entre os Tupinamba de Olivenca nos anos 1990, antes
mesmo de serem reconhecidos como indigenas pelo Estado-nacéo.
Responsavel também pelo Relatério Circunstanciado de Identificacdo e
Delimitacdo da Terra Indigena Tupinamba de Olivenca, esta autora
preocupou-se em aproximar os nativos de Olivenca a literatura
especifica sobre os grupos Tupi, principalmente no que tange os
aspectos da convivialidade e das praticas cotidianas de subsisténcia. A
tese de Viegas deve ser considerada como uma das principais
contribuicBes etnograficas sobre os indigenas desta regido, ainda que se
deva salientar que de |4 para cd muitos dos elementos descritos no
contexto daquela época ja ndo sdo mais 0s mesmos. Diante disso,
considero relevante que minha etnografia se some a este trabalho
anterior, dando continuidade ao esforgo de comparar 0s atuais
Tupinamba ao quadro da etnologia mais geral — considerando o
conjunto de principios que permitem tal didlogo — e atualizando aquelas
informagfes que resultam das consideraveis mudancas histdricas, de
organizagdo social e politica advindas em particular apds o
reconhecimento étnico.

Em sua pesquisa Viegas notou que o ato de “dar de comer é uma
dimensdo central do que significa ser parente” para os Tupinamba
(2006:155). Da minha parte, durante meu préprio trabalho de campo,
acabei chegando a constatacdo de que esta compreensdo sobre a
centralidade da comensalidade deve ser alargada a ponto de incluir as
préprias relacdes que dizem respeito ao panorama da politica local. Ou
seja, ja que as relacdes politicas sdo feitas no dia-a-dia das aldeias e
aproximam pessoas e familias que por vezes podem ou ndo se
afirmarem como parentes, entdo a énfase posta pelos Tupinamba na
necessidade de “se comer na mesma panela” fala tanto das relacGes de
parentesco quanto daquelas propriamente politicas. A politica em si,
passa assim a ser administrada por estas outras relagdes — que, diga-se
de passagem, sempre foram organizadoras da vida cotidiana desde
tempos de outrora — e que, particularmente, organizavam os lagos de
parentesco entre as pessoas. Em suma, “comer na mesma panela” €
uma pratica que sintetiza neste contexto atual tanto o ato de “fabricar
parentes” quanto o de “fazer politica”.

Assim como a comensalidade coletiva é de suma importancia
para a construgdo e manutencdo dos lagos sociais entre pessoas que se
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consideram préximas, os Tupinamba afirmam regularmente que “estar
na cultura” € 0 que lhes possibilita “ser forte”. A nogéo de cultura foi
incorporada pelos Tupinamba especialmente ap6s a aproximacao que
eles estabeleceram com o Estado exigindo seu reconhecimento étnico.
Na visdo estatal, qualquer povo indigena identificado como tal deveria
necessariamente ter sua propria cultura. No entanto, o que chama
atengdo aqui é que mesmo que a palavra “cultura” tenha sido bem
apropriada pelos Tupinamba, os sentidos de seu uso tomaram
completamente outro rumo. Enquanto o Estado pressupde que “cultura”
¢ algo que obrigatoriamente os indigenas devem “ter”, os Tupinamba
indicam que cultura é algo a “estar”. Na expressdo nativa, o que os
Tupinamba querem, idealizam ou buscam é “estar na cultura” — e nao
té-la. A cultura jamais seria algo palpavel — isto é, substancializavel —,
mas sim algo realizavel, em um continuo processo de elaboragdo que
implica ou mobiliza as relagdes sociais efetivas de apoio e partilha entre
aqueles que estdo juntos como parentes ou aliados politicos. Neste
sentido — e em termos nativos — é o “estar na cultura” que faz com que
0s Tupinambd sejam “fortes”. Ou em outras palavras, aqui é a cultura
que se coloca como vetor de forga.

Por fim, devo dizer que se a dinamicidade da politica coloca uma
série de articulacdes, relacBes e agentes que por vezes ¢ dificil dar conta
e realizar o préprio mapeamento, sigo aqui a oportuna dica sugerida por
Philippe Descola para sintetizar aquilo que ele anuncia como sendo
propriamente o projeto da nossa disciplina, um “universalismo relativo”
gue sintetiza os contextos etnograficos com os quais nos deparamos:

Relative universalism is not grounded in nature and cultures, in
substance and mind, in the distinction between primary and
secondary qualities; it stems from the multiple relations of
continuity and discontinuity, of identity and difference, of
resemblance and dissimilarity that humans everywhere discern
in their environment thanks to the tools they have inherited
from their phylogeny: a body, an intentionality, a capacity to
perceive distinctive contrasts, and the ability to establish with a
human or nonhuman alter relations of attachment or
antagonism, of domination or dependence, of exchange or
appropriation, of subjectivation or objectivation (DESCOLA,
2010: 224).

Assim, as paginas que seguem traduzem este esforco particular
para descrever etnograficamente este conjunto de principios (de
constituicdo e ruptura, continuidade e descontinuidade, aproximacéo e
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afastamento, multiplicidade e diferenciacdo) que permeiam a vida
politica dos Tupinamba de Olivenca e que o0s aproximam da
possibilidade de comparacdo com tantos outros coletivos amerindios,
gue ndo necessariamente foram marcados de modo tdo intenso como
eles pelas relagBes de contato e submissdo diante o historico processo de
colonizacéo.

DIVISOES DA TESE

O trabalho ora apresentado esta dividido em trés partes.
Primeiramente ofereco uma descricdo sobre o largo panorama da
territorialidade indigena, dando énfase aos aspectos da historicidade dos
Tupinambd e de suas relagcBes entre espacos, entre redes de trocas
econdmicas, aliancas matrimoniais e interagdes com o0s ndo indigenas.
Especificamente, os capitulos aqui relacionados percorrem elementos
gue abrangem tanto a diversidade de aspectos ambientais quanto de
coletivos humanos. Em suma, a intengdo € discorrer sobre quem séo e
onde vivem os coletivos indigenas da Terra Indigena Tupinamba
Olivenca, destacando tanto aqueles aspectos relativamente recentes de
sua organizacdo espacial, quanto as caracteristicas que se colocam de
longa data e dispdem as familias em redes sOcio-espaciais que se
espalham por este territorio geografico.

Em um segundo momento do trabalho, procuro desenvolver
algumas consideracfes que sdo importantes para compreender as
relacbes de parentesco entre os Tupinamba, relacdes que diretamente
incidem sobre a sociopolitica local. Até o presente momento pouco ou
quase nada se tem dito sobre as relagbes de parentesco entre 0s
Tupinamba de Olivenca. Mesmo a tese de Susana Viegas ndo aborda de
modo consistente uma compreensdo desta dimensdo que pode vir a ser
iluminada quando pensada em conjunto com as dindmicas da agéo
politica local. Interessada na possivel articulacdo observada junto as
relagdes que se estabelecem entre pessoas que se consideram parentes e
aquelas que se referem mutuamente como aliadas politicas, procuro
fazer esta aproximacdo destacando a importancia de tais lagos para a
constituicdo e legitimacdo dos sujeitos individuais (caciques) e coletivos
(cacicados). Entre as segdes presentes nesta segunda parte, trato
particularmente das relacdes de parentesco que sdo pensadas sob a ética
da construcdo social, ou melhor, da agencialidade e da relacionalidade
indigenas. Ademais, arrisco desenvolver uma andlise que dé conta das
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relacbes de casamento estabelecidas tanto com pessoas “de dentro”
como com pessoas “de fora” dos coletivos indigenas.

Finalmente, na terceira parte do trabalho me atenho a situar o
leitor tanto em relagdo ao panorama geral dos fatos que desencadearam
0 reconhecimento étnico dos Tupinamba de Olivenga, como a ainda
presente reivindicacdo territorial. Além disso, dedico uma secao especial
para descrever as trajetérias dos atuais caciques tupinamba indo ao
encontro da formacdo e consolidacdo de seus cacicados. Nestas
paisagens da sociopolitica, como ndo poderia deixar de ser, abordo
também as relagdes que marcam as aproximagdes ou afastamentos entre
0s caciques, bem como os vinculos entre cada cacique e as pessoas
ligadas ao seu cacicado. Aqui, sobretudo, os eventos que marcam a vida
politica (rituais e reunibes) sinalizam que € nas interacdes entre
humanos ou com “extra-humanos” (Encantados) que os personagens
eminentes da politica se distinguem. E se diferenciam justamente em
razdo das relacdes e saberes que retém e que, como ndo poderia deixar
de ser, vertem para 0s demais consolidando estas imagens — coletivas e
individuais — da acdo politica.

Enfim, aposto que no desafio de compreender esta larga
dimenséo que, entre os Tupinamba atuais, mas talvez ndo somente entre
eles, é o fazer politica, deve-se render a escrita etnografica para uma
abordagem que enfatize tanto os sujeitos individuais e coletivos em suas
trajetdrias particulares, quanto a apreensdo dos mesmos em fluxos,
eventos e contingéncias que possibilitam acordos, aliangas, negociagdes
e interagGes sociopoliticas. Neste sentido, ao mesmo tempo em que é
possivel se deparar com a multiplicacdo das chefias e de seus grupos,
jamais se deve esquecer que para todo movimento de expansdo ha
sempre uma provavel contragdo. Como coloca Renato Sztutman, a
politica se faz no e pelo tempo (2012).

Por considerar que as imagens sdo ferramentas importantes que
dialogam em conjunto com o texto escrito, o leitor podera acessar
algumas imagens registradas durante a pesquisa em um caderno que se
encontra em anexo ao final do trabalho.
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PARTE 1

OS NATIVOS E A TERRA INDIGENA OLIVENCA: “QUEBRA A
CABACA, ESPALHA A SEMENTE”

Este capitulo ira tratar de contextualizar o leitor no panorama
geral da historicidade e espacialidade dos atuais Tupinamba. Em uma
conjuntura de maltiplos grupos representados por caciques e cacicados é
preciso que se compreenda que a sociodiversidade também é
acompanhada por uma grande diversidade de paisagens e ambientes que
se apresentam como cenarios a vida dos Tupinamba. Particularmente, o
capitulo que segue apresenta o panorama geral da Terra Indigena
Olivenca, onde boa parte dos indigenas habita e os lugares exteriores a
tais limites que sdo importantes referéncias espaciais nas redes de
articulacdo politica, social e econdmica dos mesmos.

O subtitulo “guebra a cabacga, espalha a semente” é um pequeno
fragmento extraido de uma das musicas entoadas pelos Tupinamba
durante o Poranci®®. A meu ver, através dessa sintese posso expressar a
ideia de que neste amplo territdrio, sujeitos coletivos e individuais se
fracionam, se espalham, pulverizam suas redes e relaces.

A historia dos atuais Tupinamba, reconhecidos como tais no ano
de 2001, pode ser considerada como relativamente recente se tomada em
contraste com as articulagdes que foram estabelecidas com o Estado
desde entdo e diante as consequentes transformagdes dai resultantes.
Mas, tais mudancas operadas a nivel social, politico, espacial e cultural,
gue explicitamente sdo reconhecidas pelos proprios indigenas, nédo
devem ser confinadas a este periodo contemporaneo. Ainda que meu
interesse foque especialmente este momento atual que instiga a analise
dos fatos e desdobramentos mais contemporéneos da vida dos

% O Poranci é um ritual que a primeira vista pode parecer simples, mas que envolve uma
complexidade de elementos e significados que acredito ainda ndo ter sido plenamente
compreendida pelos estudiosos — incluso eu mesma. Em geral envolve um nlmero
consideravel de participantes, no entanto, pode ser tambhém acionado por apenas uma ou duas
pessoas. Estrutura-se em uma seqiiéncia de cantos que sdo entoados enquanto os participantes
dancam em circulo ou seguem uma pessoa que coordena 0s movimentos ritmados de uma fila
que se desloca em linhas e curvas. E um momento especialmente voltado para a comunicagio
com o cosmos, quando os Tupinamba reverenciam ou clamam a “for¢a” dos seres Encantados.
Os Tupinambd indicam que o Poranci é indispensavel em situacoes que se configuram como
parte de suas agdes politicas — reunides, encontros, retomadas, eventos e falas publicas. Em
razdo disso, seria impossivel discorrer sobre o fazer politica sem abordar o tema dos
Encantados e do Poranci.
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Tupinambd, vale a pena fazer uma breve incursdo aos contextos que
fizeram parte do modo como estes nativos de Olivenca foram
estabelecendo seu lugar e suas relagdes ao longo do tempo nesta regiéo.

1.1 DE CABOCLO A INDIO E VICE-VERSA

Os atuais Tupinamba sdo de longa data conhecidos na regido
como “caboclos de Olivenca”. Eram assim chamados pelos néo
indigenas que foram chegando e se apropriando de suas terras
produtivas, como também passaram a usar corriqueiramente o termo
“caboclo” para designarem-se mutuamente. Ao indagar alguns de meus
interlocutores sobre este periodo da historicidade indigena, ouvi alguns
comentarios:

“Antes era tudo caboclo, ndo tinha isso de chamar de indio. Era
tudo patricio, ndo tinha essa de parente!”’(Marido)

“Nos se chamava de caboclo porque ninguém dava valor a
nossa ascendéncia. Os brancos diziam: da uma cachaga para
esse caboclo que ele trabalha de graca!” (Dona Dinete)

“Eles (0s brancos) chamavam a gente de caboclo da bunda
chata!” (Dona Angelina)

As frases acima destacam 0s seguintes pares de relagdes:
“caboclo-indio”;  “patricio-parente”;  “brancos-caboclo(s)”.  Na
perspectiva nativa, tais pares retratam parte das transformacdes oriundas
de suas relagBes inter-étnicas. Ao conversar com alguns interlocutores
sobre 0 uso do termo “caboclo” em tempos passados e a posterior
mudanca para a categoria “indio”, muitos me disseram que assumir-se
como “caboclo” foi uma espécie de estratégia utilizada pelos nativos
para permanecerem na regido diante a grande pressdo fundiaria (de
especulacdo e expropriacao) que sofreram com a chegada das frentes de
ndo indios em seu territorio. Ainda que hoje seja menos frequente, 0 uso
deste termo ainda esté bastante arraigado em discursos e falas, sejam dos
nativos ou dos regionais. E preciso, portanto, aprofundar o contexto em
que se insere 0 mesmo.

A categoria “caboclo” assume lugar em um campo semantico
bastante amplo e ndo apenas no Nordeste pode ser associada as
populacdes nativas, especificamente aos povos amerindios. Na recente
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publicagdo do livro “Indios e Caboclos — a histéria recontada” (2012), as
autoras procuram dar conta da amplitude de conceitos que tal categoria
abarca, especificamente quando tomados alguns autores:

Mestico de branco com indio; cariboca; carijo; antiga
denominacdo do indigena; de cor acobreada e cabelos lisos;
cabure, tapuio; encantado (FERREIRA, 1999). Outros autores
como Teodoro Sampaio (1987) ou Camara Cascudo (1974)
fazem originar o caboclo, respectivamente, do tupi caa ‘floresta’
e boc ‘que vem de’ (procedente do mato) (GRENAND;
GRENAND, 1990: 26) (CARVALHO & CARVALHO, 2012:
13, grifos originais).

Deborah Lima sustenta que ha Amazonia, provavelmente o termo
“caboclo” primeiro consolidou-se como sindnimo de tapuio, termo
genérico de desprezo com que 0s povos indigenas da regido referiam-se
a outros, considerando-os como hostis, inimigos e escravos.
Posteriormente, foi utilizado também para os amerindios assentados
(1999: 10).

Em termos politicos e juridicos, a denominacdo “caboclo”
comecou a ganhar corpo nos discursos da elite administrativa do pais em
meados do século XIX. A partir da lei de terras de 1850, as Comissdes
de Demarcagdo de Terras Publicas passaram a definir se o aldeamento
deveria ser extinto ou ndo a partir do grau de “mistura” ou
“mesticagem” de sua populacdo. Assim, os lotes deveriam ser
distribuidos entre os antigos aldeados e os “nacionais”. Neste mesmo
periodo ocorreu também a libertacdo dos escravos e 0s governos
provinciais nordestinos passaram a criar diferentes figuras de reunido e
controle territorial-populacional na forma de colénias (ARRUTI, 1997:
17).

Extintos os aldeamentos e libertos o0s escravos, aquelas
populacBes deixam de ser classificadas como indios e negros,
passando a figurar nos documentos como indigentes, 6rféos,
marginais, pobres, trabalhadores nacionais, [caboclos] (idem,
ibidem).

O censo populacional de 1872 consagrou a “mistura” dos
indigenas passando a classificar aqueles catequizados — e somente eles —
genericamente como “caboclos”. Nesta ocasido,
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[...] a disting&o entre o indio bravo, de um lado, e o indio manso,
cristianizado, tapuio ou caboclo, do outro, ndo é mais uma
questdo de opcéo religiosa, nem uma distin¢do entre bons e maus
indios. Trata-se antes de algo referido ao grau de inser¢do num
continuum administrativo que vai do indio bravo ao cidadao
brasileiro (OLIVEIRA, 2011: 662, grifos originais).

Posteriormente, ja no censo de 1890, a categoria passa a ser

mantida ao lado de outras que indicavam um “gradiente de cor” e

EE I3

condicdo social: “brancos”, “negros” e “pardos” (neste caso inclusos os
filhos de unides entre brancos e negros).

Para aqueles que ndo eram enquadrados como brancos ou negros
(isto é, ex-escravos e seus descendentes), apresentavam-se,
portanto, duas opcdes: figurar como pardo (o que, em termos de
significados sociais difusos, conotava sua proximidade com a
condicdo escrava) ou como caboclo (pela qual se destacava a
proximidade em relagdo aos indigenas) (idem, p.664, grifos
originais).

Em um artigo de Arruti (1997), o autor traca uma homologia

interessante entre as tradi¢fes de estudos para as populagbes negras e
indigenas. Ambas produziram espécies de “trajetérias ideais de
transforma¢do”, as quais as ditas populagdes, “sob a for¢ca de uma
vontade sentida como necessidade e pensada como fatalidade, estariam
submetidas” (p.09, grifos originais). Tal “mitologia savante” — cOmo 0
préprio autor define —, filha da modernidade e orientada pela idéia de
progresso, dispos dois planos lineares e finitos de sucessivas “mutacdes
socio-étnico-raciais”.

Cada uma dessas tradi¢des de estudos, ambas comprometidas em
pensar o Estado e moldar o Nacional, produziu aparentemente de
forma autbnoma e em seu proprio campo semantico, eixos de
mutagOes estruturalmente semelhantes entre si. Em um deles a
diversidade de sociedades e culturas passaria pelas sucessivas
reducdes representadas pelos termos indio/ caboclo/ civilizado,
enquanto no outro, tal reducdo seria expressa pela sucessdo
negro/ mulato/ branco (idem, p.10, grifos originais).

Mas, apesar desta linha de desdobramentos classificatorios que

poderiam ser pensados como simétricos, Arruti destaca que enquanto o
“mulato” assumia nos estudos raciais um peso positivo, 0 mesmo nao
podia ser dito da posicdo de “caboclo” nos estudos que tangenciavam a
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questdo indigena no cenério nacional’®. O “caboclo” aparece como
simples “passagem” de uma situagdo a outra e, portanto, como uma
categoria sociologicamente fraca. “Por outro lado, se mulato/ branco e
caboclo/ civilizado s8o os pares finais de uma problematizacdo langada
sobre 0 tema da populagdo, eles sdo também o ponto de partida para
outro tipo de formulagdo, aquela produzida ou produtora do campo
semantico do popular” (idem, p.10-11, grifos originais).

Domesticadas as ditas alteridades, finalmente se alcanca a nogdo
de “povo” — uma condi¢do que especialmente para o “caboclo”, Alcida
Rita Ramos resumiu como “ndo-ser”. “O caboclo é a incorporagao do
paradoxo contido no projeto civilizador: o esfor¢o para se descartar da
indianidade ao mesmo tempo em que fecha as portas a sua civilidade
completa” (RAMOS 1998: 76 apud VIEGAS/; RCID, 2009: 21). Ora,
toda essa invisibilidade produzida em relagdo ao “caboclo” — no caso
especifico 0s “caboclos de Olivenga” —, foi muito pertinente para que
tanto aqui, como em outras partes do pais, os ndo indigenas
consolidassem suas propriedades de terras sob o territério dos nativos e
passassem a utilizar os mesmos como mao-de-obra barata, para ndo
dizer escrava.

Nos primeiros trinta anos do século XX, o interesse econdmico
tanto pelas terras como pela méo de obra dos nativos levou este Gltimos
a um quadro de exclusdo social, fosse pela desapropriacéo territorial,
fosse pelas condicdes de subserviéncia aos grandes coronéis que se
tornaram nao apenas proprietarios rurais como politicos influentes desta
regido sul da Bahia. No auge da crescente expansdao do modelo
econdmico, politico e social dos nédo indigenas sob a vida dos nativos de
Olivenga, o entdo conhecido caboclo Marcelino foi um dos personagens
gue mais se destacou por opor-se a investida dos brancos na regido.

Justamente por tal posicionamento, esta figura é considerada um
dos lideres politicos mais importantes para os atuais Tupinamba. No
entanto, ainda nos anos 1930, o caboclo Marcelino acabou sendo
perseguido pela policia e foi tachado nos jornais de época como uma
pessoa que “se fazia passar por indio”, principalmente porque era um
dos poucos que dominava os codigos da sociedade nacional: a escrita e a
leitura. Tal atitude de desconfianca e descaracterizacdo sobre a
identidade de Marcelino observada naquela época é também recorrente

18 Tal cenario atualmente est4 completamente renovado na antropologia brasileira, sendo que se
constata um esforgo coletivo em esmiugar o termo “caboclo” a partir da perspectiva nativa.
Cito a titulo de exemplo, a tese defendida na USP por José Glébson Vieira em 2010, a tese de
Marina Vieira defendida na UFRJ/ Museu Nacional em 2012 e a compilacdo de artigos
organizados em livro por Carvalho & Carvalho em 2012.
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nos dias atuais, quando ndo raras vezes, os Tupinamba sdo acusados
pela midia e pelos proprietarios rurais como “supostos indios”. O termo
“caboclo”, posto em anexo ao nome de Marcelino e hoje utilizado pela
sociedade regional para descaracterizar aqueles que se assumem como
indigenas, segue operando 0s mesmos mecanismos de quando pensado
como base para um projeto nacional, ou seja, segue excluindo,
oprimindo e invisibilizando aqueles que se constituem como “o meio do
caminho” para uma suposta civilizagao.

Contudo, é interessante notar que se de um lado a categoria
“caboclo” tendia a colocar os nativos em algum lugar deste grande
projeto nacional — nem que fosse sobre 0s auspicios da assimilacdo —
para 0s nativos em si a incorporagdo do termo representa uma espécie de
estratégia de resisténcia que Ihes permitiu criar uma identidade entre si,
gerando assim sentimentos de reciprocidade e partilhas matuas. Os
“caboclos de Olivenga” sa0 0s atuais Tupinamba. Assim, se atualmente
os indigenas de Olivenca rejeitam o uso do vocativo “caboclo” quando
provindo de outros (ndo indigenas), € comum escutarmos especialmente
os mais velhos utilizando-se dele para se referirem uns aos outros.
Talvez o que se possa dizer é que se para os brancos “ser caboclo” era o
meio do caminho, ou a porta de entrada (dos indios) para a civilizacdo —
e dai a repulsa dos indigenas em acatar tal categoria pejorativa
impregnada por um lado de essencialismo e por outro de velamento®’ —,
para os nativos de Olivenga, “ser caboclo” ou (posteriormente vir a) “ser
indio” ndo altera em nenhum momento os sentidos ontoldgicos ou
filosoficos do “ser”. Em outras palavras, ndo acredito que os nativos de
Olivenga ao assumirem-se como “indios” chegaram a pensar que
deixariam de ser 0 que eram antes — “caboclos” em seus préprios termos
—, ou melhor, a populacdo nativa desta regido. Tais percursos de
transformacdo garantem o valor da resisténcia histérica, isto é, o papel
da transformacdo é justamente permitir que os nativos de Olivenca
continuem sendo nativos, caboclos ou indios, indios-caboclos, caboclos-
indios.

Caboclo e indio sdo termos equivalentes no sentido de que
ambos sdo essencialmente rdtulos de identificacdo que podem ou
ndo ser usados para a auto-identificagdo. Embora uma identidade
india correntemente tenha significagéo politica, até recentemente

¥ Também Riviére (1972) notou que em Roraima o uso do termo “caboclo” (deformado para
caboco) carrega uma conotacdo pejorativa e € rejeitado por aqueles a quem se refere. Ja
Wagley (1976: 105) conclui que a categoria somente existe “no conceito dos grupos de status
mais elevado referindo-se aos de status inferior” (apud LIMA, 1999: 11).



45

o0 termo (que se origina, como se sabe, de um erro histérico) foi
apenas uma categoria genérica de identificagdo utilizada pelos
brancos e ndo tinha relagdo com as identidades dos povos
indigenas aos quais se referia. A analogia entre os conceitos de
indio e caboclo é Util, pois a validade do termo indio ha muito se
estabeleceu e assim ajuda a compreender como um rotulo de
identificacdo, semelhante ao de caboclo, ganhou significado
concreto e foi aceito por quem o recebeu (LIMA, 1999: 12,
grifos originais).

Os paradoxos entre as distintas interpretacfes e usos correntes da
categoria “caboclo” me levam a pensar que € preciso ter certa cautela
para ndo encerréa-la (tampouco a de indio) em um espectro unilinear de
ida sem volta. Mesmo porque nem sempre se pode dizer que quem
recebeu tal titulagdo estava necessariamente de acordo com ela, ou como
mostram os préprios Tupinambd, imprimiam os mesmos sentidos. Se
tomarmos como fato que as transformacgdes podem ser transcendentes
ou imanentes, eu diria que aquela transcendente ocorre a nivel do
processo de identificacdo oriundo de um pensamento colonizador e a
imanente surge como resposta de um modo de pensar indigena. Isto
justificaria porque nos dias de hoje o caboclo Marcelino ndo é mais
referenciado pelos atuais Tupinamba apenas como “caboclo” e sim
como “caboclo-indio Marcelino”.

Em outras palavras, os processos de transformagdo imanentes
desencadeados pelos proprios sujeitos ditos “indios-caboclos” ou
“caboclos-indios” sdo resultado de uma premissa basica: as diferengas
devem ser contidas em si mesmas e mais, sdo justamente elas que
consolidam a propria identidade. Como diria Gabriel Tarde sdo: “como
dinamismo de uma poténcia ¢ ndo como atributo de uma esséncia”
(TARDE Apud VARGAS, 2007: 39)."

Neste grande leque de significacfes, apropriacdes e relagdes que
se passam ao longo da historicidade dos nativos de Olivenga, foi

18 Peco desculpas aos “tardianos” de plantio por esta apropriacio talvez tosca de Gabriel
Tarde, mas como diz Eduardo Viana Vargas que escreveu bastante sobre o mesmo, se inspirou
em Goldman (1999: 23-24), que por sua vez bebeu na fonte de Guimardes Rosa: “a eventual
fecundidade dos usos atuais e futuros de Tarde é inseparavel das possibilidades de corrupcéo
(ativa e passiva) de seu pensamento, vale dizer, que de sua capacidade de corromper o elenco
de questdes que atualmente nos autorizamos a colocar, abrindo-o a indagacfes imprevistas,
quer porque o Tarde que se retoma ja ndo € o mesmo, ja ndo é mais Tarde, até e inclusive para
ser fiel a ele, que ha mais de um século dizia: durar é mudar” (VARGAS, 2007: 39). Ainda
que eu ndo seja uma leitura fiel de Gabriel Tarde, nas entrelinhas desta tese ha muitas
inspiracdes provindas dele, sobretudo, no que tange as questdes relacionadas aos processos de
diferenciacéo sociais e politicos.
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somente com 0 reconhecimento étnico perante o Estado que eles
passaram da condicdo de “caboclos” referida por outros para a de
“indios” enfatizada por eles mesmos. Como consequéncia deste
processo, 0s atuais Tupinamba em pouco tempo tiveram que constituir a
figura de um cacique, passaram a pesquisar e valorizar as histdrias dos
antigos, acolheram antrop6logos interessados em novas pesquisas, entre
estes inclusive a equipe do Grupo Técnico para Identificagdo da Terra
Indigena, foram contemplados com a constru¢do da Escola Estadual
Indigena Tupinamba de Olivenca — a maior escola indigena da Bahia —,
passaram a contar com o atendimento de um drgdo especifico para a
salde indigena (na ocasido a FUNASA hoje SESAI), receberam
sementes, ferramentas, cestas basicas, entre tantas outras referéncias de
bens materiais e simbolicos que por certo jamais tinham sequer
imaginado. Assim, mesmo que 0s ancidos continuassem utilizando o
vocativo “caboclo” como forma de tratamento entre si, ndo a toa a
identificagdo como “indios” trouxe para os nativos de Oliven¢a uma
grande mudanca em sua prépria historia de vida.

1.2 REDES E ESPAGCOS DE INTERACAO DOS TUPINAMBA

Ainda que boa parte desta pesquisa tenha sido realizada no
interior da Terra Indigena Tupinamba de Olivenca (TITO) considero
oportuno destacar que ha espagos que estdo fora de seus limites e
também sdo significativos para se compreender as redes de relagbes que
abrangem aspectos do social, da politica, do ritual e da economia dos
Tupinambd. Estes espacos incluem alguns dos bairros da periferia de
llhéus, a sede da FUNAI™ e a Feira do Malhado nesta cidade, bem
como a Universidade Estadual de Santa Cruz (UESC) e a praia do rio
Cururupe.

Os bairros periféricos de 1lhéus®® — Basilio (zona norte), Nossa
Senhora da Vitéria e Nelson Costa (zona sul), Teotdnio Vilela® (zona

19 Apds a reestruturacdo nacional da FUNAI em 2010, a sede da instituigdo em Ilhéus passou a
ser uma Coordenagédo Técnica Local (CTL).

% Localizados em areas de antigas fazendas de cacau no entorno de llhéus, o incremento
populacional de n&o indios nestes bairros é recente. Cada qual conta com uma populacéo que
oscila entre 5.000 e 15.000 habitantes. O aumento populacional ocorreu principalmente a partir
dos anos 1980, quando familias oriundas da zona rural, devastada e empobrecida com a crise
do cacau que abrangeu toda a regido, foram obrigadas a se deslocarem em direcdo a cidade.
Notadamente sobre o cacau, a crise da “vassoura-de-bruxa”, uma praga que assolou as
plantagdes no final dos anos 1980, é até hoje mencionada na regido que abrange a Terra
Indigena Olivenca e seus arredores, onde ainda se encontram algumas fazendas produtoras. Em
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oeste) e Coutos (zona rural) — foram lugares nos quais muitas familias
indigenas buscaram abrigo e oportunidades para recomecar a vida,
guando nas décadas de 1930 e 1940 as terras de Olivenca e seu entorno
foram amplamente expropriadas dos nativos pelos ndo indios que
chegavam a regido. Naquela época, 0s bairros que hoje se constituem
por um aglomerado de casas e considerados “a periferia” de Ilhéus ainda
apresentavam grandes areas de mata e raros moradores. As familias
indigenas que para la migraram encontraram lugares ambientalmente
preservados, similares aos quais viviam. Ali seguiram praticando
atividades relacionadas a caga, construiram as suas casas de taipa, as
rocas de mandioca, as casas de farinha e também aprenderam novos
oficios que o contexto urbano impunha. Mas este periodo de satisfacdo
em uma area préxima da cidade ndo durou muito, pois o crescimento
urbano e demogréafico descontrolado transformou em poucas décadas o
panorama inicial que as familias indigenas tinham vislumbrado.
Atualmente, com excec¢do da area do Coutos, os demais bairros figuram
o topo dos indices de violéncia e criminalidade do municipio de 1lhéus?
e abrigam uma populagdo de baixa renda, baixa escolaridade e altos
indices de desemprego. Além disso, caracterizam-se pela falta de
sanear?sento basico, exposicdo a doencas infecto-parasitarias, entre
outras™.

percurso no transporte publico que liga a regido do Santana até a vila de Olivenga, ouvi por
mais de uma vez comentarios referindo-se a tal praga quando algum trabalhador ingressava no
Onibus com sacos repletos de cacau. “Olha que este cacau ta com cheiro de bruxa!” O cheiro
levemente fermentado do cacau colhido e armazenado em sacos é muito peculiar e impossivel
alguém ndo notar a presenca de um trabalhador que esta transportando a safra para comércio na
cidade. Cabe destacar que na cidade de Ilhéus, o apelo do cacau e do chocolate, consagrados de
modo particular na literatura de Jorge Amado, continua fazendo parte da historia e das atragdes
repassadas aos turistas. Porém, nas fazendas produtoras, especialmente naquelas que estdo
dentro da terra indigena, é notavel que a maior parte das propriedades esteja completamente
sucateada e abandonada. As “casas grandes” deteriorando-se ao tempo sdo conseqiiéncias das
crises na lavoura que deixaram para tras rastros do periodo aureo do cacau.

2! Especificamente sobre a historia de formagdo deste bairro, sabe-se que até 1985 era
conhecido como Gomeira, tendo em vista que os poucos moradores produziam gomas de
mandioca — um subproduto da planta transformada também em farinha — e levavam até a area
central da cidade para comercializarem. Esta informagdo corrobora com a idéia de que até
entdo eram somente familias indigenas que habitavam neste lugar e que seguiam produzindo
aquilo que tinham deixado para tras nas terras de Olivenca: a mandioca e seus derivados.
Fonte: Costa, 2011 http://wwwgeografiaemfoco.blogspot.com.br/2011/08/crescimento-
demografico-do-bairro.html, acesso em 17/08/2013.

2 Fonte: Santos, 2012 (http://www.slideshare.net/alansantos/diagnstico-da-violncia-e-
criminalidade-em-ilhus-ba, acesso em 17/08/2013).

ZFonte: Costa et alli, (http://www.uesc.br/biomedescola/imagens/arquivos/artigo4.pdf,
acessado em 17/08/ 2013).
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Ainda que os Tupinamba venham desde a virada deste século
investindo na recuperacdo e retomada de suas terras tradicionais, se
observa que ainda ha um nimero consideravel de familias indigenas que
habitam os bairros da periferia de Ilhéus. Destas, algumas possuem
vinculos com a Terra Indigena Olivenga e seus habitantes e se deslocam
frequentemente entre a cidade e a area indigena. Na cidade, trabalham
com construgdo civil, como domésticas ou em outros trabalhos
informais. Na terra indigena, possuem parentes, rocados e se aproximam
de um modo de vida completamente distinto daquele do meio urbano. E
na terra indigena que reafirmam o fato de estar na cultura, algo que
deve ser construido a partir de préaticas e relages que sdo identificadas
como propriamente indigenas. Mesmo 0s jovens que ja nasceram na
area urbana, possuem um pleno mapeamento sobre aqueles lugares
dentro da terra indigena nos quais seus antepassados viviam: dominam
as paisagens e recursos ambientais de cada regido, reconhecem as
fazendas que perfazem os limites do antigo territério expropriado de
seus avos e sabem bem quais retomadas ja foram feitas e aquelas que
ainda estdo por serem empregadas. Enfim, as histdrias de ocupacéo e
relacdo com o espago sempre foram narradas e repassadas através da
oralidade dos mais velhos. Os jovens aprenderam a ouvi-las e mapea-
las, primeiramente pela apreensdo cognitiva e logo pela apropriaco
geografica, percorrendo fisicamente os lugares mencionados pelos
anciaos.

E interessante observar que dentre as familias que vivem na
cidade, algumas possuem também moradia dentro da terra indigena.
Destacam-se entre elas, as figuras de dois caciques que diariamente, ou
no minimo semanalmente, deslocam-se da cidade para a terra indigena.
Um deles vive na casa da sogra, que ha alguns anos mora no bairro
Nossa Senhora da Vitéria e 0 outro possui residéncia no bairro onde
morou por muito tempo junto com a méde, o padrasto e 0s irmdos. Em
ambos os casos, as familias tiveram que se deslocar para a cidade em
razdo da expropriacdo territorial j4 mencionada. O fato de viverem em
parte na cidade e em parte na terra indigena pode suscitar alguns
guestionamentos tantos das pessoas que os apdiam no cacicado, quando
daquelas que sdo achegadas a outros caciques. O assunto por vezes
acaba inclusive acirrando alguns embates politicos internos.

Veremos ao longo do trabalho que os Tupinamba consideram
realmente importante manter o vinculo com o territério tradicional, com
um modo de vida que se traduz em termos nativos por estar na cultura.
Cultura que, de acordo com estes indigenas, abrange as redes de
parentes, os vinculos com a terra (seja através do plantio, da caca, da
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coleta de caranguejos, da pesca), 0 pertencimento a um cacicado e 0
esforco em tornar-se cada vez mais indio, principalmente produzindo
elementos (aderecos como colares, cocares, pinturas, trajes feitos de
matéria vegetal, entre outros) e relagbes (em especial com o0s
Encantados, com outros povos indigenas, com ONG’s e outros aliados
externos) que os diferenciem dos demais regionais.

Dentre estas familias que estdo na cidade existem também
aquelas que ndo possuem casas proprias dentro da terra indigena, mas
gue ocasionalmente visitam os parentes e reforcam nestes momentos de
convivialidade seus vinculos sociais. Aos poucos 0s indigenas
moradores da cidade v8o aproximando-se ndo somente dos “parentes”
(conhecidos ou ndo), como também véao tomando conhecimento do
contexto da terra indigena em si: 0 modo de vida, as relacdes
sociopoliticas e cotidianas ai estabelecidas, as dificuldades, os desafios e
as oportunidades, as pautas do movimento indigena e as liderancgas e
caciques que poderiam acolhé-los, caso venham a decidir por uma
mudangca para dentro da area.

Algumas liderangas indigenas e caciques comentaram comigo o
desejo de abrigarem dentro da terra indigena todas aquelas familias que
atualmente estdo morando na periferia de Ilhéus. Me chamava atencédo
com frequéncia o conhecimento e mapeamento que muitos caciques
demonstravam ndo somente das familias que pertenciam ao seu
cacicado, como daquelas que pertenciam a outros e ainda, daquelas que
por estarem na cidade, ndo estavam necessariamente atreladas a
ninguém. Isso indica que as familias indigenas moradoras da cidade
podem conter em si mesmas uma condicdo potencial para o
estabelecimento de futuras aliangas politicas, sendo objeto de investida e
interesse dos caciques que almejam continuamente ampliarem e
consolidarem ainda mais seus cacicados®”.

Seguindo o mapeamento destes espacos externos aos limites da
TITO e que sdo frequentados pelos indigenas, a sede da FUNAI em
Ilhéus assume centralidade para o conjunto de suas relagOes
sociopoliticas. Cotidianamente, a sede da instituicio conta com a
circulagdo de caciques, liderancas e demais indigenas que buscam
atendimento com finalidades diversas. Dentre estes fins estdo aqueles de
carater sumamente politico: as decisGes e definicdes vindas da FUNAI
de Brasilia; as reunides organizadas para os caciques e liderancas locais;
as demandas e comunicagdes referentes as acles de retomadas; a busca

240 esforco de cada cacique para manter ou aproximar de si novas familias é uma das formas
de legitimacéo da chefia e sera exposto na terceira parte.
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por apoio em casos de criminalizacdo® dos indigenas ou dentncia por
crimes ambientais®® observados dentro dos limites da terra indigena; o
acesso aos recursos materiais (como cestas basicas, adubos e sementes)
a serem distribuidos entre as familias indigenas; e ainda, o
encaminhamento de documentos referentes a aposentadoria ou outras
demandas sociais provindas das pessoas as quais 0s caciques
representam. Durante o periodo de realizacdo da pesquisa, 0
coordenador técnico local da instituicdo era um jovem indigena, neto de
uma ancid moradora de Olivenca e sobrinho de uma das liderancas
femininas que assumira a posi¢do de cacique no ano de 2012,

Ainda nesta contextualizacdo inicial, devo mencionar a
Universidade Estadual de Santa Cruz (UESC) que dista quase uma hora
de carro da vila de Olivenca e apresenta no quadro de discentes muitos
indigenas que estdo em processo de formagdo superior frequentando
cursos como: matematica, pedagogia, histéria, filosofia, entre outros.
Neste ambiente, os Tupinamba encontram alguns aliados nédo indigenas
importantes, professores e alunos que sensibilizados com a realidade
indigena apoiam suas iniciativas e demandas — sejam estas territoriais,
da area da educacgdo, econbmica, ritual ou politica — e realizam projetos
de extensédo conjunta dentro da terra indigena.

Entre estas propostas inter-étnicas de sucesso destaca-se 0
Seminario de Historia "Indio Caboclo Marcelino”, o qual tive a
oportunidade de acompanhar nos anos 2011 e 2012. O seminario iniciou
em 2008 como uma atividade da disciplina de Histéria Indigena do
curso de graduacdo em Historia. Posteriormente, ocorreu em 2009 e
novamente em 2011, neste Gltimo ano especialmente como resposta de

% A criminalizagio dos caciques tupinambé deflagra o nivel de oposicdo que os indigenas
enfrentam diante o poderio dos proprietarios de terras da regido. Em 2010 foram presos o
cacique Babau e seus irmdos Givaldo e Glicélia. Em fevereiro de 2011 foi a vez da cacique
Valdelice e em abril deste mesmo ano o cacique Gildo e outras liderangas indigenas ligadas a
ele. Entre os crimes, os indigenas foram acusados por “esbulho possessorio” e “formagdo de
quadrilha ou bando” ao liderarem a¢des de retomadas.

% Um dos principais crimes ambientais cometidos por ndo indigenas dentro da terra indigena é
a extracdo de areia para comércio no setor da construcao civil. Ainda que uma prética ilegal,
diversas areas dentro da terra indigena estdo sofrendo ameaga direta dos extratores, tanto na
regido da costa, quanto em direcdo ao interior da area. Enquanto estive em campo, observei
com freqliéncia os inimeros caminhdes carregados de areia que se deslocavam, principalmente
na porcéo litordnea, por entre as precérias estradas de terra batida. Ao longo deste tempo,
apenas em uma ocasido presenciei o ICMBIo autuando este tipo de delito e aprendendo junto
com a Policia Federal os caminhdes do proprietario. Contudo, a apreensdo ndo durou mais do
que um més e, em seguida os mesmos caminhdes j& tinham retomado as atividades de extracéo
ilegal. Em um de meus sobrevoos pela terra indigena, quando retornava de campo para casa,
pude notar panoramicamente os varios pontos de extracdo de areia incrustados no interior da
terra indigena.
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um grupo de pessoas indigenas e ndo indigenas indignadas com as
“perseguigdes, criminalizacdes, reintegractes de posse e prisdes que
sofria e ainda sofre o Povo Tupinamba de Olivenga™’. Em 2012 o
evento foi novamente realizado, nesta ocasido integralmente dentro da
TITO e contou com a expressiva participacdo dos indigenas na
organizacdo do mesmo?®.

Por fim, neste circuito de espacos e relagcdes que os Tupinamba
direcionam para o exterior da terra indigena, gostaria de destacar a area
da praia do rio Cururupe para onde os indigenas se dirigem anualmente
durante a realizagdo da “Caminhada em Memoria dos Martires”. O
local, apesar de ndo ter sido incluido nos limites propostos para a
identificagdo da TITO é considerado como um espago sagrado para 0s
Tupinamba. Parte desta valorizacdo sustenta-se no fato de ter sido ai que
ocorreu em 1560 a “Batalha dos Nadadores™ ou a “Guerra dos I1héus”,
comandada pelo entdo governador geral Mem de S4%°. Fato historico
gue nos remete as fontes escritas sobre os antigos Tupi da costa e que
foi apropriado em termos simbdlicos e politicos pelos atuais Tupinamba.

Quase quatro séculos depois deste evento é também na praia do
Cururupe que se inicia a mobilizagdo do caboclo Marcelino para impedir
a construcdo da ponte que ligaria Ilhéus a Olivenca e o consequente
avanco dos ndo indigenas sobre o territorio dos indigenas (vide adiante).
Como aconteceu com o Seminario indio Caboclo Marcelino, também
tive a oportunidade de acompanhar todos os preparativos e celebracdes
destinados a Caminhada durante os anos 2011 e 2012. O evento é
introduzido na terceira parte do trabalho diante seu reconhecimento
como operador das relagdes sociopoliticas locais. De antemdao, sinalizo
gue a Caminhada é marcada por intera¢gdes com o plano dos Encantados,
permite o fortalecimento de algumas aliangas entre grupos e caciques,
bem como estabelece a construcdo de novos elos politicos.

1.2.1 Ruae roga

%" Fonte: http://seminariocaboclomarcelino.blogspot.com.br/

% Na terceira parte me atenho a descrever as atividades do seminario que pude acompanhar
durante os anos 2011 e 2012, destacando aquelas situacbes e desencadeamentos que
reverberaram na politica amerindia.

% E interessante notar como as pesquisas na area de historia sdo apropriadas pelos atuais
Tupinamba fortalecendo na contemporaneidade seus discursos sobre uma vinculagéo histérica
com o0s antigos Tupinamba dos Quinhentos.
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Durante a pesquisa em campo, a énfase dada pelos indigenas para
a oposicdo entre rua e roga foi algo que chamou muita atengdo. Aos
poucos observei que a rua, consensualmente, dizia respeito ao modo de
vida “na” e “da” cidade, enquanto que a roca se referia a outro tipo de
modo de vida, que mesmo para alguns que j& vivem na terra indigena
parecia estar sempre distante. Muitas vezes acompanhei pessoas e
familias que saiam de seus locais de moradia dizendo irem para a roca.
A roga me parecia ser sempre um lugar “mais para 14”, ou seja, adiante:
moradores de Olivencga apontavam uma determinada aldeia ou retomada
como a roca, deste lugar os habitantes indicavam outra regido ainda
mais distante, e assim consecutivamente. Até que por fim, naqueles
lugares de habitacdo “mais remotos”, onde as pessoas vivem
praticamente isoladas, com raros contatos com a cidade ou com outras
areas da terra indigena que apresentam fluxos e estruturas fisicas
consideraveis (como a vila, por exemplo) se encontravam entdo, pessoas
que, definitivamente, assumiam viver na roga.

De jeito algum espero que a categoria roca seja aqui entendida
como uma area geografica ou espacialmente distante, tampouco, seja
sindbnimo de uma area de floresta. O ponto é que em alguns lugares
deste universo indigena — tdo diverso em paisagens e relagdes — as
pessoas vivem formas distintas de trabalho, moradia e interacdo com o
meio ambiente. Assim, rua e roga se constituem como categorias
relacionais que marcam a vida de cada sujeito indigena,
independentemente de onde e como viva. O fato é que, como sujeitos
em relagdo, as categorias rua e roga apenas podem ser compreendidas
nesta interacdo. Tais categorias sdo descritivas de modos de vida que se
referem & rua ou & roca. Em outras palavras, um modo de vida sé
adquire seu pleno sentido quando toma o outro como referencial, seja
como ponto de partida ou de chegada.

Quando acompanhei um coletivo de moradores de Olivenca
responsavel pela formacdo de um dos Gltimos cacicados que se instalou
em uma &rea de retomada realizada nas cercanias da vila tive certeza
gue o que aquelas pessoas buscavam era um modo de vida na roga —
algo que ndo conseguiam colocar em prética morando onde moravam, a
sua maioria no bairro Alto Alegre (a ser descrito adiante), uma das
regides mais altas da vila de Olivenca e que se constituira como um
aglomerado de casas de familias indigenas. O viver na roga para 0s
Tupinamba se traduz entdo a um modo indigena de viver, que pode
mesmo ser em qualquer lugar, inclusive bem préximo a cidade.
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1.3 TERRA INDIGENA TUPINAMBA DE OLIVENCA

A Terra Indigena Tupinamba de Olivenca localizada na regido sul
da Bahia abrange um perimetro de aproximadamente 47 mil hectares e
majoritariamente abarca o municipio de Ilhéus, mas também de Una e
Buerarema. O municipio de llhéus tem uma area total de 1.712 km?
distando aproximadamente 465 km da capital do Estado da Bahia,
Salvador. De acordo com o censo do IBGE 2010, a populagdo do
municipio atinge um total de 184.236 habitantes.

As pendéncias relacionadas & morosidade para solucionar
problemas fundiarios em terras indigenas do pais também fazem parte
da realidade da TITO. Alias, como salientei na introducdo deste
trabalho, ao lado do territério dos Pataxé no Monte Pascoal e da Reserva
Caramuru-Paraguacu dos Pataxé H&-Ha-Hade, o contexto da Terra
Indigena Tupinamba de Olivenca se tornou um dos trés grandes focos de
conflitos fundiarios que marcam hoje o cenario da politica indigenista
na Bahia.

Isso causa descontentamento ndo somente da parte dos indigenas
— que aguardam ansiosamente a resolucdo dos conflitos instalados com a
sociedade regional e, finalmente, a garantia para permanecerem com
seguranca em suas terras —, como também de parte daqueles nédo
indigenas, especificamente os que trabalham como mdo de obra nas
fazendas locais. Em geral, sdo estes Gltimos que estdo mais expostos a
possiveis enfrentamentos e tensdes quando os Tupinamba realizam as
retomadas de areas que se incluem no perimetro da terra indigena.
Incitados pelos proprietarios das terras, alguns destes trabalhadores
agem inclusive com violéncia quando se deparam em situacdes de
conflito territorial com os indigenas.

Além disso, é sabido que historicamente em toda essa regido sul
da Bahia alguns proprietarios rurais mais abastados (conhecidos
antigamente como coronéis e hoje em dia como fazendeiros) agenciam
homens (“jaguncos”) que lhes prestam servigos de agressdo e violéncia
contra aqueles que se interpdem as suas vontades e ameagam 0 poderio
destes mandantes locais. Para completar, a midia local (jornais, redes de
televisdo, canais de radio, sites e blogs) trabalha com empenho para
agucar a discriminagdo, o preconceito e a violéncia por parte da
sociedade regional contra os Tupinamba, que por ela sdo chamados de
“supostos indios”. A imagem dos Tupinamba divulgada na midia local
refere-se a eles como “baderneiros” que depredam o patrimdnio material
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das fazendas retomadas. Adiante abordo especificamente 0s contextos
de retomadas e recupero o tema das relac@es ai vigentes.

A Terra Indigena Tupinamba de Olivenca abrange distintas
comunidades que se localizam entre a costa litoranea e a regido serrana
de mata atlantica. O mapa elaborado e cedido pela pesquisadora Daniela
Alarcon e que se encontra ao final do texto ilustra a composicéo espacial
da terra indigena com suas vinte e uma comunidades. As demais regides
mencionadas abaixo (tais como Sapucaeira | e Il; Acuipe do Meio | e Il;
Serra do Serrote | e Il) resultam da organizacéo territorial promovida
para assisténcia a salde indigena na regido e articulada pela Secretaria
Especial de Saude Indigena (SESAI antiga FUNASA). Em razdo da
necessidade de aproximar os agentes indigenas de saide (AIS) e as
familias atendidas, esta divisdo foi pensada para facilitar a realizacdo do
trabalho em um territério amplo e de dificil acesso e comunicacéo
(VIEGAS/RCID, 2009).

O leitor ira observar na descricdo que segue que cada uma das
comunidades referidas ndo representa um conjunto homogéneo em
relacdo aos aspectos territorial, social, econdmico e politico. Elas podem
conter em si tanto formas distintas de territorialidade (retomadas,
aldeias, lugares de heranca), quanto de produgdo econémica, como de
organizagdo social e politica, sendo que os coletivos ai presentes podem
estar relacionados a diferentes caciques. Assim, 0 termo comunidade
ndo deve ser tomado para além de uma compreensdo que se refere a
extensdo de uma area geografica — ainda que ndo se possa estabelecer
limites rigidos — e que se caracteriza por aspectos da paisagem e da
historia ~de familias consideradas troncos daquele lugar.
Simultaneamente, cada uma destas comunidades com os diversos
coletivos que abriga, mantém conexdes entre si que se estabelecem a
partir de ambientes, histérias, configuracGes e relagdes humanas.

1.3.1 Olivenca, a aldeia mée

Do topo da praca de Olivenca, em frente a grande porta da igreja
Nossa Senhora da Escada, o cheiro de mar ndo acompanha a imagem de
fundo. A areia clara e compacta, recortada por grandes rochas escuras e
por um mar turvo e mexido que em dire¢do a linha do horizonte vai se
tornando azul e liso, nos causa uma impressdo nostalgica. Algo que
remete as descricdes de Jorge Amado, autor que dedicou boa parte da
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literatura produzida ao contexto ambiental, politico, social, econdmico,
historico e cultural dessa regiao.

Inquestionavelmente, o0s jesuitas que no século XVII se
instalaram em Olivenca souberam escolher bem o local onde
construiram seu maior empreendimento: a igreja, simbolo do poder de
doutrinamento missionario imposto aos nativos do lugar por intermédio
do aldeamento®. Ainda que os jesuitas tenham sido expulsos pela Coroa
Portuguesa em meados do século XVIII, tal projeto arquitetbnico —
como de tantos outros aldeamentos em formato de quadricula —
manteve-se erguido até hoje, marcando a paisagem e a vida local®".

Eu cheguei a Olivenca pela primeira vez em uma manhd quente e
ensolarada. Acompanhava de longe os passos de uma senhora que
levava sobre a cabeca uma grande trouxa de roupas molhadas. Parecia
obvio gue ela tinha aproveitado o dia para lavar as roupas da familia em
um pequeno cdrrego nas redondezas da vila. A senhora devia beirar 0s
sessenta anos, ndo mais que isso. Baixa, cabelos longos e lisos,
indisciplinadamente presos em um coque, pele escurecida e enrugada
pelo sol, olhos amendoados e um sorriso farto — ainda que contido pela
falta de boa parte da denticdo. Ela seguiu por uma das vias que acessam
a praca quadricular®” e eu fiquei a vislumbrar a igreja edificada em finais
do século XVII e inicio do XVIII — certamente j& reformada algumas
vezes, mas inicialmente, pelo que contam os moradores locais
(indigenas ou néo), construida com 6leo de baleia e a médo-de-obra dos
nativos.

A praca, a igreja, o cemitério® e também as casas — que hoje ja
ndo sdo as mesmas, tampouco dos indigenas — sdo centrais nas

% «E possivel deduzir pela distribuigdo espacial dos grupos indigenas, que o aldeamento de
Nossa Senhora da Escada foi criado para promover a reunido de, pelo menos, trés aldeias no
interior dos limites da sesmaria concedida aos jesuitas: dois povos do grupo J&, provavelmente
Camacd, que viviam no interior, proximo a Serra do Padeiro e os Tupiniquins da costa, onde
foi localizada a sede”(MARCIS 2004: 38).

3! Vide foto 1 no Caderno de Imagens.

% As aldeias foram projetadas segundo os modelos de ocupagio do espaco que orientaram o
povoamento por toda a América Latina: os espacos quadriculares. “Este planejamento dos
espacos das aldeias corresponde ao que Michel Foucault designa da técnica de poder da
quadricula disciplinar, através da qual se institui uma disciplina-bloco: ‘espago fechado,
recortado, vigiado em todos os seus pontos onde os individuos estdo inseridos num lugar fixo
(...)” que atua mais através da vigilancia ocular do que como técnica que fabrica individuos
uteis” (Cf. FOUCAULT 1984: 174-176; 185 apud VIEGAS/ RCID, 2009: 145).

% No Relatério para Identificagio e Delimitacdo da TITO a antrop6loga responsavel indica
que: “de qualquer das localidades onde os tupinamba fossem morar, transportavam 0s mortos
em redes para enterrar na vila. (...) Atualmente, fretam-se carros para este transporte e s6 se for
de todo impossivel se enterra um parente tupinamba em outro cemitério sendo no da vila”
(VIEGAS/ RCID, 2009: 54).
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narrativas apresentadas pelos ancidos sobre a histéria dos atuais
Tupinamba. Tais referéncias historicas que envolvem estes e outros
elementos, assim como acontece para outros tantos povos indigenas,
discorre significativamente sobre as relagfes de contato com 0s nédo
indigenas®. Contato marcado ora pelos signos da violéncia e da
expropriacdo territorial, ora por aliangas matrimoniais, econdmicas e
politicas.

Olivenca é referenciada pelos indigenas como aldeia mde. Sem
sombra de duvidas para os atuais Tupinamba este é espacialmente o
local de sua “origem”, principalmente porque ali se constituiu uma
historicidade indigena em que os antigos articulavam suas relacdes
sociais, politicas, econémicas e religiosas. Os relatos dos ancidos sobre
as vivéncias e transformacgdes do espaco da vila de Olivenca foram
imprescindiveis para sustentar o inicio do movimento de organizacio
étnica e politica dos atuais Tupinamba.

De acordo com estas narrativas, até as primeiras décadas do
século XX todas as casas no entorno da praca eram ocupadas por
familias indigenas e eram feitas de barro com telhados de palha de
piacava (as atuais casas de taipa). A praca semanalmente aproximava as
familias que vinham do interior do territdrio para realizarem trocas de
produtos com aquelas familias que habitavam na costa. Farinha,
mandioca, peixe, caca, frutas, giroba® e beiju® eram artigos que no
podiam faltar nestes encontros. Além disso, a praca também concentrava
as sociabilidades relacionadas as festas religiosas. Festas que ocorrem
até os dias de hoje e sdo como uma espécie de circuito: a Puxada do
Mastro, o S&o Jodo e a Festa da Bandeira ou do Divino®. Todas elas,
apesar de passarem por transformagdes ao longo do tempo — resultado
de imposicOes tanto da parte da igreja catélica quanto do poder publico
da regido, especificamente da Prefeitura de Ilhéus —, seguem articulando

® A importancia da narrativa oral dos ancidos quando se tem como pano de fundo os
movimentos indigenas e o destaque dado para relatos que dizem respeito ao homem branco, ao
“Encontro” propriamente dito, ndo soa como novidade, mas tampouco deixa de ser
interessante. Como bem analisou Oscar Calavia Saez (2005) em um artigo sobre as estruturas e
os relatos das sociedades amerindias, em particular dos Yaminawa, a tematica do “Encontro”
passou a configurar-se como um género destes relatos que abrem “um nicho na histéria do
interlocutor ¢ garantem um dialogo ¢ uma eventual colaboragio do mesmo” (CALAVIA
SAEZ, 2005: 46).

% Bebida fermentada a base de mandioca, extremamente apreciada pelos Tupinamba e ainda
produzida ocasionalmente.

% Massa produzida com a farinha de mandioca e que forma uma espécie de pao indigena.
%"para uma analise sobre estas festas na percepgdo dos Tupinambé ver a dissertagio de Erlon
Fabio de Jesus, 2013.



57

as relacGes entre familias indigenas e dando continuidade a valores que
sdo repassados de longa data.

A partir dos anos 1920 a aldeia mée passou a ser palco de
grandes mudangas que resultaram do aumento demografico de
moradores ndo indigenas que se estabeleceram nesta localidade. De
maneira especial, a chegada expressiva destas familias ocasionou
alteracGes profundas aos nativos, todas elas relacionadas a um modo de
vida econémico, social, politico e cultural que incluia valores como a
partilha, a generosidade, a convivéncia, as trocas e aliancas
matrimoniais entre familias conhecidas®. Este periodo é descrito pelos
ancidos como o tempo dos antigos, um tempo saudoso.

“(...) Naquela época ninguém entendia o que era dinheiro, a
gente vivia trocando as coisas, mas ai depois que chegou uns
coronéis, eles comegaram a querer comprar as terras. Meu avd
nem bebia. Um dia, um tal senhor de nome Fernando Kalfama,
deu para meu av0 uma bebida e disse que compraria as terras
dele por 30 mil réis. Até hoje lembro, porque a gente pensava
gue era muita coisa, € 0 meu avd ainda teve que dar um troco a
ele, por que ele disse que como ele tava dando dinheiro a meu
avd, ele tinha que receber o troco. Como meu av6 ndo sabia de
nada e ainda tinha bebido, ele deu 1 mil réis de troco para o
mogo que comprou a area que hoje é onde a gente encontra a
Buira. Vocé vé hoje a gente aqui, por que nem eu e nem meus
netos, temos terra para plantar, mas se meu avd nao fosse
enganado, até hoje aquele lugar era para a gente viver”
(ROSARIO, 2012 apud JESUS, 2013: 146).

A instalacdo das familias ndo indigenas no espaco da vila resultou
ndo somente na expropriacdo das moradias dos nativos, como também
das suas &reas utilizadas para o cultivo de vegetais (em especial a
mandioca). Primeiramente foram as areas de rocas localizadas no
entorno de Olivenca e na sequéncia aquelas que se encontravam em
dire¢do ao interior do territério. Mas, enquanto que com alguns destes
homens ndo indigenas as relagdes se davam de maneira tensa —
especialmente com aqueles que representavam uma elite politica,
econdmica e social que via Olivenga como uma oportunidade Unica para
instalarem comércios, fazendas, casas de veraneio e espagos de lazer —,

% A ideia aqui ndo é recuperar um periodo histérico anterior aquele que interessa ao regime de
historicidade dos atuais tupinamba. No entanto, sabe-se através de fontes documentais e de
pesquisas da area de histéria, que a presenca de ndo indigneas na vila de Olivenga e seus
interesses sobre a mesma remontam ao século XVII (MARCIS, 2004; VIEGAS/ RCID, 2009).
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com outros os encontros foram marcados pelo estabelecimento de
aliancas matrimoniais que resultaram em casamentos interétnicos.

Na segunda parte do trabalho, quando me debruco sobre as
relacbes de parentesco e a sociologia nativa, o tema serd melhor
aprofundado. Por ora, explicito a fala de uma de minhas interlocutoras
que parece ilustrar estas relagdes de aproximagéo quando se tinha como
pano de fundo uma realidade bastante adversa, de exploragdo da méo-
de-obra trabalhadora por aqueles homens mais abastados e de condi¢des
muito dificeis de sobrevivéncia nas areas de mata fechada: “0s
casamentos, principalmente entre negros e indios, ocorreram porque no
sofrimento os ciclos de amizade sdo grandes”.

Em particular sobre este periodo da historia, sabe-se que na
Gltima década do século XIX e inicio do XX, a regido de Olivenca —
assim como outras localidades no sul da Bahia — recebeu um grande
fluxo de imigrantes sergipanos® e alagoanos que, expulsos de seus
locais de origem pelas secas ciclicas e interessados nas terras aptas e
devolutas desta regido, passaram a investir na abertura de rocas de cacau
no meio da mata ou entdo foram servir como méo de obra abundante
nestas lavouras (FALCON, 2010: 36).

A obra de Jorge Amado®, considerada um dos maiores expoentes
da literatura brasileira deste periodo, é relevante quando se considera
gue mesmo enquadrada no género ficcional se apdia na descricdo de
fatos que o proprio autor reconhece ter presenciado. Abaixo, o trecho
em destaque do livro Terras do Sem Fim retrata de modo inconteste as
impressdes, sonhos e vivéncias daqueles nordestinos que se dirigiam
para o sul da Bahia:

Nas noites de lua, quando as estrelas enchiam o céu, tantas e téo
belas que ofuscavam a vista, os pés dentro da agua do rio, ele
planejava a vinda para estas terras de llhéus. Homens escreviam,
homens que haviam ido antes, e contavam que o dinheiro era

% A historiografia tradicional da regifo de Itabuna (municipio vizinho a llhéus), elaborada em
particular por uma elite intelectual que produziu boa parte destes escritos nos anos 1960,
destaca a figura de homens sergipanos como “herdis desbravadores das matas” e responsaveis
pela fundagdo da cidade. Em contraposicéo, reafirma a imagem dos povos indigenas que ainda
viviam ali de forma autdnoma — fosse na mata ou no aldeamento jesuita de S&o Pedro de
Alcéntara em Ferradas —, como entraves ao processo civilizatorio. Para uma abordagem sobre a
problematizagdo do papel indigena na formagdo econdmica e social de Itabuna ver artigo de
Avyalla Oliveira Silva (2007).

“ Jorge Amado, responsavel por descrever em vérios de seus livros o contexto da economia
cacaueira e as relagdes sociais dai oriundas, nasceu no sul da Bahia, especificamente no entdo
distrito de Ferradas (que pertencia ao atual municipio de Itabuna), sendo seu pai sergipano e
sua mée india.
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facil, que era facil também conseguir um pedago grande de terra
e planta-la com uma &rvore que se chamava cacaueiro e dava
frutos cor de ouro que valiam mais que o préprio ouro. A terra
estava na frente dos que chegavam e ndo era ainda de ninguém.
Seria de todo aquele que tivesse coragem de entrar mata adentro,
fazer queimadas, plantar cacau, milho e mandioca, comer alguns
anos farinha e caga, até que o cacau comecasse a frutificar. Entdo
era a riqueza tanto dinheiro que um homem ndo podia gastar,
casa na cidade, charutos, botinas rangedeiras. De quando em vez
também a noticia de que um morrera de um tiro ou da mordida
de uma cobra, apunhalado no povoado ou baleado na tocaia. Mas
que era a vida diante de tanta fartura? (AMADO, [1942] 1970:
29).

No trabalho historiografico sobre os “coronéis do cacau” que
remonta aos anos 1930, Gustavo Félcon afirma que “estes nordestinos
configuraram um campesinato que se dedicou ao desmatamento da
floresta, instalacdo pioneira das lavouras de cacau e expulsdo dos
indios ” (2010: 49, grifos meus). Cabe notar, porém, que efetivamente os
indios ndo foram completamente expulsos. Isto porque, apesar da
intencdo explicita dos colonizadores em extermina-los, desejo que
ideologicamente reproduziu-se no imaginario regional que invisibilizou
a populagdo indigena, os nativos permaneceram e reproduziram préaticas
e relacdes que, inclusive, incorporaram os ndo indigenas como a
exemplo dos diversos casos de aliangas matrimoniais entre as indias e os
brancos. Delfina e Dinete, duas mulheres ancids, sdo exemplos disso,
posto que se casaram com dois destes homens que vieram “de fora” e
seguiram suas vidas ao lado deles.

Delfina, hoje com aproximadamente oitenta anos, perdeu a mée
quando tinha doze anos e cuidou de todos seus irmdos, inclusive de um
bebé de seis meses. Depois que os irmados cresceram, ela foi morar com
a avé materna e cuidou dela até falecer. Nesta época, morava junto com
a avo no entorno da praca, em uma casa de taipa. De acordo com ela:
“ali s viviam indios, mas eles se chamavam de caboclos”. Quando a
avo morreu, Delfina tinha vinte anos e explicou-me que saiu da casa
porque morava com um tio que bebia muito e ficava violento. O tio
acabou vendendo a propriedade a um homem branco pelo valor de
quatro mil réis, algo que ela me traduziu da seguinte forma: “deu a casa
em troca de cachaga e bebeu todo o dinheiro”. Nesse meio tempo, ela
casou com um homem de fora que identificou como africano —
provavelmente por seus tracos negros — e que trabalhava em uma
fazenda da regido.
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A ancid relatou ainda que existia no entorno da praga uma venda
(pequeno mercado) de propriedade de um homem sergipano e que certa
vez, um indio entregou toda a area de sua roca para pagar a divida dos
produtos que retirava neste comércio. SituacGes similares a esta foram
largamente registradas por pesquisadores que realizaram entrevistas
junto aos indigenas mais velhos (VIEGAS/RCID, 2009; JESUS, 2013).
Conhecido na regido como “caxixe”, a pratica do logro, da trapaca ou do
ato de esperteza é assunto recorrente nas falas dos ancidos quando eles
recordam as técnicas utilizadas pelos brancos para usurparem a terra dos
nativos e aumentarem suas riquezas. Como bem lembra Erlon de Jesus,
Michael Foucault sintetiza perfeitamente o contexto aqui expresso: “as
grandes estratégias de poder se incrustam, encontram suas condi¢des de
exercicio em micro relagdes de poder” (FOUCAULT, 1979: 141 apud
JESUS COSTA, 2013: 34).

A escassez de produtos na regido impulsionava os indigenas a
estabelecerem contatos frequentes com os comerciantes ou fazendeiros
que lhes disponibilizavam sal, querosene e a cachaca. Esta Ultima,
sedutora e inebriante, introduzia pouco a pouco o gosto amargo da
civilizacdo ndo indigena. As compras que faziam nos pequenos
estabelecimentos dos brancos acabavam se tornando dividas
exorbitantes que os indios nunca conseguiam quitar completamente,
posto que a matematica utilizada pelos primeiros os favorecia
descaradamente.

A outra ancid que me apresentou narrativas interessantes sobre
uma Olivenca de outrora foi Dinete*!, filha de pai sergipano e mée india.
Contou que quando a familia morava na praga, sua mée costumava
buscar 4gua na fonte daquele que é hoje o Balneario Tororomba*. Ela
também retirava lenha na mata e vendia aos moradores da vila. Dinete e
sua irma casaram com dois irmaos sergipanos. Depois da morte do pai
dela, o cunhado vendeu a casa da familia na praca e comprou o terreno

“! Na ocasido da entrevista estava com 77 anos, mas em 2013 veio a falecer.

“2 0 Tororomba é um complexo de piscinas plblicas instaladas na area da Estancia
Hidromineral de Olivenca — a Unica no Brasil localizada em faixa litoranea —, que é conhecida
em razdo dos beneficios curativos de suas aguas. A composicdo da agua é radioativa e contém
cloro, ferro e iodo magnético, sendo indicada para doencas de pele e do aparelho digestivo.
Dentre os funcionarios que trabalham no Tororomba, alguns séo indigenas. Nas ocasides em
que estive desfrutando dos beneficios deste complexo, encontrei também alguns indigenas mais
jovens, acompanhados com criangas ou ndo. Os ancidos contam que antigamente, quando ainda
ndo havia se tornado um balneario, no lugar se encontrava uma fonte de dgua medicinal que era
utilizada para banhos dos indigenas, sendo que homens e mulheres banhavam-se
separadamente. Alguns ainda indicam que atualmente as a4guas ndo possuem mais 0 mesmo
poder curativo, pois justamente o banho conjunto, entre pessoas de sexos opostos, atua como
fator de contaminagéo.
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onde ela vivia quando a conheci — na area conhecida como Cai n’Agua,
entre a rodovia BA-001 e a praia (ver descricdo adiante). Como 0
marido de Dinete ndo gostava do mar, eles “abriram uma ro¢a” na
regido do Acuipe e viveram por la até ele adoecer. (Aqui a ideia de abrir
uma roca deve ser entendida nos mesmos termos do modo de vida da
roga mencionado anteriormente). Posteriormente, quando ele adoeceu,
vendeu as terras para um criador de gado e o casal voltou a morar
proximo ao mar, juntamente do irmdo dele e da irma dela que se
mantinham na casa da familia.

Do periodo de expropriacao das terras e afastamento dos nativos
da vila de Olivenga — que impulsionou o fluxo das familias em direcdo
ao interior do territdério ou para a regidao dos arredores de Ilhéus —,
restaram no entorno da praga poucas casas que permaneceram cOmo
propriedade dos indigenas. Dentre estas, uma delas pertence a familia
Magalhées™ e a outra é propriedade da familia Amaral, na qual vive a
ancid Amotara®, méae da cacique Jamopoty®. Esta casa fora da avé de
Amotara, com quem ela morou por um longo periodo de sua infancia e
depois da juventude®. A ancid gosta de contar que quando os brancos
instituiram a lei que regulamentava que todas as casas da vila deveriam
ser de tijolos — regra que sob o crivo da modernidade e da urbanizacéo
pretendia concluir o processo de expulsdo dos indigenas, ja que os
mesmos dificilmente conseguiriam cumpri-la —, sua avd Ester ignorou a
ordem. Quando a casa de taipa antiga estava por cair, ela e alguns
parentes se dedicaram a construir uma nova casa de barro por dentro
daquela ja deteriorada. A nova casa ia sendo erguida durante a noite,
quando as “autoridades locais” ndo tinham como fiscalizar a empreitada.
“Quando as paredes da casa velha cairam, la estava a casa nova
erguida!”’- conclui Amotara com um riso maroto.

Esta moradia, por estar localizada junto a praca, sempre foi um
ponto de abrigo para aquelas familias que moravam no interior do
territério e que vinham para Olivenga acompanhar as atividades festivas,
pescar no mar, coletar caranguejos nos mangues da costa e/ou fazer
compras e trocas de produtos. Da sua parte, a dona da casa oferecia

* A familia Magalhaes é uma dentre outras que se destaca no cenério da politica amerindia
local.

“ Em tupi, “aquela que a todos quer bem”.

> Em tupi, seu nome significa “florecer”.

“ Enquanto eu redigia este trabalho, no més de dezembro de 2013 a casa de Amotara foi alvo
de um incéndio criminoso. Por sorte ninguém e feriu, contudo as perdas materiais foram
enormes e os indigenas supdem que o ato pode ter sido uma forma de intimida-los, em especial
a cacique Jamopoty, filha desta ancid, que defende a regularizacéo fundiaria da terra indigena.
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giroba — como até hoje faz Amotara — e acolhia os visitantes que sempre
deixavam em troca algum produto oriundo da roca ou da pesca. Tal
habitacdo se manteve na vila como um ndcleo de sociabilidade indigena
em meio a um turbilhdo de acontecimentos e mudancgas provocados com
0 estabelecimento dos brancos.

Estas breves narrativas me levam a crer que em certa medida se
poderia dizer que o fazer politica acionado pelos Tupinamba
contemporaneamente se apoOia em relacbes que marcaram sua
historicidade. Vale, portanto, descrever que Olivenca é esta que
encontramos hoje. De que forma os sujeitos indigenas (individuais ou
coletivos) se fazem presentes, articulam suas redes, se apropriam do
espaco, de memorias e de vivéncias.

1.3.2 A aldeia mée hoje

Olivenca dista aproximadamente 21 km de Ilhéus e é um distrito
deste municipio. Situa-se na zona sul de crescimento urbano da cidade,
onde o vetor sul (Pontal/Olivenca e praias do sul) passou a crescer
consideravelmente apds a construcdo da Ponte llhéus-Pontal em 1966.
Atualmente, esta zona caracteriza-se pela presenca de diversos tipos de
loteamentos — desde os mais caros com casas de padrdo luxuoso, até 0s
mais baratos com casas populares. Além disso, o grande nimero de
hotéis e pousadas, a maioria a beira-mar, e 0s quiosques que oferecem
alimentacdo ao longo da orla litordnea impulsionam a vocacéo turistica
da regido.

Por mais que Olivenga tenha se tornado um grande balneério nos
meses de verdo, com direito a shows de artistas nacionais e um
infindavel numero de turistas que se alvorogam pelas ruas estreitas,
durante os demais meses do ano ela pode ser descrita como um pequeno
vilarejo que abriga familias de indios e ndo-indios. Boa parte das casas
localizadas no entorno da praga e nas vias proximas a praia se encontra
fechada ao longo do ano, recebendo seus visitantes apenas no periodo de
férias, sobretudo na estacéo do calor.

Ainda que muitos dos moradores ndo indigenas de Olivenca
tentem ocultar a presenca indigena — enfatizando que aqueles que se
dizem Tupinamba ndo sdo indios — é impossivel ndo observar a presenga
dos nativos em distintos espacos da vila: na praga, nos bares, nas ruas,
nos pontos de 6nibus, no Tororomba, na beira da praia e nos rios.
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Depois de alguns anos sem residirem em Olivenca em funcdo da
expropriacdo territorial sofrida, algumas familias indigenas comecaram
a retornar para a vila a partir da década de 1950. Com isso, Olivenca
ganhou dois novos centros habitacionais (0 Alto Alegre e o Cai
n’Agua), lugares onde vivem, sobretudo, familias indigenas, mas
também alguns ndo indigenas, estes Gltimos explicitamente aliados da
causa dos Tupinamba (professores da Escola Estadual Indigena
Tupinambd de Olivenca, pesquisadores, amigos e demais
colaboradores).

Como discorri acima, Olivenca é uma referéncia central para a
historicidade dos atuais Tupinamba. Lugar singular que sempre
representou a possibilidade de “encontros” seja entre os proprios
indigenas ou entre estes e os brancos. Hoje em dia, as familias de
distintas areas do interior do territorio seguem se deslocando com
frequéncia para a vila de Olivenga por varias razfes: acesso ao
transporte que leva até Ilhéus, compra de produtos emergenciais
disponiveis nos mercados locais, atendimento no posto de saude,
atendimento das criangas na creche Katuana (nucleo escolar atrelado a
EEITO), encontros entre parentes, reunides no centro cultural, visitas e
atividades na ONG Thidew4®’, participacéo em eventos festivos e rituais
enfim, uma grande variedade de atividades. Eu poderia inclusive afirmar
gue mesmo que Olivenca ndo seja geograficamente central em relacéo
as demais localidades do territorio, estas Ultimas gravitam em torno da
primeira, principalmente, quando se trata das articulacdes relacionadas
ao fazer politica.

Desde o periodo inicial do século XX até meados da década de
1930, ha dois personagens que sdo importantes para a historicidade
indigena e que se destacaram justamente pelas agdes politicas que
realizaram em Olivenca. S&o eles, o coronel Nonato do Amaral e o
caboclo Marcelino, ambos representantes indigenas que lutaram pela
defesa do territério tradicional diante a expropriagdo territorial
empregada pelos brancos. Ambos serdo destacados na terceira parte do
trabalho, quando explicito os processos de constituicdo e legitimidade
daquelas pessoas consideradas importantes para a dimensao da politica
local.

47 A ONG Thidew4 tem como publico alvo os indigenas e seus projetos focam principalmente a
inclusdo digital e o registro da histéria e da cultura dos Tupinamba. Alguns jovens indigenas
participam das atividades diariamente e inclusive, quando eu estava em campo, almogavam
com frequencia na entidade. H4 também aqueles que trabalham neste local e vem
desenvolvendo projetos interessantes de capacitago para os jovens.
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Sigo adiante com uma descricdo sintética das demais
comunidades que se localizam no perimetro identificado da TITO, de
modo a permitir que o leitor amplie suas referéncias sobre as paisagens e
ambientes desta terra indigena, os modos de vida dos sujeitos
individuais e coletivos que ai habitam, bem como as possiveis conexdes
entre lugares, familias, caciques e seus cacicados.

1.3.3 Campo de Séo Pedro

Contigua a Olivenca, em tempos passados, esta era uma regido
onde os nativos da vila mantinham suas rocas e coletavam a piagaba.
Porém, Alberto Hoisel — um aleméo naturalizado brasileiro e ja falecido
— apropriou-se de toda esta area e tornou-se 0 maior comerciante de
piacaba na regido (VIEGAS/RCID, 2009). Hoje, vivem ai poucas
familias indigenas, entre elas a da ancid Maria que vive em um terreno
recebido de Alberto Hoisel como pagamento pelos trabalhos realizados
por sua familia na extragdo da piacaba. Dona Maria é citada pelo
cacique Sussuarana® como “sua lideranga”, sendo este ultimo a
principal referéncia politica da &rea.

1.3.4 Curupitanga

Localizada ha quatro ou cinco quilémetros de Olivenca, esta
regido pode ser acessada por carro ou trilhas, mas os percursos feitos de
automavel sdo realmente precarios, especialmente em épocas de chuva
intensa quando os acessos ficam intransitdveis e muitas regides
completamente  isoladas. Os moradores daqui  deslocam-se
principalmente a pé ou com transporte animal (cavalo e burro). A regido
do Curupitanga define-se pela area que é banhada por um rio de mesmo
nome. Como no Campo de Sdo Pedro, também aqui predomina a
piacaba, além de pés de coco e porcBes de mata nativa. Esta foi
igualmente uma regido onde as areas tornaram-se propriedade de
Alberto Hoisel que, seguramente, contava com a méo de obra indigena
para extracdo da piagaba.

No Relatério Circunstanciado de Identificagdo e Delimitacdo da
TITO encontra-se a referéncia de que a permanéncia de indigenas nesta

8 Em tupi, significa “onga parda”.
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area é muito antiga, estando associada ao modo de vida dos nativos de
Olivenga que mantinham os plantios a uma pequena distancia da vila,
podendo deslocar-se diariamente da casa para a roga sem precisar
pernoitar por la (VIEGAS/RCID, 2009: 43). Atualmente, a ida de
moradores desta comunidade para a vila quando ndo é diaria é pelo
menos semanal, posto que é em Olivenca que as familias comercializam
0S cocos que extraem na localidade de origem, coletam caranguejo no
mangue e acessam com facilidade a cidade e o comércio.

Nestes transitos, a estadia em casa de parentes da vila é muito
comum. Tendo em vista que a localidade do Curupitanga também é uma
area sob influéncia do cacique Sussuarana que vive em Olivenca, a casa
dele é um dos principais locais de hospedagem e passagem das familias
que lhe sdo achegadas. Seja para descansar da longa caminhada, tomar
um café ou agua fresca, os momentos de acolhida por parte do cacique e
de sua esposa permitem que as pessoas deste cacicado reafirmem a
proximidade com aquele que consideram a principal referéncia politica.

1.3.5 Cururutinga

Contigua a comunidade anterior, a localidade do Cururutinga
também ndo possui energia elétrica e 0 acesso é muito dificil. As casas
sdo demasiadamente distantes umas das outras e a maioria das terras
onde se encontram as familias indigenas foram deixadas de heranga
pelos “antepassados” (avos e bisavos). Nas referéncias indicadas por
alguns indigenas que atualmente estavam vivendo na cidade ou em
outras comunidades, tanto a regido do Curupitanga quanto a de
Cururutinga figuram entre aquelas as quais associavam seus troncos.
Igualmente as outras duas regides anteriores, aqui novamente é o
cacigue Sussuarana gue se constitui como a principal referéncia politica.

1.3.6 Pixixica
Vide Serra Negra abaixo.
1.3.7 Serra Negra
E a comunidade seguinte aquela da Pixixica, sendo que em

alguns lugares de fronteira a divisdo entre as duas denominagdes ndo é
clara. A denominacdo é oriunda de uma antiga fazenda que existia nesta
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regido e que, portanto, ndo tem nenhuma aproximagdo com
caracteristicas geograficas, as quais ao contrario, caracterizam uma area
bastante plana (VIEGAS/ RCID, 2009: 44). Infelizmente, Pixixica e
Serra Negra foram dos poucos lugares que ndo consegui conhecer, tendo
em vista a dificuldade de acesso por estradas ou trilhas.

A maioria das familias indigenas moradoras destas duas
comunidades manteve-se fiel a primeira cacique, Jamopoty. Enquanto
isso, em outras regides, o surgimento de novos caciques fez com que
algumas familias passassem a estabelecer vinculos politicos com estas
figuras mais recentes, deixando de lado o cacicado inicial.

1.3.8 Gravata

Dista cerca de oito quilémetros da vila, confinando com
Sapucaeira Il e no seu limite sul com Aguas de Olivenca. Durante a
pesquisa de campo identifiquei nesta area uma retomada ocupada pelo
grupo doméstico de um homem que é considerado lideranga da cacique
Jamopoty. Veremos na terceira parte da tese que é comum o chefe de
uma grande familia extensa acabar assumindo o papel de lideranca
daquele cacique com o qual possui maior proximidade.

1.3.9 Sapucaeira |

Tal como acontece em outras localidades, Sapucaeira indica
também o nome do rio que banha esta area. O acesso se da pela
principal estrada de chdo que liga Olivenca até a regido das serras. Ha
inclusive o servigo diario de uma linha de 6nibus que parte da praga da
vila e transporta os passageiros, especialmente alunos e funcionarios da
escola sede. Contudo, isto ndo significa que esta estrada seja favorecida
em comparacdo com as demais. A estrutura viaria também aqui se
apresenta muito comprometida, esburacada e especialmente
escorregadia em dias de chuva, fato que resulta na interrupcéao do trajeto
com certa frequéncia, principalmente no periodo em que as chuvas se
acentuam®. Nestes casos, a situacdo de isolamento das comunidades do

“ Durante o trabalho de campo, os meses de setembro e outubro de 2011 foram os mais
chuvosos, restringindo inclusive meu deslocamento ao longo da terra indigena.
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interior e a suspensdo das aulas na escola de Sapucaeira sdo
consequéncias da precariedade desta que é considerada a estrada
principal.

Ambientalmente, Sapucaeira contrasta com o litoral, ou seja, ndo
conta com a presenca da piagaba nativa, mas em compensacao, o solo
arenoso contribui para o plantio da mandioca, sendo uma das regides
mais fortes na producdo da farinha. Algumas familias possuem casas de
farinha préprias. A farinha € um dos alimentos prediletos das familias
indigenas e também, dos regionais ndo indigenas. Ainda quanto ao
aspecto ambiental, observei unicamente nesta area a presenca de
algumas propriedades com plantagdes de seringa para extracdo da
borracha.

Com relacéo a organizacdo politica dos Tupinamba, as regides de
Sapucaeira, Olivenga e Acuipe de Cima foram aquelas que reuniram um
maior numero de familias indigenas durante os primeiros anos do
movimento de organizacdo étnica, politica e territorial. A partir de uma
rede inicial de pessoas e familias que se conheciam ou eram aparentadas
entre si, outras passaram a ser incorporadas a tal movimento.
Atualmente, as familias indigenas habitantes desta regido estdo atreladas
a distintos cacicados.

1.3.10 Sapucaeira 11

A divisdo entre Sapucaeira | e Il foi instituida para facilitar o
atendimento prestado pela SESAI.

1.3.11 Santana

Seguindo a estrada que acessa Sapucaeira chega-se a regido do
Santana, banhada pelo rio de mesmo nome. Esta se caracteriza como
uma area de transicdo entre a zona de cultivo da mandioca em
Sapucaeira e a regido das serras, onde o solo e o clima sdo mais
favoraveis ao cultivo de produtos agricolas como o cacau. Na ocupacédo
desta regido se identifica ndo apenas familias indigenas, como também
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grandes fazendeiros® e imigrantes do interior dos Estados da Bahia e do
Sergipe que estavam a procura do afamado “ouro do cacau” (VIEGAS/
RCID, 2009: 255).

As familias indigenas que aqui vivem sdo aliadas de quatro
caciques: Jamopoty, Aladim®!, Indiara® e Acaud™. E ainda nesta regiéo,
onde se concentram as principais a¢Ges de retomadas realizadas por
estes caciques ao longo dos ultimos anos (2012 e 2013). Um dado
relevante para a etnografia é que dentre todos os caciques, somente 0s
irmédos Aladim e Indiara identificam o Santana como area de origem de
Seus troncos.

1.3.12 Santaninha

Adjacente a regido anterior, Santaninha também possui como
referéncia o rio de mesma denominagdo. Na pesquisa realizada pela
antrop6loga Susana Viegas, ela afirma que a presenca de familias
indigenas no Santana e no Santaninha corresponde primeiramente ao
processo de expulsdo dos nativos da vila de Olivenga e, em segundo
lugar, ao casamento entre algumas mulheres nativas e homens nao
indios provenientes de outros lugares (idem, p. 45).

1.3.13 Aguas de Olivenca

Retornando para a regido proxima da costa, se encontra a
comunidade de Aguas de Olivenca. A paisagem caracteriza-se por uma
formacdo rochosa que adentra o mar e onde os indigenas desta e de
outras localidades realizam a pesca com anzol. Toda a regido litoranea
da terra indigena, desde Aguas de Olivenca até o Acuipe de Baixo, se
configura como um pélo de interesse turistico que retne hotéis e
pousadas de grande porte. Inevitavelmente, alguns indigenas trabalham
nestes estabelecimentos como camareiras ou no setor de servicos gerais.

% No RCID Viegas aponta que no periodo anterior a 1945 somente cinco fazendas estavam
registradas: a Fazenda de Santana, a Fazenda de Santaninha, a Fazenda de Suhipe, a Fazenda
Santa Luzia e a Fazenda Ribeirdo Vermelho. Ja a partir de 1940 surgem uma média de doze
novas fazendas por década, perfazendo um total de trinta e nove fazendas criadas entre 1940 e
1970. A privatizacdo quase plena do territdrio indigena se efetiva nas décadas de 1960-1970
(VIEGAS/RCID, 2009: 203).

*! N&o me foi apresentada nenhuma tradugao para este nome.

®2 Traduzido do tupi como “senhora da terra”.

% Traduzido do tupi como “ave de rapina”.
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A area abriga trés aldeias importantes constituidas como antigas
retomadas que se consolidaram. Duas delas, as aldeias Tupd e Itapod
estdo ligadas a figura da cacique Jamopoty, sendo esta Ultima aldeia o
local de moradia da cacique. Por sua vez, a aldeia Tupa possui como
lideranca principal um ancido, chefe de uma familia extensa que vive ali
com sua esposa, filhas, alguns genros, filhos, noras e netos/as. Ademais,
existe outra area, esta denominada como Olhos d’Agua, que se
configura como posses antigas de algumas familias indigenas —
anteriores ainda a reivindicacdo da terra indigena — que as denominam
sitios. Tais familias estdo diretamente ligadas ao cacicado de Jamopoty
e muitas delas estiveram inclusive juntas com a cacique no inicio da
retomada da aldeia Itapod, vindo posteriormente, a habitarem neste
lugar, ainda que tenham mantido os sitios como suas propriedades. Uma
das liderangas desta cacique que vive na aldeia Itapod atua como AlS na
comunidade de Olhos d’Agua, sendo que boa parte dos moradores dali
sdo aparentados com ele, principalmente seus irmdos (no total de
guatorze irmaos, doze moram nesta comunidade).

Ainda nesta regido encontra-se a aldeia Taba Jairy, onde vive 0
cacique Abaporang™. E interessante notar que mesmo sendo uma &rea
que abarca agrupamentos relativamente proximos — Itapod, Olhos
d’Agua e Taba Jairy — em cada um deles existe um ndcleo escolar que
atende as criancas moradoras daquele lugar. Esta informacéo € preciosa
para o argumento da tese, pois ja que o interesse é pensar a producéo e
multiplicidade dos grupos, nota-se que também a escola sede e os
nucleos escolares acabam refletindo estas dindmicas de disjuncao,
diferenciacdo e consolidacdo dos sujeitos individuais (caciques) e
coletivos (cacicados).

1.3.14 Acuipe de Baixo

Localizada na costa e na por¢do sul do perimetro da terra
indigena, os habitantes possuem a pesca no rio e no mar, bem como a
coleta de caranguejos do mangue como principais meios econémicos.
Sob a influéncia do cacique Val®, durante o periodo de minha pesquisa
viviam aqui aproximadamente oitenta familias. A area apresenta trés
retomadas, sendo uma delas onde mora o cacique com sua esposa e dois

% Traduzido do tupi como “indio bonito”.
® Um dos poucos caciques para o qual ndo me foi apresentado um nome indigena. Assim, Val
€ um diminutivo de seu nome em portugués.
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filhos pequenos. Nesta retomada se localiza o posto de salde e o ndcleo
escolar que atende as criancas da regiao.

Por ser uma area de grande interesse turistico, as acles de
reintegracdo de posse tem se feito constantes, mas os advogados que
defendem os indios tém conseguido derruba-las assegurando a
permanéncia indigena.

1.3.15 Cajueiro

Localidade unida ao Acuipe de Baixo que apresenta
caracteristicas ambientais similares e também est4 sob a influéncia do
cacique Val. E composta por quase vinte familias e apresenta duas
retomadas.

1.3.16 Maruim/ Lagoa do Mabago

Agrupa familias indigenas aparentadas entre si, mas que
apresentam certo isolamento geografico em relacdo aquelas que vivem
em outras localidades, mesmo as mais préximas como é o caso do
Acuipe de Baixo.

1.3.17 Mamao

Entre o Acuipe de Baixo e Cajueiro, esta comunidade apresenta
locais de habitacdo mais antigos, posses repassadas entre as geragdes
das familias moradoras. Durante o campo, informaram-me que viviam
aqui trinta e cinco familias. Esta era outra area de atuacdo politica do
cacique Val, porém no meu retorno para o segundo periodo de campo
soube que a lideranca que Ihe dava o maior apoio politico — um antigo
morador e chefe de uma familia extensa —, acabara assumindo o papel
de cacique do lugar. Dissidéncias deste tipo serdo analisadas na terceira
parte.

1.3.18 Acuipe do Meio |

Ambientalmente caracterizada como uma regido que apresenta
um consideravel nimero de arvores de piacaba. Ha um nucleo escolar
gue funciona em um galpdo construido pela ONG Care. A principal
lideranca daqui € uma mulher professora da escola local que ja esteve
ligada ao cacicado de Jamopoty, mas que acabou afastando-se do
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mesmo. De acordo com esta mulher, ela ndo esta articulada a nenhum
outro cacique em especial. Segundo dados do trabalho de campo, em
2011 habitavam aqui pouco mais de cinquenta familias. H&4 também uma
area de retomada, que pelo que me comentou esta lideranca feminina,
seria organizada por ela ainda que a mesma afirme néo ter qualquer
interesse em ser considerada cacique. Dado interessante que, como
veremos adiante, destoa de outros em que as retomadas acabam sendo
acOes prioritarias na formacdo de novos cacicados.

1.3.19 Acuipe do Meio Il

Area entre o Acuipe do Meio | e o Acuipe de Cima onde vivem
familias aparentadas entre si e com estas comunidades mais proximas. A
maioria das familias vive em terrenos recebidos de herangca e se
conhecem ha bastante tempo. Algumas familias estdo vinculadas a
cacigue Jamopoty, sendo que vive aqui uma de suas liderancas, chefe de
uma familia extensa. Ha também outro casal que é considerado tronco
do lugar, cujo marido é primo desta lideranga mencionada, mas que esta
ligado a outro cacicado, aquele de Itagiba™.

1.3.20 Acuipe de Cima

Comunidade bem afastada de Olivenca e que esta politicamente
ligada a figura do cacique Agebé&®’. Este é o cacique mais velho de todos
e retne em seu local de moradia — uma area de posse familiar — seus
filhos, noras e netos/as. A sua figura como chefe sera detalhadamente
descrita juntamente com a dos demais caciques na terceira parte do
trabalho.

1.3.21 Serra do Serrote

As areas da Serra do Serrote e Serra das Trempes formam a
cordilheira montanhosa que divide as regifes até aqui descritas com

* Traduzido pelos indigenas como “brago forte™.
% De acordo com a sua propria tradugdo, “aquele que trata todos bem”.
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aquela da comunidade da Serra do Padeiro. Historicamente as serras
constituem um lugar de refGgio para onde algumas familias indigenas
fugiram da vila de Olivenca no inicio do século XX. Os mais velhos
relatam que foi também para cé que o caboclo Marcelino buscou abrigo
enguanto estava sendo perseguido pelas autoridades e policiais no final
dos anos 1930.

1.3.22 Serra das Trempes |

Como na Serra do Serrote, a Serra das Trempes também
concentra os solos mais ricos da terra indigena, correspondendo & linha
de fronteira com a denominada regido cacaueira do sul da Bahia. Assim,
algumas familias indigenas que habitam nesta area desenvolveram o
cultivo do cacau em complemento a outros produtos derivados da
mandioca e da pesca no rio Santana, aqui mais turbulento e rochoso. Tal
como na regido anterior, principalmente os homens incrementam a renda
familiar trabalhando como meeiros®® para os fazendeiros da regido
(VIEGAS/RCID, 2009: 48).

1.3.23 Serra das Trempes Il

Divisdo territorial instituida para facilitar o atendimento a salde
das familias indigenas.

1.3.24 Serra do Padeiro

Esta regido segue como prolongamento da cadeia de serras
descritas acima e localiza-se na extremidade do perimetro da terra
indigena junto ao municipio de Buerarema. Como nas comunidades
anteriores, a antropéloga Susana Viegas identificou que a presenca de
indigenas de Olivenca na Serra do Padeiro corresponde aos processos de
expansdo e distribuicdo da populacdo, especificamente os casamentos
interétnicos que se deram entre mulheres nativas da vila e homens
imigrantes de outros municipios da Bahia ou do Nordeste (idem,
ibidem).

Espacialmente distante das outras areas, a separagdo geogréafica
da Serra do Padeiro opera-se também de certo modo no nivel da politica

%8 Categoria laboral que sera explicitada no trecho seguinte em que aprofundo o contexto das
retomadas.
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local. As familias habitantes desta comunidade foram as primeiras a se
separarem dos demais indigenas quando existia apenas um cacique que
representava 0s Tupinamba. Naquele momento da separagdo, quando
indicaram um cacique préprio para representar a Serra do Padeiro,
alegavam que apenas um cacique ndo dava conta de atender também
esta localidade que esta no extremo da terra indigena. Assim, ao final do
ano de 2003, o coletivo indigena da Serra do Padeiro entregou um
documento na FUNAI comunicando a eleicdo de seu prdprio cacique
(Babau). Desde entdo, pode-se avaliar que o cacicado da Serra do
Padeiro assumiu politicamente uma posicdo de autonomia em relagdo
aos demais, esforcando-se por distanciar-se dos mesmos.

Ainda assim, isso ndo quer dizer que o cacique da Serra do
Padeiro tenha se tornado completamente indiferente aos demais
cacigues, ou o contrario, que estes tenham excluido tal cacique de suas
redes de interacBes sociopoliticas. Na verdade, o cacique Babau, filho de
um casal de troncos dessa regido, tornou-se uma chefia de grande
destaque politico em razdo do sucesso das retomadas que lidera e do
nivel de autonomia econdmica que o seu cacicado alcangou. Nos termos
dos Tupinambad, ele é reconhecido como um cacique forte, um aliado
politico importante para os caciques da costa e do interior. Sempre
guando o tema da demarcacéo fundiéria vem a tona, especialmente nas
reunides que acontecem na sede da FUNAI em Brasilia, Babau se
articula com os outros caciques para viajarem juntos até la. Na visdo dos
regionais e da midia local, Babau é identificado como uma grande
ameaca as propriedades dos fazendeiros, sendo por muitos inclusive
“jurado de morte”.

1.3.25 Retomadas

Como explicitei na introducdo, as retomadas sdo acles
encabecadas por um cacique, algumas de suas liderancas e familias
indigenas que ao identificarem uma &rea improdutiva ou abandonada
dentro da terra indigena investem na ocupacéo territorial da mesma. As
retomadas devem ser analisadas como processos de autogestdo do
territério, formas proprias com que os nativos se colocam diante a
possibilidade de recuperarem espagos onde viveram em um tempo
passado e, que posteriormente se transformaram em fazendas dos
brancos e hoje estdo completamente abandonadas. Se podemos dizer que
h& um processo de territorializacdo que se volta para a interface com o
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Estado, que implica mesmo na reivindicagdo de uma terra indigena para
os Tupinamba de Olivenca, por sua vez, a territorialidade indigena de
algum modo extrapola este modelo — ainda que ndo extrapole limites
geogréaficos —, posto que se impde exatamente por intermédio destas
acOes de retomadas.

A primeira retomada feita por um grupo Tupinamba foi realizada
na Serra do Padeiro pelo cacique Babau no ano de 2004, pouco depois
dele ser escolhido como cacique local. Posteriormente, ja no inicio de
2006, a cacique Jamopoty também assumiu uma retomada e
comunicando-a, encaminhou uma carta ao administrador da FUNAI em
llhéus: “o nosso povo ocupou uma fazenda na localidade de
Sapucaeira, denominada pelo nome de Fazenda Limoeiro, medindo
aproximadamente 750 hectares e sendo ocupada por 300 indios”
(VIEGAS, 2009: 283). Cerca de uma semana depois, outra retomada
(Fazenda Cachoeira) acabou sendo realizada, agora encabegada pelo
cacique Agebé que havia reunido em torno de si, ja no final de 2005,
algumas familias dissidentes do cacicado de Jamopoty. Nesta ocasido, o
cacique Agebé em conjunto com a Associacdo Cultural e Ambientalista
dos Tupinamba enviou um documento a FUNAI indicando que:

Em virtude da morosidade da FUNAI em publicar o Relatério
produzido pelo grupo técnico de Estudo para a ldentificacéo e
Delimitacdo do Territério dos Tupinambéas de Olivenca (...) ja
entregue desde final de novembro de 2005, os indios
Tupinambas de Olivenga resolveram iniciar um processo de
retomadas pelo territdrio tradicional (Idem, ibidem).

A partir de entdo, a pratica das retomadas se torna uma das
principais formas de acdo politica dos Tupinamba que reivindicam o
direito originario ao territério tradicional. Como expus anteriormente, o
periodo de queda da producdo do cacau nesta regido do sul da Bahia nos
idos de 1980 em razdo da praga da “vassoura de bruxa” transformou o
cenario da economia local levando a completa faléncia os até entdo ricos
proprietarios rurais que ostentavam em suas fazendas estruturas fisicas
grandiosas. Atualmente, 0 cenario que transparece é de um total descaso
e abandono de boa parte dos proprietarios ndo indigenas para com as
suas fazendas, que deixaram para tras 0s aureos periodos de producdo
agricola. Isso ndo significa que estes mesmos proprietarios rurais abram
mé&o destas posses, resignados com o fato de serem as mesmas parte do
territério tradicional dos Tupinambd. Ao contrério, sentindo-se
ameacados com a presenca indigena, os proprietarios rurais acionam o
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poder juridico para imprimir os meios necessarios a garantir a
reintegracdo de posse das &reas retomadas, isto quando ndo resolvem
também colocar “jagungos” ou incitar a populagdo local a violentar e
ameacar os Tupinamb&>®.

Sob a perspectiva indigena, as retomadas assumem importancia
enquanto uma experiéncia valorizada para aqueles que aderem o
movimento e consagram antigos e novos caciques que vao se
legitimando pela adesdo dos sujeitos. Quando os Tupinambé afirmam
gue estdo retomando as terras que sdo suas e realizando a auto-
demarcacdo de seu territério em razdo da morosidade do Estado, esta
fala ndo é mera retdrica discursiva. Como veremos adiante, a intencao
de toda e qualquer retomada € ultrapassar o tempo de efemeridade e
consolidar-se como uma aldeia. Estar em uma aldeia é viver com o0s
parentes, investir no plantio de alimentos e ndo se preocupar com uma
possivel expulsdo do lugar, como ocorre com as retomadas que estdo
sempre sujeitas as reintegrac6es de posse. Consequentemente, a intengdo
de todos que se envolvem em uma retomada é estar na cultura e ser
tupinamba forte, expressdes que explicitam para os indigenas suas
motivacGes para estarem no mundo. Neste sentido, para ser tupinamba
forte e estar na cultura é necessario dedicar um investimento que nem
sempre é tarefa facil.

Nao foram poucas as pessoas que me relataram suas experiéncias
em retomadas, sempre enfatizando com orgulho os momentos de
tensdes vivenciados, as superagdes posteriores e 0s sucessos alcangados.
Recordo do relato de uma mulher que estava em uma retomada e teve
que fugir com os demais no meio da mata quando “jagungos”
dispararam tiros contra o grupo. Lembro também do cacique Agebé

% Em varias etapas da pesquisa — em campo ou ndo — fui informada sobre os conflitos que
aconteciam dentro da terra indigena entre os Tupinambd e os regionais, proprietérios de terras
ou ndo. Porém, em agosto de 2013, enquanto estava redigindo a tese, o clima de tensdo na
regido parece ter atingido seu &pice. Neste més, em resposta as retomadas realizadas pelo
cacicado de Babau, foram registradas varias a¢des criminosas encabegadas por “jagungos” que
atearam fogo em casas de familias indigenas que viviam na cidade de Buerarema, em onibus
escolares e veiculos de assisténcia a saide que prestavam servico aos indigenas. Ainda que a
Forca Nacional e a Policia Militar tenham se feito presentes, principalmente nos arredores do
municipio de Buerarema, os conflitos e a inseguranca ndo foram completamente erradicados,
alastrando-se inclusive para a porgdo da terra indigena proxima a cidade de Ilhéus. Nesta
época, acompanhei pela internet o relato de um professor indigena kaiap6 que trabalha na
regido e que foi ameagado quando estava com colegas ndo indigenas voltando das atividades de
licenciatura com as quais esta envolvido. O professor kaiap6 foi retirado do carro em que
estava, ameacado, violentado fisicamente e depois largado na beira da estrada. Dois meses apds
este episddio, no interior da terra indigena, trés indigenas foram mortos a tiros e tiveram partes
do corpo dilaceradas com facéo. O crime, ndo chegou a ser investigado a fundo, estando ainda
soltos mandantes e assassinos.
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comentando 0 que acontecera em sua primeira retomada quando a
policia chegou para fazer a reintegracdo de posse e ele se apresentou
como responsavel. Apds ser informado que seria levado para a
delegacia, o cacique solicitou que o deixassem fazer seu ritual (Poranci)
e assim comecgou a dancar e cantar. Junto a ele, sua netinha de pouco
mais de dois anos ergueu 0 maraca e acompanhou a mdusica. Ao
finalizar, o cacique disse aos policiais que poderiam leva-lo, mas estes
acabaram desistindo. Uma terceira narrativa foi trazida por uma ancia
gue estava na retomada da Tucum (hoje aldeia) quando a policia chegou
para fazer a reintegracdo de posse da area e destruiu todas as barracas
nas quais as pessoas estavam dormindo, levando-as para a sede da
FUNAI em Ilhéus no meio da madrugada. A mulher descreveu as
dificuldades que o grupo passou para se acomodar e se alimentar ao
longo daquela noite e do dia seguinte. Mas, por fim, o sentimento de
vitoria foi un&nime quando souberam que a reintegracdo havia sido
indeferida e eles voltariam para a retomada em que estavam.

Pessoalmente, pude sentir um pouco deste clima de apreensdo
gue ronda especialmente os primeiros dias de uma retomada quando em
2012 estava na recém retomada é&rea da Buira conversando com as
liderancas responsaveis e chegaram dois jovens ndo indigenas de moto.
Eles entraram, passaram pelos indigenas sem fazer qualquer sinal e se
dirigiram até o rio. Duas das liderancas foram até eles e perguntaram o
qué queriam. Os ndo indigenas responderam que costumavam ir até ali
para se refrescarem nas aguas do rio e os indigenas informaram que dali
em diante aquela era uma area retomada por eles e que, portanto, nao
poderiam mais entrar. Os jovens acataram e foram embora, porém, nem
sempre € assim que 0s regionais reagem.

Nas linhas acima, ao sinalizar as diferentes caracteristicas
ambientais, econdmicas, politicas e historicas entre as comunidades,
minha intencdo era explicitar este panorama de divisdes territoriais que
se somam as divisdes politicas dos coletivos indigenas. Neste sentido, as
retomadas acabam sendo feitas pelos caciques e seus grupos em areas
gue cada um deles ja exerce certa influéncia politica. Por outro lado,
guando se tem a constituicdo de um novo cacique e seu cacicado, 0 que
se observa é que geralmente uma nova retomada deve ser realizada para
legitimar tal iniciativa politica. E também por esta forma de encarar as
retomadas como meios da agdo politica que as mesmas, sob a
perspectiva nativa, devem ser interpretadas como territorialidades e ndo
como territorializacfes. A titulo de nota, vale recordar nos termos de
Little (2002) que a territorialidade ¢ “o esforgo coletivo de um grupo
social para ocupar, usar, controlar e se identificar com uma parcela
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especifica de seu ambiente biofisico, convertendo-se assim em seu
territorio” (p.03, grifos originais). Ainda seguindo este autor:

[...] a territorialidade é uma forca latente em qualquer grupo, cuja
manifestacdo explicita depende de contingéncias historicas. O
fato de que um territorio surge diretamente das condutas de
territorialidade de um grupo social implica que qualquer
territério € um produto histérico de processos sociais e politicos
(idem, ibidem).

As retomadas se encaixam aqui como respostas a
desterritorializagdo do passado e hoje se colocam como ondas sonoras
gue se disseminam. Quando um cacique e seu grupo realizam uma nova
retomada, certamente a noticia ira correr com rapidez e em pouco
tempo, em algum outro lugar, provavelmente outro cacique também
estara se articulando para recuperar uma nova area. Por um lado ha um
clima de disputa entre alguns caciques — afinal uma retomada sempre
reforca a legitimidade e o poder de um chefe —, por outro, algumas
situacBes possibilitam que alguns caciques venham a manifestar apoio
mUtuo nestas novas empreitadas.

A territorialidade Tupinamba corrobora assim para explodir a
imagem do Um, ela & em seus proprios termos uma
“multiterritorialidade” completamente coerente com 0s modos de acdo
politica. Quando indico que os Tupinamba apresentam uma realidade de
multiplos coletivos, 0 que se precisa compreender é como 0s principios
de aproximacdo e afastamento atuam como vetores que se
interpenetram. Assim, os periodos em que as ondas de retomadas se
amplificam sdo propicios para acionar tanto o estabelecimento de novas
aliangas politicas entre alguns caciques, quanto rupturas entre outros e,
inclusive, o surgimento de novos cacicados.

Durante o trabalho de campo estive em boa parte das areas de
retomadas na regido do Santana. Observei que nas propriedades que
ainda havia alguma estrutura fisica erguida, as casas estavam velhas e
mal-conservadas. Os plantios de cacau, seringa e banana permaneciam
ativos e quem se dedicava a eles antes dos indigenas passarem a morar
no lugar eram no maximo um ou dois homens (geralmente desposados)
que entregavam a producdo ao dono da propriedade e este, prometia-
Ihes a metade daquilo que vendesse. Este tipo de acordo entre patrdo e
trabalhador rural ¢ conhecido na regido como “sistema economico de
meia”. A pratica ¢ muito antiga e implica neste acordo verbal em que o
trabalhador ndo tem direitos e apenas uma Unica certeza, seu labor sera
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intenso e pesado, sem garantia de retorno justo. Quando o proprietario
da fazenda promete dividir os lucros, ninguém sabe, a ndo ser ele
mesmo, quais lucros exatamente tera. Os “meeiros” ndo recebem a
metade como prometido, pois se recebessem um valor minimamente
justo ascenderiam socialmente e deixariam de ser a mado de obra barata
que por longos anos vem sustentando a classe rural. O coronelismo e
mandonismo local, instalados ha tanto tempo, se mantém também com
estas relagfes desiguais. Os préprios indios estiveram por muito tempo
envolvidos nestas relacBes de trabalho, sendo que especialmente as
mulheres ancids relatam a condi¢do de “meeiros” dos pais ou maridos.

Os lugares que atualmente sdo mapeados pelos caciques e/ou
liderancas para configurarem uma nova retomada precisam
necessariamente apresentar um rio ou corrego, area suficiente para os
plantios de mandioca e outros alimentos provindos da terra, uma por¢ao
de mata consideravel para extrair os recursos ambientais que precisam e
espago para erguerem as novas moradias e, futuramente, um nucleo
escolar. Sim, construir um ndcleo escolar em uma retomada que se
consolida como aldeia é uma das primeiras a¢des postas em vigor pelo
cacique responsavel. Os nicleos escolares sdo destinados a atenderem as
criangas que frequentam a educacdo infantil e o ensino fundamental.

As retomadas significam o comego de uma unidade social que,
como ja disse, idealmente deve se consolidar como uma nova aldeia,
mas que até 14 esta sujeita as acbes de reintegracdo de posse. Assim que
ocupam um novo local, as atividades coletivas logo iniciam. Engquanto
alguns jovens rabiscam as placas para serem fixadas na entrada da area —
proibido a entrada de ndo indios, area indigena, ndo entre sem ser
convidado®- e colocam cadeados e correntes nos portdes, outros
comecam a acender o fogo no qual as mulheres estardo envolvidas nos
préximos dias preparando a alimentacdo do grupo. Nestas situacoes,
costuma-se dizer que comem todos na mesma panela. A expressao
nativa comer na mesma panela reine em si aspectos da convivialidade,
comensalidade e por certo das relagfes de parentesco tupinamba. Como
veremos na parte seguinte, esta férmula perpassa as dindmicas de
aproximacdo das pessoas, tornando-as certos tipos de parentes ou no
minimo aliados politicos que devem prestar solidariedade mutua. E
importante destacar que as familias que se encontram em uma retomada
ndo sdo necessariamente parentes cognatos, mas se afirmam como

€ As placas instaladas nas entradas das retomadas se contrapem aquelas postas pelos
proprietarios das fazendas e direcionadas aos indigenas: “proibido cagar”, “proibido retirar
piagaba”, “proibido pescar”.
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parentes por partilharem um contexto, um objetivo comum, esforcos e a
dedicacédo ao coletivo.

As atividades do cotidiano de uma retomada sdo divididas de
acordo com a faixa etéria e género das pessoas. As mocas, criangas e
idosos sdo responsaveis pela coleta de 4gua na fonte que serve para o
uso no preparo dos alimentos e consumo dos demais. Os homens adultos
realizam o desbaste das plantas e dos matos que estdo préximos ao local
no qual as pessoas irdo se acomodar. Inicialmente, todos ficam no
mesmo espaco fisico. Se ndo hd nenhuma casa ou galpdo ja construido
na propriedade, entdo se ergue uma barraca de lona improvisada, para
futuramente serem construidas as moradias de taipa de cada familia. O
Poranci é uma pratica regular, inicia sob o entardecer e segue noite
adentro. O fogo deve estar continuamente aceso, had sempre gente de
sentinela, mesmo quando o cansaco fisico abate o grupo, pois as
retomadas sdo propicias a possiveis “tocaias” de “jagungos” a mando
dos proprietarios locais.

Como no tempo dos antigos quando os nativos de Olivencga se
deslocavam para plantar, pescar, cacar, coletar caranguejos, visitar
parentes, realizar festas e construir novas moradas, as retomadas de hoje
sdo formas de atualizar tudo isso e mais um pouco. Elas convidam os
Tupinamba a expandirem suas trajetorias territoriais e sociopoliticas.
Por tras das retomadas se colocam os sentidos do que é ser Tupinamba
forte e 0 que é estar na cultura, algo que diz respeito, como destaquei
acima, a um modo especifico de estar no mundo e que como ja
mencionei, serve como costura etnografica para o tema do fazer politica
entre os Tupinamba.

1.4 ALDEIAS: RETOMADAS DE SUCESSO

As primeiras retomadas mencionadas acima, encabecadas pela
cacique Jamopoty e o cacique Agebé no ano de 2006 sofreram
reintegracGes de posse. Mas, 0s Tupinamba ndo desistiram e neste
mesmo ano vieram a fazer outras, algumas delas novamente da parte
destes dois caciques e outras como ac¢do de novos caciques que vieram a
constituir seus proprios grupos. Interessa neste trecho descrever algumas
destas retomadas que com o passar do tempo conseguiram se consolidar
como aldeias e que, portanto, podem ser ditas de “sucesso”.

1.4.1 Aldeia Itapod
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A aldeia Itapod®, como informado acima, encontra-se na regi&o

de Aguas de Olivenca. Sua localizagdo junto & costa sul da vila de
Olivenga e com acesso facilitado pela rodovia BA-001 permite aos
moradores um transito relativamente frequente — e para alguns, inclusive
diario — em direcdo a escola sede (Sapucaeira), a cidade de llhéus e
também até Olivenca. Na entrada da aldeia ha placas indicando que néo
indios sem autorizacdo ndo sdo bem-vindos, mas devido a este acesso
facilitado e as relagdes que as pessoas dali estabelecem com os néo
indios, Itapud acaba sendo uma das principais referéncias para a
visitacdo de pessoas de fora — todas com o devido consentimento da
cacigue ou de alguma de suas liderancas. Estudantes, turistas, politicos
(em periodo de campanha), vendedores ambulantes, funcionérios de
ONG’s, antrop6logos e demais pesquisadores sdo apenas algumas destas
visitas constantes.

Enquanto estava em campo, observei por mais de uma vez a
chegada de turistas e estudantes interessados em conhecer a aldeia. Estes
contatos sdo em geral feitos pela cacique ou alguma de suas liderangas.
Em razdo deste fluxo constante, a producéao de artesanato pelas familias
indigenas se coloca como uma das principais fontes de renda. Cheguei a
acompanhar também as primeiras conversas entre as liderancas e a
cacique que pretendiam organizar uma “trilha orientada” para turistas
dentro da aldeia. O projeto em sintese pretendia levar os hospedes de
hotéis da regido para conhecerem a mata, 0 agude, as casas das familias
indigenas, a casa de farinha, para degustar comidas tipicas (como
farinha, giroba, tapioca, moqueca, beiju) e comprar artesanato.

Esta disposicdo a estabelecer relagbes com pessoas de fora da
comunidade reverbera em comentarios frequentes por parte das
liderancas e caciques de outros grupos,que questionam a forma com a
cacique conduz suas relagbes com os ndo indigenas. De fato, a cacique
Jamopoty parece ser uma daquelas que possui e aciona um grande
namero de relagBes com pessoas e instituicdes ndo indigenas. Seja por
intermédio de suas liderancas, ou por articulagcdes e contatos que foi
adquirindo ao longo de sua atua¢do como cacique, ela assume um certo
destaque frente as pessoas de seu cacicado e dos demais por
disponibilizar aos seus 0 acesso a recursos e bens materiais que muitas
vezes ndo chegam aos outros caciques. Como exemplo disso, destaco a
parceria que Jamopoty e algumas de suas liderangas possuem com a

® De acordo com informacdes apresentadas no RCID, esta propriedade estd em nome do
fazendeiro Barreto de Aradjo, tem cerca de 250 hectares e sua titulacdo parece estar irregular
(VIEGAS/ RCID, 2009: 287).
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ONG Thidewa, gerando para com 0s outros caciques, motivo para
desconfianca e acusacdes de que tal entidade estaria privilegiando
somente algumas familias indigenas — ligadas a este cacicado — e ndo o
“povo Tupinamba” como um todo.

A aldeia Itapod foi aquela onde realizei a maior parte de meu
trabalho de campo. Isso me possibilitou elaborar um censo das casas e
moradores locais. No total das 65 casas vivem pouco mais de 150
moradores, sendo destes 89 adultos e 63 criangas/jovens entre os zero e
guatorze anos. As casas sdo todas de taipa (estrutura de troncos de
arvore e paredes de barro) e cobertas com telhas de amianto. Em
comparacao a outras aldeias, esta apresenta uma disposicao espacial das
casas que lhe € peculiar. Sob uma area plana, a maioria das moradias (55
do total) estd disposta em duas fileiras que se alinham de frente uma
para a outra, formando ao centro um caminho amplo que permite
inclusive o acesso de carros (vide fotos 3 € 4).

No meio deste caminho se localiza a “cabana” onde acontecem
reunides entre os moradores, a cacique e demais liderancas. O local
serve também de ponto de encontros e conversas informais entre as
familias indigenas ou quando chega algum ndo indigena para visitar a
aldeia. A casa da cacique é a Ultima da fileira esquerda de quem esta
entrando na aldeia. Deste lugar ela consegue visualizar todos os
movimentos de chegadas e partidas da aldeia, bem como, boa parte das
casas. As moradias que ndo se aglomeram neste nicleo principal estdo
dispostas nas redondezas do mesmo, especificamente em uma via lateral
que cruza a principal e que também se configura pelo “enfileiramento”
das habitacdes.

Quando indagados sobre a organizacdo deste modelo socio-
espacial, alguns indigenas responderam que teria sido inspirado na
forma como antigamente as casas dos nativos eram dispostas na aldeia
mae, isto €, uma ao lado da outra no entorno da praca em Olivenca. Vale
notar que este modelo incorporado na aldeia Itapod privilegia, como era
no aldeamento jesuita, um maior controle social entre os moradores do
lugar. A proximidade favorece ainda o fortalecimento de vinculos
diérios entre as casas, a partilha de alimentos, os cuidados com as
criancas de uns e outros, 0 empréstimo de objetos, os momentos de
sociabilidade em trabalhos e atividades cotidianas. Em contrapartida, a
proximidade pode levar ao distanciamento, pois a predisposi¢do a
brigas, desentendimentos e principalmente fofocas entre aqueles que
estdo mais proximos também pode ser recorrente. Alias, as fofocas sdo
sempre molas propulsoras eficazes dos rearranjos sociopoliticos
desencadeados entre os indigenas. Elas permeiam os contextos das
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casas, das aldeias em si e até mesmo o ambiente da escola e das
reunides. As fofocas por sinal devem ser consideradas como matéria-
prima do fazer politica local, ja que é em geral a partir de uma fofoca ou
de um comentério que vai sendo passado de uns a outros, que os fatos
sociais e politicos vao sendo consolidados e, “assimilados” eu diria.

Em geral, a maior parte dos habitantes da aldeia Itapod vive nela
desde quando ainda era uma retomada (2006), mas ha também algumas
familias que estdo ali ha menos de dois anos. Da época da retomada até
0 presente momento, a conquista da permanéncia no lugar foi um grande
passo que se sucedeu com a construgdo das casas, dos rocados (de
mandioca, milho, feijdo) e da casa de farinha. Contudo, impossivel
deixar de notar que nestes seis anos a aldeia Itapod continuou
apresentando algumas caréncias basicas, como 0 acesso a dgua potavel e
ao saneamento residencial. Poucas casas possuem banheiro com fossa —
em geral somente aquelas em que as familias apresentam uma renda
mensal comparativamente maior que as demais® —, sendo a mata no
entorno das casas utilizada para estes fins.

Quanto a provisdo de agua, em 2011 as familias recorriam a
alguma das fontes que se encontram nas redondezas da aldeia. Entre
estas alternativas se destacam as pequenas nascentes que brotam no
interior da mata, uma bica as margens da rodovia BA-001 que dista em
média trinta minutos a pé da aldeia, os tanques de amianto que servem
para captar agua da chuva e, por fim, as torneiras que um hotel préximo
a aldeia disponibiliza para os indigenas coletarem &4gua — com excecéo
dos meses de verdo quando a demanda aumenta muito.

Em um ou outro destes locais, criancgas, jovens, mulheres e idosos
sdo frequentemente responsaveis por encherem as grandes latas d’agua e
transportarem-nas sobre a cabeca até a moradia da familia. Mesmo que a
qualidade da agua de todas estas fontes se;a duvidosa, elas sdo
destinadas & ingestdo e ao preparo de alimentos®. Ja a higiene pessoal e
a limpeza de roupas e lougas sdo comumente feitas em um acude na
aldeia. Quando realizei a segunda etapa do trabalho de campo em 2012,

%2 Os membros das familias que possuem uma renda mensal um pouco melhor realizam
atividades de servigos gerais em algum hotel das redondezas, ou sdo AIS, professor,
merendeira ou motorista da escola.

& Esta descricdo a respeito do acesso precario a agua na aldeia Itapoa deve ser estendida para
todas as outras localidades de moradia da terra indigena, com excecéo da vila de Olivenga. Ou
seja, em nenhuma outra aldeia, retomada e mesmo area de posse herdada, o provimento da
agua se realizada de modo diferente, sendo sempre coletada junto a um cérrego ou rio préximo.
A captacdo da chuva é uma alternativa para aquelas familias que conseguem tanques para
armazenar ¢ mesmo quando ha pocos d’adgua com motores elétricos ou a gasolina, estes
raramente s&o acionados em fung&o dos custos elevados que geram.
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os indigenas haviam conseguido fazer uma pequena represa e comprar
um motor a gasolina para puxar a dgua. Porém, este motor era ligado
apenas uma ou duas vezes ao dia no maximo, assim a agua era racionada
e muitas familias também ndo possuiam caixa d’agua para armazena-la.
Por conta disto, as familias mantinham o habito de lavar lougas e roupas
no acude. J& em relacio & higiene pessoal, os evangélicos™
abandonaram o costume de irem até o acude e passaram a fazer em suas
proprias residéncias, enquanto os demais moradores mantiveram tal
habito. Mulheres e homens ndo tomam banhos juntos, sendo que as
mulheres em geral sdo acompanhadas das criancas e aproveitam a ida ao
acude ndo somente para banharem-se como também para lavarem loucas
e roupas.

O ndcleo escolar da aldeia Itapod primeiramente se encontrava
junto a “cabana”, no aglomerado principal das casas. Porém, como a
estrutura de taipa acabou se deteriorando, em 2011 foi erguida outra
construcdo agora junto a entrada da aldeia. Pelo que pude conversar e
observar, em todas as aldeias e retomadas os nicleos escolares séo
resultado do esforco individual de cada coletivo de moradores e suas
liderangas locais, mesmo que administrativamente estejam vinculados a
coordenacdo da escola sede. Mas, na verdade hd pouco ou quase
nenhum apoio material vindo da rede estadual de ensino, assim o0s
nicleos escolares que atendem as criangcas menores e em fase de
alfabetizacdo se constituem como mais um elemento que atesta e
legitima o poder e influéncia do cacique e de suas liderancas na
obtencdo de recursos para a constru¢cdo dos mesmos. Tais recursos
dizem respeito tanto a estrutura fisica da escola (madeira e barro)
guanto, principalmente, a médo de obra das pessoas envolvidas neste
trabalho voluntério. Na ocasido da construcéo do novo nucleo escolar da
Itapod, além das professoras e criangas estudantes, os demais envolvidos
eram homens e mulheres considerados liderancas da cacique e alguns
rapazes e mocas jovens filhos/as ou netos/as destes.

1.4.2 Aldeia Tucum

Esta aldeia foi retomada em outubro de 2006 e localiza-se na
regido do Parque de Olivencga. Abrange cerca de 800 hectares e durante

8 N&o cheguei a levantar o nimero de indigenas evangélicos entre os Tupinambé, porém posso
afirmar que a soma é significativa. Até o momento de realizagdo da pesquisa, as igrejas
evangélicas em sua maioria estavam localizadas no entorno da vila de Olivenga, inexistindo
igrejas deste tipo dentro das aldeias ou retomadas.
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a pesquisa agrupava trinta e oito familias. Ambientalmente se
caracteriza pela grande quantidade de arvores de piacaba, pés de coco,
jaqueiras e mata nativa, além de ser banhada pelo braco de um rio.
Desde a retomada da area as familias se dedicam principalmente ao
plantio de abacaxi e mandioca. A entrada da aldeia é restrita por um
portdo cadeado, cuja chave fica sob responsabilidade de alguma familia
residente nas proximidades e escolhida pelo cacique e/ou vice-cacique
da area.

Espacialmente, a aldeia pode ser descrita como composta por trés
nicleos residenciais que, ndo necessariamente, se configuram por
relacdes de parentesco, mas sim por um conjunto de casas proximas, nas
quais algumas familias vao se aproximando mais ou menos das outras.
O primeiro e maior destes nicleos abriga as familias moradoras junto a
entrada da area; o segundo define-se pelas casas dispostas ao longo do
caminho que acessa 0 nucleo escolar, hd uma distancia de meia hora
caminhando desde a entrada; e por fim, o terceiro e mais afastado em
relacdo a entrada, porém préximo ao rio, abriga ndo mais do que oito
moradias. E este Gltimo espaco que os habitantes consideram como a
“sede” da aldeia, ja que foi ali que se acomodaram logo que fizeram a
retomada.

Quando a area da Tucum foi retomada, o cacique responsavel na
ocasido era Rose. Porém, cerca de dois anos depois, os moradores
manifestaram-se descontentes com o mesmo e escolheram entdo outro
cacigue — ltagibda, que se mantém desde entdo. Itagiba era professor do
nacleo escolar local.

Alguns moradores da Tucum dirigem-se a cidade com certa
frequéncia, j& que as caminhadas longas fazem parte da préatica diéria da
maioria dos moradores da terra indigena. No entanto, ha outros
individuos, em especial aqueles com mais idade, que optam por
permanecer na aldeia ao longo de meses sem estabelecer nenhum
contato direto com seu exterior.

1.4.3 Aldeia Guarini Taba Ata

Localizada as margens da rodovia litoranea, a aldeia é formada
por algumas familias que estdo ligadas ao cacicado de Aladim, dentre
estas parte de seu grupo doméstico. O nome deste lugar em tupi
significa “aldeia de guerreiros fortes”. A area quando retomada contava
com a estrutura de uma casa de alvenaria abandonada, na qual passaram
a viver as familias nucleares deste cacique. Durante o trabalho de
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campo, a casa estava dividida em quatro cobmodos e acomodava em cada
um deles: 1) um dos filhos do cacique e sua mulher; 2) o cacique e sua
mulher; 3) um sobrinho do cacique, a esposa e dois filhos; 4) a mée
deste sobrinho (cunhada do cacique) que frequentava a aldeia aos finais
de semana enquanto nos outros dias habitava em um bairro da periferia
de llhéus. Além disso, a aldeia abriga outras sete casas dispostas ha certa
distancia daquela de alvenaria e que, portanto, formam espacos proprios
de vivéncia de outros nucleos familiares ndo cognatos do cacique.

Aqui as familias utilizam a agua de um cérrego que cruza a aldeia
para banharem-se, beberem, cozinharem, lavarem roupas e lougas. As
rocas de mandioca sdo feitas no entorno das moradias, bem como 0s
plantios de batata, feijao, abdbora, entre outros vegetais para consumo.
Ambientalmente, o solo caracteriza-se por ser bastante arenoso, o que
favorece a presenga das arvores de piagaba. Contudo, h4 também uma
boa vegetacdo nativa da qual, inclusive, anualmente se extrai o tronco a
ser arrastado durante a festividade da “Puxada do Mastro de Sao
Sebastidao”.

Algumas pessoas desta aldeia trabalham cotidianamente na
cidade de Ilhéus, outras sobrevivem do conjunto de praticas econdmicas
relacionadas aos plantios, extragdo da piacaba e coco ou ainda da pesca
no mar e da coleta de caranguejos no mangue. Durante os dias da
semana, a aldeia fica praticamente habitada apenas pelas mulheres,
criangas, jovens e idosos, sendo que a maioria dos homens chega
somente a noite. Aos finais de semana o movimento é bem mais intenso,
sendo notada inclusive a presenga de moradores de outros lugares,
aparentados ou aliados do cacique e das outras familias residentes que se
reinem ali para partilharem refeicdes, banhos de rio ou eventuais
comemoragdes (especialmente de aniversarios).

1.4.4 Aldeia Abaeté

A retomada desta area fora organizada pelo cacique Agebé logo
apos a reintegracdo de sua primeira retomada na Fazenda Cachoeira.
Muitas das familias indigenas que estavam nesta primeira area
reintegrada anteriormente trabalhavam como “meeiros” nas fazendas
locais e por terem aderido o0 movimento dos Tupinamba, ndo puderam
mais retornar para seus trabalhos. Provavelmente, por ocasido de
dissidéncias internas, esta retomada passou a ser gerida por uma antiga
lideranca deste cacique que passado algum tempo também acabou se
tornando cacique. Posteriormente, este ultimo acabou saindo de cena e
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deixando o lugar para a irma que passou a ser considerada a cacique
local®. Atualmente, a aldeia Abaeté permanece sob a coordenacéo desta
Gltima cacique (Indiara) e de seu companheiro que é também o vice-
cacique. A cacique e seu vice vivem em uma casa de alvenaria que ja
existia na propriedade e onde funciona também o ndcleo escolar.

A é&rea abarca aproximadamente cem hectares e acomoda dez
familias indigenas. Dista cerca de uma hora e meia de carro da vila de
Olivenca e a estrada fica praticamente inacessivel em épocas de chuva.
O transporte publico que liga Olivenca, passando por Sapucaeira e
chegando a regido do Santana percorre 0 caminho em quase trés horas e
ndo chega até esta aldeia, sendo necessaria pelo menos mais meia hora
de caminhada. Alias, nas semanas de chuva, o 6nibus ndo chega nem até
a Sapucaeira. A aldeia é banhada pelo rio Santaninha e conta com um
acude que serve como criatério de peixes, resultado de um projeto
externo desenvolvido ali.

A cacique Indiara é certamente entre todos 0s caciques que
vivem na terra indigena aquela quem mais se desloca até a cidade
cotidianamente, isto porque ela atua como AIS em um bairro da
periferia de 1lhéus, onde viveu por muitos anos com a mée, padrasto e
irmédos. Quando a estrada fica interditada, a cacique acaba dormindo nas
residéncias de familiares, amigos e aliados que estdo mais perto da
cidade. Os demais moradores dessa aldeia se ausentam pouco e passam
a maior parte do tempo trabalhando nos plantios, rogas e outras
atividades produtivas.

1.5 NOTAS ENTRE TERRITORIALIDADE E O FAZER POLITICA

Procurei compor até aqui um esboco descritivo e pontual de
algumas aldeias, retomadas e comunidades, para que o leitor pudesse
minimamente ir acessando certos aspectos que caracterizam a
diversidade ndo apenas dos coletivos sociopoliticos, como também da
paisagem e do ambiente, da organizacdo socio-espacial, das histérias de
ocupacdo e formagdo destes lugares. Desse modo, ao combinar aspectos
gue dizem respeito ao ambiente e também a politica propriamente dita,
ndo me afasto da ideia que Pierre Clastres notou:

 Aprofundo estas dindmicas que desencadeiam o surgimento de novos caciques na terceira
parte.



87

(...) a comunidade é mais que a soma dos grupos que ela relne, e
esse mais a determina como unidade propriamente politica. A
unidade politica da comunidade encontra sua inscri¢do espacial
imediata na unidade do habitat: as pessoas que pertencem a
mesma comunidade vivem juntas no mesmo local (CLASTRES,
[1977] 2011: 233, grifos originais).

E preciso assim, reforcar a ponte entre este carater da organizagio
espacial e politica dos Tupinamba. Os distintos cacicados podem tanto
abranger uma area geografica mais ampla — como é o caso da primeira
cacique que inicialmente representava todas as familias indigenas e
posteriormente foi sendo deixada por algumas delas, mas segue sendo a
cacique com maior numero de familias atreladas a si —, quanto somente
a localidade de residéncia do cacique, nestes casos, fundamentalmente o
grupo domeéstico dele e demais moradores do lugar. Neste sentido, os
cacicados apresentam “amplitudes” demograficas e territoriais distintas,
0 que em termos da representacdo politica face ao Estado pareca
importar pouco. Mas, ndo quando o que esta em questdo é a politica
interna. Neste caso, impossivel desconsiderar que ha uma disputa latente
entre caciques pela “captura” de mais e mais pessoas (familias) ao seu
cacicado.

Como bem indicou Clastres, a unidade politica visa a sua
realizacdo no espaco e, talvez por conta disso seja tdo importante
recuperar areas do territorio tradicional, isto é, realizar retomadas.
Concomitantemente, a multiterritorialidade se reflete na multiplicagdo
de caciques e cacicados, ou vice-versa. Ndo ha como apontar a causa ou
o efeito quando se pensa a relagdo entre a territorialidade e o fazer
politica, pois como disse, é uma relagdo. Os caciques em conjunto com
as familias de um determinado lugar (retomada ou aldeia) marcam a sua
presenga no espaco e no préprio tempo construindo escolas, casas,
espagos de reunides, fazendo rocas, colocando placas, enfim, realizando
seus projetos.

Neste amplo espaco de quarenta e sete mil hectares, um de meus
principais interesses durante a pesquisa era justamente conseguir
perceber de que forma ou formas, cada cacique conseguia manter suas
areas geograficamente distintas sob o crivo de sua influéncia politica.
Em outros termos, 0 que poderia ser dito a respeito das interacGes e
redes que resultam das acbes politicas de cada cacique e de suas
liderancas perante todas aquelas familias que compdem um cacicado.
Quais as estratégias e mecanismos que sao proprios daquelas pessoas de
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maior influéncia politica para se legitimarem como tais? E da outra
parte, como as pessoas e/ou as familias respondem a isso?

1.5.1 A casa tupinamba

A casa de uma familia tupinambéa apresenta uma composicao de
elementos: a estrutura de taipa, o espaco do fogo e da cozinha nos
fundos da casa, o quintal no entorno, a roca de mandioca, os pés de fruta
e 0s caminhos que conectam umas casas nas outras. Neste sentido, a
etnografia elaborada por Susana Viegas (2007) é uma descri¢do
exaustiva ¢ muito bem elaborada daquilo que ela denomina “unidade
composita de residéncia” ou “lugar”. A pesquisa realizada por Viegas
centrou-se na regido de Sapucaeira e em particular ela procurou
descrever aquelas areas de moradia herdadas por algumas familias que
ali habitavam. Naquela época, anterior ao reconhecimento étnico e a
demanda territorial dos indigenas, ainda ndo existiam as retomadas e
tampouco as aldeias.

Noto que mesmo com o surgimento destas novas configuragGes
socio-espaciais, a descricdo deixada por Viegas a respeito daquilo que
importa para consolidar uma casa permanece atual. Particularmente,
cheguei a acompanhar tanto familias que comegaram a erguer uma nova
casa em uma aldeia e, posteriormente a abandonaram sem concluir,
quanto outras que apds o passar de alguns meses, jA me mostravam com
orgulho as transformagdes do espaco, especialmente em termos
ambientais.

A casa ndo significa apenas a construcdo fisica da mesma, ainda
que o esforco do casal dono de uma casa seja intenso neste momento.
Mas, sobretudo, a casa se consolida com seu entorno. Chamou-me
atencdo a descri¢do elaborada que o casal que doou o terreno para a
construcao da escola sede em Sapucaeira fez daquele lugar em tempos
de outrora. Em momento algum mencionaram com pesar ou
ressentimento a perda das moradias — que foram erguidas em outro
terreno préximo — mas, especialmente, demonstraram saudosismo e
tristeza ao recordarem as espécies vegetais que perderam: abacate, caju,
nogueira, graviola, maméo e os pés de coco que lhes rendiam a colheita
de mil frutos por més.

Quanto a construcdo das casas de taipa, por semanas se retira a
madeira e 0 barro que servirdo as paredes e, tanto neste momento
preparat6rio quanto no posterior da construcdo, o casal deve contar com
a ajuda preciosa dos parentes. No dia em que a casa de Nicolau e Nizi
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foi erguida a aldeia estava em festa. Alias, algo que sempre me pareceu
estar associado para os Tupinamba é a relacdo entre trabalho e festa.
Antigamente, as feiras realizadas na praga de Olivenga eram como
festas. E hoje, os dias dedicados a construcdo de uma casa de taipa, seja
para uma familia morar ou para erguer um novo nucleo escolar, também
sdo considerados oportunidades de diversdo. Além do mais, 0s
momentos de producdo da farinha em que 0os membros de um mesmo
grupo doméstico sdo envolvidos também geram um clima de
festividade. Minha hipdtese entdo é que o trabalho realizado entre
parentes e amigos é para os Tupinamba um dia de comemoragdes.

Nesta oportunidade em que acompanhei a tapagem de uma casa,
antes mesmo do alvorecer os homens ja estavam envolvidos com a
extracdo e preparo do barro, enquanto que as mulheres davam conta do
preparo dos alimentos. A divisdo sexual dos trabalhos neste dia foi bem
demarcada, mulheres (adultas, jovens e criangas) ndo estavam presentes
junto & ala masculina que lidava com o barro®. Neste espaco dos
homens se contava aproximadamente vinte individuos, praticamente
todos os moradores da aldeia que ndo possuiam qualquer vinculo de
cognacgdo com o dono da casa, além do filho deste, um sobrinho, um
primo, dois tios e alguns amigos ou conhecidos de fora da aldeia (um
historiador indigena professor da UESC e um antropélogo que estava
em pesquisa de campo). Ja na ala das mulheres se encontravam a futura
dona da casa, sua mde, sua irmd, sua filha, sua sogra, a esposa do primo
do marido, a esposa de um dos tios do marido dela e uma amiga
moradora da aldeia.

Cada um dos grupos, de homens e mulheres, trabalhou por mais
de seis horas seguidas, desde o alvorecer da manha. Ao longo do dia, a
cachaca partilhada entre os homens e a cerveja entre as mulheres
contribuiu para deixar o pessoal ainda mais disposto a realizacdo do
trabalho. O clima de brincadeiras, as conversas, piadas intimas e risadas
deixavam transparecer a alegria que nado precisava ser contida.

Antes do almoco, quando alguns homens ja haviam se deslocado
até o rio para lavarem-se, outros trouxeram um balde contendo barro. A
brincadeira chamada de “batismo” foi primeiramente direcionada a dona
da nova casa. Seu corpo foi inteiramente coberto de barro pelas méos de
outras duas mulheres da aldeia que Ihe ajudavam nos preparativos da

% Interessante observar que acompanhei também a tapagem do novo nicleo escolar erguido na
aldeia Itapod e nesta ocasido, todos os alunos, professoras e algumas liderancas da aldeia foram
envolvidas no trabalho com o barro. Porém, visivelmente quando a construcéo da casa de taipa
se destina a um nucleo familiar é tarefa masculina envolver-se na atividade da construcéo,
sendo que cabe ao chefe da familia atrair e consolidar sua rede de parceiros.
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refeicdo. Posteriormente, foi a vez do “batismo” do dono da casa,
brincadeira que também foi realiza por estas duas mulheres que o
cobriram de barro.

As paredes da casa estavam prontas um pouco antes do almogo e
durante a tarde o clima de festa manteve-se. O que se ouvia do dono da
casa eram os planos para dar sequéncia ao projeto, faltando-lhe agora as
telhas de amianto a serem utilizadas como cobertura.

No entanto, os meses foram passando e esta familia que durante a
semana se mantinha na cidade porque o marido trabalhava na construcao
civil e aos finais de semana se deslocava até a aldeia, parecia ja ndo
mais seguir estimulada com a nova habitacdo. Nenhuma roca de
mandioca ou qualquer nova plantagdo era desenvolvida no entorno da
casa que aguardava o telhado. Finalmente, depois de mais um periodo
de tempo, vim a saber que em razdo de alguns desentendimentos entre
pessoas da aldeia e membros desta familia, o casal teria desistido de
habitar permanentemente naquele lugar. A conclusdo do projeto acabou
por ficar em suspenso, para nao dizer em completo abandono.

A divisdo sexual nos trabalhos durante a tapagem da casa de
taipa, os homens erguendo as paredes e as mulheres preparando o0s
alimentos, replica-se também na estrutura fisica dos espagos da casa e na
relacdo cotidiana com que homens e mulheres estabelecem em cada um
destes ambientes. Certo dia, acompanhei o seguinte didlogo entre uma
mulher e um homem de idade avangadas:

H: “Antigamente se dizia assim, da cozinha para a sala quem manda é
0 homem, agora daqui para a cozinha é a mulher. Mas, 14 em casa o
povo entra pela sala e vai direto pra cozinha”.

M: “Na minha casa, como sou sozinha®', 0 pessoal entra direto na
cozinha e ai passa pela sala”.

A conversa me deixou intrigada e fui notar entdo que na
disposicdo dos espacos de uma casa tupinamba, a sala (o lugar da
entrada, de recepcéo) faz parte da dimensdo masculina e os fundos, ou a
cozinha, faz parte do universo feminino. E na area de entrada de uma
casa que os homens, especialmente aquele responséavel pela familia,
recebe os visitantes e trata de assuntos que envolvem questdes da
sociopolitica local, sejam estas relacionadas ao povo e ao territorio dos
Tupinamba quando é o caso, sejam aquelas que dizem respeito a

b7 “Ser sozinha” se refere aqui a condigio de viuvez desta senhora que agrupa em seu entorno
varios filhos casados, as noras, netos/as e um irmé&o.
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conflitos ou desentendimentos que por vezes ocorrem entre 0s proprios
indigenas ou entre estes e 0s regionais que ainda estdo vivendo no
interior dos limites da terra indigena.

Além disso, o didlogo exposto entre esta figura masculina que é
um cacique e a mulher ancia também possibilita pensar que, mesmo na
casa onde se tem a figura de um chefe homem presente, é para a
cozinha, ou seja, para o ambiente das mulheres, do fogo e dos alimentos
que “o povo” se dirige. A ideia nativa de povo embutida aqui se traduz
como os filhos, filhas, noras, genros e netos (as) deste casal. E por fim
na area da culinaria que a sociabilidade diaria acontece. Como o préprio
cacigue atesta, em sua casa as pessoas de geracGes mais jovens entram
pela sala — em reveréncia a sua figura —, mas seguem diretamente para a
cozinha, onde encontram a figura feminina da dona da casa.

Por sua vez, na casa desta mulher ancid e vilva, as pessoas
chegam primeiramente na cozinha e depois sdo conduzidas até a sala,
especialmente se 0s visitantes ndo forem parentes da familia. Em relacédo
a minha presenca, por eu ser uma pessoa “de fora” e ndo india, em
algumas casas que eu ndo tinha intimidade nem chegava a ser convidada
para entrar, na maioria das outras era mantida no espago da sala. Porém,
naquelas casas em que eu acabava por compartilhar o espaco da cozinha,
era realmente porque ja tinha adquirido certo grau de intimidade e
convivio social com a familia.

Nos demais casos de familias indigenas que notavelmente
estavam investindo grandes esforcos em uma nova &rea residencial
durante minha pesquisa de campo, as mulheres se destacaram como as
grandes responsaveis pelos cultivos no redor da casa, fossem plantas
medicinais (menta, funcho e outras ervas), ou espécies vegetais
destinadas ao consumo alimentar da familia (variados tipos de feijao,
milho, mandioca, abdbora, batata, etc.).

O interesse pelas plantas e sementes sempre foi algo que me
chamou muita atengdo entre as mulheres. Tanto observei as mulheres
solicitando sementes para o cacique ao qual estavam atreladas em
ocasido de sua visita, como acompanhei a troca de espécies vegetais
entre aquelas mulheres que por serem consideradas liderancas
circulavam com certa regularidade visitando as familias indigenas de
distintas partes da area. Nestas Ultimas ocasides, a oferta de plantas ou
sementes mostrou-se sempre como algo corriqueiro da pratica dos
anfitrides para, de certa forma, retribuir a visita e as informages
recebidas. As mulheres liderancas aceitavam de bom grado, o que me
leva a afirmar que, de algum modo, um quintal é produto das redes de
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sociabilidade e transito que cada pessoa estabelece em relacdo a
outra(s).

A nova moradia de Nete, por exemplo, foi uma destas que pude
acompanhar. Cada vez que eu chegava em sua casa, notava o orgulho
com que ela me mostrava planta por planta, tanto aquelas em broto,
guanto as demais que eu ja havia vistoriado e que agora tinham crescido.
A cada uma das plantas, Nete indicava: “esta ganhei de tal pessoa, esta
outra de fulano”. As plantas — que jamais sdo compradas — explicitam a
rede de relagdes que uma pessoa, principalmente a mulher dona da casa,
é capaz de possuir. Ou seja, elas sinalizam o potencial de relagbes que
uma mulher irradia. No caso de Nete, ela me informava inclusive as
plantas que tinha ganhado em viagens para o sul da Bahia e Minas
Gerais, quando participara de eventos ligados a Comissdo das Mulheres
Indigenas do Leste (COMIL).

Observacao similar foi destacada no trabalho de Viegas, inclusive
descrevendo a relagcdo entre pessoas e plantas como uma “ligacao
personalizada”. “A vida dessas plantas ¢ vista como um reflexo de quem
cuida delas. Nessa relagdo de ideias, subentende-se que um quintal
morre com a morte de quem cuida dele” (Viegas, 2007: 85, grifos
originais)®®. Ou ainda, as plantas adoecem junto com seu “dono” e vice-
versa. Sobre tal possibilidade, assim me narrou o cacique Agebé:

“Quando fui a Brasilia nos anos 1980 com meu compadre Duca,
a gente trouxe umas sementes de arvore (pau-brasil) e cada um
plantou a sua. Foi na volta da minha arvore que, anos depois
(final dos anos 1990), passamos a fazer o Poranci. Quando a
arvore de Duca morreu, ele morreu também. Quanto a minha
arvore, todo dia eu ia abraca-la e dizia: ‘vocé é meu amigo’.
Certo dia, notei que a arvore adoeceu e em seguida eu também.
A arvore morreu e ai fui até ld e disse: ‘vocé é meu amigo, mas
cada um vai na sua vez’”

A fala em destaque me leva a concordar com as consideractes
apontadas por Viegas: a relagdo das pessoas com a casa — 0 complexo
do quintal, do fogo e do edificio — ndo é mediada por uma posse
alienavel e sim por uma identificacdo absoluta, por lagos de
responsabilidade personalizados, e por uma relagéo de co-agencialidade.

% Também em outros povos indigenas, como os J&, observa-se a relacéo entre a morte de uma
pessoa e a destruicdo de seus pertences, sejam estes ferramentas ou resultados/produtos das
acOes da pessoa enquanto viva (0s rogados, por exemplo). O morto passa a ser outro. Agradeco
a recordagdo do Professor Dr. Sérgio Baptista durante minha defesa de tese para inclusdo desta
nota.
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Arvore, ou melhor, seres da natureza, tém agéncia do mesmo modo que
as pessoas. “Por isso, legar um quintal ndo faz sentido: ele ndo ¢ um
bem que se transmita, ja que ndo existe sendo por resultado das a¢fes de
cuidado, personalizagdo e responsabilidade de quem o cultivou” (idem,
p.86). Assim, um quintal faz parte, sobretudo, das relagcbes que
determinada pessoa “cultiva”, com outras pessoas € com as proprias
plantas.

1.5.2 Modos de transitar

Considerando esta dimensdo do espa¢o geografico, social e
politico destacado até aqui, me interessa agora assinalar 0s mecanismos
que considero pertinentes para analisar os movimentos de producéo de
novas coletividades.

Como notou Viegas, a tendéncia virilocal foi um dos principais
fatores que possibilitou a expansdo da ocupacdo territorial dos nativos
de Olivenca em direcdo a outras &reas do territério tradicional. Os
homens nédo indigenas que chegaram a regido — acompanhados muitas
vezes apenas de outro irmao do sexo masculino — e que se casaram com
as nativas de Olivenca, em geral acabaram por consolidar seus nicleos
familiares em areas de matas que raramente eram proximas a area de
residéncia dos pais da moga. Ja 0os homens nativos casados com as
mulheres também nativas acabaram levando-as para deslocamentos mais
curtos, comumente indo viver junto a familia do rapaz (VIEGAS/ RCID,
2009: 53).

Além da pré-disposicdo ao deslocamento levada a cabo pelos
recém casados, por vezes familias inteiras também se mudavam de
localidade. Fosse uma Unica familia extensa ou um pequeno agregado de
familias extensas, as motivacdes passavam por conflitos internos,
saturacdo do solo e expropriacao territorial empregada pelos ndo indios
na vila de Olivenca.

Nos dias atuais, a tendéncia a mobilidade ao longo da terra
indigena é também notada com certa frequéncia, parece inclusive que o
transito entre locais de moradia distintos € muito comum e apreciado.
Como referi anteriormente, muitas familias possuem casa em mais de
um lugar: na cidade e em algum espaco dentro da terra indigena, ou na
vila de Olivenca e em outra aldeia qualquer, em uma retomada e em
Olivenca, enfim, em lugares distintos e distantes. Além disso, se observa
0 habito de algumas familias que aos finais de semana se deslocam para
a casa de parentes em qualquer outra parte da terra indigena, seja para
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atualizar seus vinculos de proximidade (através de uma simples visita,
da comensalidade e do convivio diario), buscar outras referéncias
ambientais e mesmo econdmicas, ou ainda participar de eventos festivos
ou de lazer (incluso os jogos de futebol, as festas religiosas ou encontros
de carater cultural e politico).

Diante disso, se a mobilidade espacial é algo intrinseco a propria
vida das familias tupinamba, tais deslocamentos se fazem apenas em
direcdo aqueles lugares em que se possui algum vinculo, ou seja, nas
palavras dos préprios indigenas, onde se possui troncos. Ninguém sai a
deslocar-se aleatoriamente para qualquer parte da terra indigena sem ter
previamente conhecidos (familiares) que ja viveram ou vivem em
determinado lugar. E de fundamental importancia que cada pessoa
tupinamba demonstre aos demais os vinculos de origem (parentesco)
gue possui e que permitem o deslocamento para uma determinada regiao
a fim de encontrar ali aqueles considerados parentes e/ou amigos
(compadres, por exemplo).

Como os Tupinamba costumam enfatizar: “¢é preciso mostrar
seus troncos pra saber de quem ¢é rama”. O sentimento de pertenga que
as pessoas nutrem com os lugares de origem ndo tem qualquer relacdo
com o sentido de materialidade geralmente impregnado nas relagdes que
0s ndo indigenas estabelecem com a propriedade da terra. A pertenca
territorial para os Tupinamba é uma pertenca em relagdo aos
antepassados que viveram em um certo lugar. Veremos adiante, e este é
um ponto importante da politica interna, que para alguém ser
reconhecido como Tupinamba caso ndo tenha nascido neste territério é
preciso no minimo que apresente seus proprios troncos, isto €, 0s nomes
e as histdrias dos antepassados que viveram em determinada regiao.

Dentre outras razdes atualmente possiveis para os deslocamentos
das familias tupinamba se encontra a efemeridade das estruturas das
casas de taipa. As casas de taipa duram em média entre quatro ou cinco
anos, ndo mais que isso. Quando se desmancham, impelem por si s6 um
movimento favoravel a mudanca. As casas abandonadas deixam marcas
da histdria vivida por determinada familia em um respectivo espaco do
territorio. E por conta disso que uma pessoa ou familia tupinambé até
pode voltar a viver em um local deixado por anos a fio, ou ainda nem
chegar a retornar, mas a0 mesmo tempo sentir-se completamente
vinculado a tal espaco. Estabelece-se assim um lago de memoria entre
membros de uma familia e um lugar de habitaco, principalmente no
que diz respeito a tudo aquilo que proporcionou a presenca (e
existéncia) durante um determinado tempo e em certo espago: as rogas,
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0s pés de frutas, as cacas, as pescas, 0s recursos extraidos da mata e dos
rios.

Como descrevi anteriormente, o universo da terra indigena é
composto por distintas paisagens. Em cada uma delas, os indigenas
encontram possibilidades distintas de interacdo com o meio ambiente.
Assim, uma familia pode habitar por um tempo a regido litoranea, mas
estar mesmo interessada em viver nas serras. Este foi exatamente o caso
de um cacique, atualmente morador da costa, e que destacou em uma de
nossas conversas que era “cacique da mata” e que estava ali somente
“de passagem” (em razdo de desentendimentos pessoais no local de
origem que o tinham afastado de 14). Ao indaga-lo para tentar
aprofundar o tema, ele simplesmente respondeu: “meu espirito é da
mata’”.

“Ter um espirito ligado a mata” de alguma forma significa que
naquele lugar a pessoa (e seu grupo) vive melhor. E vive melhor porque
dentre outras relacdes (espirituais, histdricas, etc.) consegue também
sobreviver dos recursos ambientais ali encontrados. Para um cacique, 0s
modos de angariar recursos para 0 Seu grupo, seja na mata (serras) ou na
costa, se distinguem bastante. Nas regides das serras, o solo é mais
produtivo e as plantagdes de cacau trazem um retorno financeiro quase
certo. J& nas éareas litordneas, a extracdo da piacaba, a producdo da
farinha, a pesca e a coleta de caranguejos sdo praticas que permitem o
sustento de familia a familia, mas ndo implicam necessariamente em um
trabalho que envolva a reunido de distintos grupos familiares que
habitam um mesmo lugar. Por sua vez, nas &reas costeiras, as
possibilidades de realizar projetos voltados para turistas, com visita e
venda de artesanato nas aldeias é também uma atividade que pode trazer
bons resultados financeiros para um coletivo. No entanto, até o
momento da pesquisa, 0s Tupinamba ainda ndo tinham tido nenhuma
experiéncia duradoura neste sentido.

Hoje em dia, a0 mesmo tempo em que as retomadas sao projetos
para consolidar uma futura aldeia, perfazendo em termos clastrianos
uma unidade politica, sdo também o estimulo ou oportunidade
necesséria para promover o movimento de familias entre regifes. O
desejo de estar na roga, desejo de ser integrado a um coletivo, desejo de
se lancar em uma nova empreitada quando a anterior atingiu o limite —
especialmente porque aconteceram brigas e conflitos internos -,
impulsiona inclusive, algumas familias que possuem propriedades
herdadas (os sitios) e que se véem compelidas a mudarem-se para junto
de um cacique ou para a aldeia/ retomada onde estdo os filhos efou
outros parentes.
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Durante minha pesquisa, acompanhei pelo menos umas cinco
familias que estabeleceram moradia com area de roga a0 menos em trés
lugares diferentes. Ao ampliarem a ocupagdo territorial da &rea e
promoverem a “auto-demarca¢do” do territorio — em resposta ao
silenciamento do Estado —, os Tupinamba véao (re)marcando seus
lugares de pertenca e, simultaneamente, vdo abrindo novas
oportunidades para que as familias indigenas possam sempre vislumbrar
um novo local de habitacéo.

Esta nocdo de que os locais de moradias ndo sdo fixos e que as
familias podem ir morar em algum lugar favorecido por determinada
relacdo — em razdo da escola das criancas; do trabalho; por motivo de
doencas; para reforgar a ocupacdo de uma nova retomada; para estar
mais prédximo dos parentes; porque ocorreram desentendimentos entre
familias locais; porque um cacique disponibiliza aos seus recursos
externos provenientes de suas redes e isto causa descontentamento aos
demais; enfim, por razGes multiplas — nos coloca a pensar sobre esta
disposicdo espacial que esta diretamente relacionada a sociopolitica
local. Sempre que eu ficava um periodo maior sem visitar alguma aldeia
tinha a sensacdo de que quando voltaria certamente iria notar a auséncia
ou chegada de antigos e novos moradores, e isso de fato acontecia com
certa frequéncia.

Se para os indigenas possuir casa em dois lugares distintos pode
ser uma situacdo confortante e desejada, isto somente ocorre quando as
duas casas estdo situadas dentro da terra indigena. Do contrario, aqueles
gue mantém uma residéncia na cidade acabam de uma forma ou outra
sofrendo acusagdes ou retaliagdes que indicam o “afastamento da
cultura”. Mesmo que como justificativa a dimensdo econdmica seja
acionada para dar conta do sustento das familias daqueles que trabalham
na cidade, ouvi muitas insinuacdes recriminando pessoas que se
encaixavam nestas situacdes. “Estar fora”, isto é, estar na cidade,
significa “ndo estar na cultura”.

Particularmente em relagdo aos caciques isto se agrava. Se eles se
destacam por conseguirem lidar com o transito entre a terra indigena e o
exterior, a0 mesmo tempo em que mobilizam uma ampla rede de
articulacbes 14 e c&, no fundo o que as pessoas de cada cacicado
esperam do seu cacique € que “transite fora”, porém, “viva dentro”. Para
aqueles dois caciques que dividiam seus dias e noites entre a cidade e a
terra indigena, a cobranga por parte das familias de cada cacidado
parecia ser bem intensa, ainda que ndo fosse necessariamente
escancarada. As cobrancgas direcionadas a um cacique devem ser muito
bem articuladas entre todos os moradores, do contrario, a ameacga a um
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cacique quando tomada por apenas uma pessoa ou familia pode levar ao
rompimento com 0 mesmo e a necessidade do deslocamento
involuntario daqueles que se mostram insatisfeitos. Por sua vez, da parte
dos caciques que moram na terra indigena, também se nota a cobranca
para com aquelas familias que durante a semana acabam morando na
cidade.

Dentre todas as causas que induzem ao transito das familias entre
lugares, os desentendimentos entre as pessoas que moram em um
mesmo local parecem ser os motivos mais corriqueiros. Como 0s
préprios indigenas costumam dizer: “sempre ha desentendimentos”,
assim sempre ha movimentos e fluxos de pessoas e familias chegando
ou saindo de aldeias e retomadas. Ainda que os indigenas comentassem
comigo sobre estas rupturas constantes com um certo ar de pesar é
preciso encara-las sob uma oOtica mais produtiva. S8o justamente as
rupturas que permitem novos rearranjos sociais e politicos. Portanto,
analisa-las como fluxos e agenciamentos, talvez seja bem mais
interessante. Ao mesmo tempo em que ocorrem desentendimentos,
também ocorrem entendimentos, enquanto uns se afastam,
simultaneamente outros se aproximam e a disjuncdo caminha ao lado da
justaposicao.

Ao longo da histéria dos nativos de Olivenca, o deslocamento
pelo territdrio foi resultado dos movimentos de familias extensas (em
razdo da expropriacdo territorial ou saturacdo de uma determinada area
ambiental) e também da configuragdo de novos matriménios que
tendiam a levar o casal a abrir uma nova area de moradia. Mas
atualmente, as cisfes, 0s desentendimentos e as brigas internas, bem
como as aliangas, aproximacles e apoios mutuos parecem ser 0S
principais vetores que direcionam 0s Tupinamba para a mobilidade
socio-espacial e, inclusive, para a mobilidade politica, ja que nestas idas
e vindas, na maioria das vezes se colocam sobrepostas rela¢cGes que
podem implicar ora o afastamento frente a um cacique ou a um
cacicado, ora a aproximagdo com outros.

Definitivamente, hoje em dia nenhuma das razées vinculadas a
mobilidade ou dispersdo territorial pode ser tdo decisiva quanto o € a
ruptura com um cacique ou com alguma pessoa proxima a ele. Romper
com o cacique ao qual se estava atrelado, sair do lugar, buscar outro
cacique e ir para junto deste sdo 0s movimentos constitutivos da
sociopolitica local. Assim como também o séo todos os esforcos que
uma pessoa ou sua familia empregam para aproximar-se cada vez mais
do cacique com o qual j& possui uma relagdo, consolidando dia ap6s dia
sentimentos de confianca e apoio matuo. Da parte do cacique, por sua
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vez, mais vale sustentar relagdes com aquelas familias que Ihes séo
politicamente aliadas, do que aceitar aquelas que possam lhe causar
qualquer constrangimento ou ameaga. Portanto, o que quero inferir é que
0s modos de transitar estdo diretamente relacionados aos modos de se
relacionar, ou de fazer politica em si.

Sigamos agora para a segunda parte desta tese que ird dar
continuidade a compreensdo sobre os sentidos e os modos como as
pessoas se aproximam e/ ou se afastam entre si. Dedico-me a descricdo e
analise das relagcbes entre aquelas pessoas que se consideram parentes
entre si e que, certamente, ndo deixam de respaldar as associacfes e/ou
disjuncdes que marcam a propria politica local.

PARTE 2

RELACOES DE PARENTESCO E ASPECTOS DA
SOCIOLOGIA

“Eu queria aprofundar o que no sei,
Como fazem os cientistas,

Mas s6 na area dos encantamentos”.
Manoel de Barros

Nas péginas anteriores dediquei-me a descrever de modo
detalhado, mas ndo exaustivo, um panorama em relacdo aos lugares, aos
fatos da historicidade, as formas de organizacdo social e as redes de
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articulacdo econdmica e politica que abarcam a compreensdo de quem
sdo0 e onde estdo os atuais Tupinambd. Ademais, a partir da metéfora
“quebra a cabaga, espalha a semente”, procurei introduzir o leitor a
uma ideia que se apresenta em distintos momentos deste trabalho, qual
seja, que ainda que os nativos de Olivenca tenham sido reconhecidos
como um povo indigena somente 2001, seus coletivos desde entdo tém
demonstrado uma grande vontade e habilidade em multiplicarem-se, em
se espalharem — como sementes — ao longo da area reivindicada e, por
vezes, para além desta. Por outro lado, certamente € apenas porque
encontram suas raizes e troncos, representados pelos ancidos, que os
indigenas consolidam estes movimentos e possibilidades de fixacdo e
expansdo no tempo-espago.

Além disso, a intencdo desta primeira parte apresentada foi
sensibilizar o leitor face a diversidade de lugares e coletivos humanos
gue se espalham ao longo do territdrio dos Tupinambé, impedindo assim
a cristalizagdo de “um centro”. Ainda que a aldeia mée (Olivenca) seja o
I6cus privilegiado para a construcdo da historicidade indigena e agregue
redes de trocas econdmicas, simbdlicas e festivas, ndo se poderia
desconsiderar os movimentos em direcdo as outras partes que compdem
este amplo territorio. Isto porque se a vila permite o transito diario e a
aproximacdo de alguns indigenas e suas familias que ali se encontram e
se dirigem, sobretudo, para a cidade, é apenas em conformidade com o
caminho inverso, em direcdo as comunidades do interior da terra
indigena que a sociabilidade propriamente se completa.

Dada esta contextualizagdo mais geral, passo agora a discorrer
sobre aquilo que pude apreender a respeito das relagdes de parentesco e
da sociologia dos Tupinamba. Seguindo a linha eshbogada na introdugdo
deste trabalho, meu esforco segue por dar conta de etnografar alguns
principios que se assentam na incorporacdo, exclusdo, extensdo e
reconhecimento de lagos entre sujeitos coletivos e/ou individuais®. Tal
abordagem ira permitir que se delimite um quadro referencial das
relagdes que interessam ao proprio fazer politica dos Tupinamba.

Recentemente, Marshall Sahlins apresentou um artigo no Journal
of Royal Anthropological Institute (2011) defendendo que o parentesco
em sintese poderia ser dito como:

% 0 uso da nog&o de sujeitos coletivos e individuais é tomada a partir dos escritos de Renato
Sztutman (2012). Cabe salientar que ambos 0s sujeitos sdo sempre acionados em dupla,
manifestando a relacionalidade. Dito isto, a categoria “sujeitos individuais” ndo remete ao uso
da nogdo de individuo, ja plenamente discutida na antropologia. Meu interesse é mostrar que a
acdo dos sujeitos individuais reflete sempre naquela dos sujeitos coletivos e vice-versa.
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[...] ‘mutuality of being’: people who are intrinsic to one
another’s existence — thus ‘mutual person(s)’, ‘life itself °,
‘intersubjective belonging’. T argue that ‘mutuality of being’ will
cover the variety of ethnographically documented ways kinship
is locally constituted, whether by procreation, social
construction, or some combination of these. Moreover, it will
apply equally to interpersonal Kinship relations, whether
‘consanguineal’ or ‘affinal’, as well as to group arrangements of
descent. Finally, ‘mutuality of being’ will logically motivate
certain otherwise enigmatic effects of kinship bonds — of the kind
often called ‘mystical’ — whereby what one person does or
suffers also happens to others. Like the biblical sins of the father
that descend on the sons, where being is mutual, then experience
is more than individual (2011: 02-03, grifos originais).

Apoiando-se em uma vasta literatura de trabalhos realizados na
Melanésia, Africa e Amazonia, 0 autor constr6i seu argumento na
direcdo contraria do conhecido artigo de David Schneider What is
kinship all about?. Sahlins argumenta que a maior gafe teérica de
Schneider foi ignorar a constituicdo simbolica das relacdes sociais para
supor a irredutibilidade do cultural aos sistemas sociais ou vice-versa
(idem, p.08). Na trilha de autores como Strathern, Marriot, Bastide,
Leenhardt, Lévy-Bruhl e Durkheim, destacando algumas passagens de
Aristoteles sobre a distingdo entre amizade e parentesco, Marshall
Sahlins toma o “sistema de parentesco” como “a manifold of
intersubjective participations founded on mutualities of being” (idem,
p.10).

E certo que tais “mutualidades do ser” — se é que posso fazer uma
traducdo tdo simpléria da ideia — se constituem de modos distintos, mas
em geral devem considerar que:

[...] kinsmen are persons who belong to one another, who are
members of one another, who are co-present in each other,
whose lives are joined and interdependent. Ethnography tells
repeatedly of such co-presence of kinsmen and the corollaries
thereof in the transpersonal unities of bodies, feelings, and
experience (idem, p.11).

A abordagem proposta por Sahlins foi posteriormente criticada
por David Kronenfeld em um paper publicado na mesma revista e
intitulado What kinship is not — Schneider, Sahlins and Shapiro.
Resumidamente, este Ultimo autor sustenta que:
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[...] there exist a number of component strands that we can
describe for kinship systems, and that different of these strands
get picked up by different kinship systems, and that the picked-
up ones often get bundled differently in different systems (2012:
678).

Nesta perspectiva, 0 pesquisador deveria se ater “to focus on
identifying and describing these different strands, and then look to see
what consistencies there are in which culture picks up which and in how
they get bundled” (idem, ibidem). Kronenfeld contrasta a diversidade de
variaveis que sustentam aquilo que define como “sistema de parentesco”
— 0S grupos residenciais, as terminologias de parentesco, as categorias
sociais de parentesco, 0s grupos corporados, as categorias de grupos, 0s
direitos de sucessdo e descendéncia, os distintos tipos de contribui¢do
(social e fisica) dos parentes as criancas, os direitos e obrigacdes
(religiosas, legais, morais) usuais entre parentes, as unidades de trabalho
e troca, etc. — com o que para ele, Sahlins apontaria como o elemento
comum e mais basico do parentesco: “mutuality of being” (idem,
p.679). Ainda de acordo com David Kronenfeld, o problema de tal
premissa seria: “[...] first, that this feature is too vague to be meaningful
or useful, and, second, that it misses too much of what ethnographers
have considered basic to the particular kinship systems with which they
have dealt” (idem, ibidem).

Pessoalmente ndo compreendo o argumento de Sahlins da mesma
forma que o toma Kronenfeld. As variaveis sugeridas por este Gltimo
para compor o que entende como “sistema de parentesco” ndao me
parecem terem sido deixadas de lado por Sahlins quando este foca as
relagdes, as intersubjetividades e as “mutualidades entre parentes”. A
contribuicéo e o esforgo de Marshall Sahlins se colocam exatamente em
tentar extrair um principio que possa costurar o dialogo entre distintos
sistemas de parentesco.

Em especial para o contexto das relagdes de parentesco entre 0s
Tupinambd, a abordagem de Sahlins me possibilita pensar algumas
interlocucBes. No empenho deste autor em reunir um material
etnografico vasto de distintas partes do globo, ele mostra que ha
principios como a partilha de alimentos, a memdria social e os lagos de
afeto que, dentre outros, atestam o carater performativo do parentesco. E
necessariamente, indicam que a capacidade de construgdo social do
parentesco completa o aspecto da reproducdo sexual. Mas, o0 ponto ndo é
“(P)rivileging the ‘realities’ of practice over the ‘essencialisms’ of
structures”’, conduzindo o parentesco para o limbo do indeterminismo
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onde o pds-modernismo veio a descansar (Sahlins, 2011: 05, grifos
originais). A questdo sim é acessar algo similar ao que Nuttal elucidou
sobre os estudos dos Inuit: “While the flexibility of the kinship system
allows individuals to choose who they want to have as their relatives (or
who they do not wish to have as a relative), it does not give them license
to decide how they should behave with that person” (2000: 45 apud
SHALINS, 2011: 06).

Particularmente, veremos que entre os Tupinamba os lacos de
parentesco podem ser estendidos de uns a outros demonstrando certa
maleabilidade dos vinculos que se sustentam na préatica diaria e na
partilha de valores e comportamentos desejados. Ao longo dos ultimos
anos, pode-se dizer que o0 movimento de organizacdo étnica e territorial
destes indigenas se constituiu como um vetor importante para
desencadear transformacdes e efeitos também notados nas relagfes de
parentesco. Diante desta constatacdo, o ganho da proposta de Sahlins é
que ela permite justamente identificar e registrar tais mudangas.

Durante a pesquisa, 0s ancidos costumavam me dizer que “antes
ninguém era parente, era tudo patricio! A gente foi descobrir que era
tudo parente depois do movimento!”. Como mencionei na parte
introdutdria deste trabalho, 0 movimento de organizacdo dos Tupinamba
desdobra-se em aspectos que permeiam a territorialidade, as questdes de
cunho étnico e propriamente politico. Mas, 0 movimento apresenta-se
também como uma imagem que responde, ou minimamente marca,
todas as alteracBes que vieram a ocorrer na vida dos nativos de Olivenga
e arredores quando estes passaram a se afirmar e ser reconhecidos como
indigenas perante o Estado. O movimento sinaliza ainda, e esse € um
discurso recorrente entre os Tupinambd, o que realmente significa para
eles ser indio. Em outros termos, quem sdo aqueles que partilham uma
mesma condi¢do. Veremos adiante como as relagbes de parentesco
definitivamente conciliam estes aspectos.

Se 0s ancidos costumavam se chamar entre si de patricios e
depois do movimento passaram a se referir como parentes, ndo acredito
que esta seja uma mera mudanca nos termos. Diante a necessidade de se
apresentarem ao Estado como um povo indigena, os Tupinamba
necessariamente precisaram incorporar e articular mecanismos que
fossem, sobretudo, de aproximacéo e inclusdo de uns e afastamento e
exclusdo de outros (os regionais ndo indigenas). Pouco a pouco, 0s
nativos foram descobrindo que ndo eram somente patricios que se
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encontravam em festas religiosas, em enterros’®, em pequenas vendas
para beber cachaca juntos, nas estradas e caminhos para a roca. Eles
tinham vinculos de pertenga com o territério, de partilha de uma mesma
histéria comum e modo de vida que iam além de breves encontros.
Ademais, os indigenas acabaram por descobrir lacos de parentesco real,
genealdgicos mesmo, que conectavam algumas pessoas entre si com
antepassados comuns e que até aquela data ndo tinham sequer
conhecimento do fato.

Isto ilustra este interessante processo do movimento que se
estende desde o final da década de 1990 até os dias de hoje. E mais,
coloca a partir da perspectiva indigena, as transformacbes que se
seguiram como produtos do movimento — desde o surgimento da figura
do cacique, passando pela configuracdo de uma rede de pessoas
conhecidas e/ou aparentadas entre si, desencadeando o surgimento de
multiplos cacicados, estabelecendo e potencializando a interlocucdo
com a dimensdo espiritual dos Encantados, empregando as retomadas
do territdrio tradicional e consagrando algumas destas em promissoras
aldeias. O movimento se presta, portanto, para pensar uma espécie de
“guinada historica” dos Tupinamba, algo que no discurso dos nativos
destaca as trajetdrias de vida das pessoas envolvidas e segue sendo feito,
refeito e atualizado a partir do esforco de cada um que se afirma como
indigena nesta regido.

Dito isso, devo explicitar que uma de minhas principais questdes
durante a pesquisa em campo era saber: se no discurso de representacéo
os Tupinambéa se faziam todos parentes, o que realmente tornava, no
dia-a-dia, alguns mais parentes que outros? Conversando sobre o
assunto com um professor indigena ele me disse o seguinte: “mesmo
conhecendo toda a parentagem depois do movimento, isso nao significa
que a gente tenha que andar sempre junto”. OU seja, nas entrelinhas, o
que ele parecia querer enfatizar era que, mesmo tomando conhecimento
de outros parentes que até entdo alguns indigenas desconheciam, nao
seria com “todos eles” que “se teria que andar sempre junto”, mas tao
somente com alguns deles. E quem seriam estes? Ora, provavelmente 0s

" Sob outro ponto de vista, os enterros devem também ser considerados como festividades,
posto que as narrativas de alguns ancidos enfatizam estas ocasiGes como oportunidade para a
reunido de familias dispersas pelo territdrio, que partilhavam durante o vel6rio alimentos e
bebidas — dentre estas Ultimas especialmente a cachaga e a giroba. Enquanto as mulheres e
aqueles parentes mais proximos dedicavam-se a rezas que se prolongavam durante a noite toda
— no intuito de encaminhar o espirito do morto ao seu devido lugar — alguns dos homens
divertiam-se sob os efeitos lidicos da embriaguez. Mas, como enfatizaram alguns
interlocutores, isso ndo era motivo para “bagunga ou confusdo, enquanto uns choravam,
outros riam”.
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parentes, ou melhor, “os parentes mesmo”, seriam aqueles com quem
cada pessoa tupinamba convive, visita, ajuda e se importa. Por sua vez,
0S “parentes do movimento” estariam muito mais relacionados aquelas
pessoas com quem “se anda junto” apenas em ocasides especiais
(reunides, seminarios, eventos em geral) e que implicam diretamente em
um dialogo com os ndo indigenas e 0 Estado quando as questdes em
pauta (da terra indigena, da educacéo, da salde, da estrutura local, etc.)
dependem de encaminhamentos e respostas destes. Talvez eu possa
mesmo arriscar que no fundo o problema para os Tupinamba nio é “ser
parente” — todos seriam de um modo ou outro —, mas a questdo que cabe
investigar diz respeito as gradacfes que se encontram entre eles. Ainda
que os Tupinambd se apresentem como “um povo” para o Estado,
configurando a imagem de uma “parentagem do movimento”, nem
sempre andam juntos. Mas por que mesmo deveriam andar?

Por fim, um ultimo ponto introdutério que cabe destacar diz
respeito aos Encantados, que ora ou outra, também aparecem como
parentes dos Tupinamba, ainda que habitem um outro plano, distinto
mas conexo a este. Devo reconhecer que meu material de campo néo é
suficientemente denso sobre o assunto a ponto de permitir uma
abordagem refinada do mesmo. Contudo, ainda assim, seduzida pelo
tema e notando a relevancia etnografica do mesmo, eu ndo teria como
deixar de me atrever a tentar (minimamente) lancar alguma luz, ou pelo
menos alinhavar alguns dos meus dados de campo que permitem
estabelecer, em certo nivel uma comparacdo com outras paisagens
amerindias da acéo politica.

O fato é que, nas Ultimas duas décadas, 0 que me parece estar
entre as maiores contribuicdes deixadas no legado de alguns etndlogos,
sobretudo aqueles que tém trabalhado no contexto amazbnico, se
distingue justamente por imprimirem uma densidade etnografica e
tedrica para esta co-relacdo entre o religioso, xamanico ou espiritual e o
politico (ALBERT, 1995; VIVEIROS DE CASTRO, 2011: 356,
SZTUTMAN, 2012,). Especialmente quando se trata das nuances sobre
os modos de acdo da politica orquestrada pelos indigenas, o que
diferentes grupos tém nos apresentado ¢ “uma relagdo crucial — intensa e
constante — com os planos mitico, xaménico, onirico, metaférico e com
os seres que ai habitam” (VIVEIROS DE CASTRO, 2011: 356).

2.1 PONTUANDO O PARENTESCO
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Uma canc¢ao boa para pensar

“Tava la na mata fraquejando,

indio guerreiro passou me chamando.
Tava la mata tirando imbé,

passou um menino com a cabaca de mé.
Que menino é esse, que menino sorridente,
esse ¢ o filho de nosso parente.”

(Cangéo tupinamba)

A impressdo deixada por Peter Gow sobre o parentesco piro é
bem pertinente para comecar a dizer algo sobre as relagdes de
parentesco dos Tupinamba. Como um “sistema autopoiético que da
origem a si mesmo, ndo ha ponto privilegiado por onde se entrar nele,
nem caminhos predeterminados para se o percorrer” (GOW, 1997:43).
No entanto, como Marcela Coelho bem destacou, hd certamente um
aspecto desse sistema que ¢ preciso introduzir, o elemento “de fora”,
posto que € justamente o “fora” que permite o processo do parentesco
piro acontecer. Pois, para construir o parentesco € necessaria a
intervengdo de “outros humanos — que por serem Outros podem afinal
revelarem-se outra coisa que Humanos” (COELHO, 2004: 48). O
argumento da autora refere-se especificamente sobre o problema do
incesto, mas considero-0 bastante interessante para refletir sobre
algumas questdes relevantes aos Tupinamba. Vejamos.

A musica em destaque acima — uma dentre outras entoadas pelos
indigenas durante o Poranci —, anuncia alguns principios da relagdo dos
Tupinamba com o cosmos e com aqueles que se consideram parentes.
Em primeiro lugar, tomada a interagdo com o cosmos, a canc¢do postula
de saida a interlocucdo dos Tupinamba com os Encantados. Assim me
explicou um professor indigena quando Ihe pedi para traduzir-me o que
entendia por fraquejar: “uma pessoa que fraqueja na mata, isto é, que
se encontra em dificuldades ou perigo, é sempre acudida por um indio
guerreiro que é o espirito guerreiro dos Encantados”.

Como bem sintetizou Andrade (2012) ao pesquisar a tematica dos
Encantados no Nordeste indigena, estes sdo seres extra-humanos que
contém em si mesmos a histdria de relacbes de um coletivo social.
Assim, podem ser agentes politicos de outrora (caciques ou liderancas)
gue no dominio cosmoldgico seguiram as mesmas trajetérias da vida
terrena manifestando a realizacdo dos atributos consagrados as
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liderangas e chefias. Os Encantados por assim dizer, sdo pessoas
invisiveis que podem ser enquadrados vez ou outra como parentes dos
Tupinamba. Ainda segundo este autor:

[...] (0)s Encantados participam dos mesmos circuitos de
relacbes que os humanos, posto serem pessoas com
influéncia determinante na sequéncia dos eventos,
exprimindo a correlagdo entre cosmologia e histéria e a
presenca de redes cosmopoliticas de relagdes sociais
(ANDRADE, 2012: 217).

Ainda nas palavras do professor indigena que foi um de meus
principais interlocutores: “os Encantados sdo aqueles guerreiros que
lutaram e lutam por seu povo até a eternidade, que morreram em
combate e agora protegem os Tupinamba”.

Outro modo como os Tupinamba se referem aos Encantados é
denominando-os guias. Mas, se a palavra “Encantado(s)” assume
gramaticalmente o género masculino, na linguagem corrente dos
Tupinamba o termo guia(s), que poderia ser dito tanto no masculino
guanto no feminino, acaba sempre por assumir este Gltimo género,
sendo entdo referenciado como “a(s) guia(s)”. As guias foram a mim
apresentadas especialmente por algumas das mulheres que atuam como
rezadeiras e parteiras, sendo agentes imprescindiveis nas atividades
relacionadas aos rezos ou aos partos.

“As guias estdo sempre junto” € “a parteira tem que ter a guia
dela”, foram algumas das referéncias que escutei certa vez da filha de
uma das mulheres mais reconhecidas por tais atividades: rezas e partos.
Em geral, com excecdo da prépria pessoa que estabelece a relagdo com a
guia, as demais desconhecem sua identidade. Mas, me foi dito por uma
destas especialistas que alguns personagens do mundo mitico, como o
Saci e a Caipora, também podem ocupar estes lugares de guias que
interagem com o plano da humanidade. No geral, portanto, 0s
Encantados e as guias sdo interlocutores privilegiados deste modelo de
relacbes amerindio que perpassa a politica, o cosmos e as proprias
relacBes de parentesco.

Outro aspecto que a musica em destaque anuncia e que se
apresenta como um tema notavel entre os Tupinamba refere-se as
relacOes entre pessoas de sexos opostos e que se consideram parentes
préximos. A versdo musical permite que, ao ser entoada por uma ou
mais mulheres — como me foi apresentada — venha a indicar o género
masculino para alguns daqueles sujeitos presentes na cangdo — menino e
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filho. Agora, quando cantada por um ou mais homens, marca o0 género
feminino — menina e filha — como contraponto da rela¢do. Tal
movimento narrativo demarca este lugar em que homens e mulheres
indigenas estdo constantemente colocando-se em interacdo. As relagdes
amorosas, 0 cilme e 0s casamentos sdo assuntos sempre privilegiados
nas rodas de conversas de homens e de mulheres tupinamba.
Interessante inclusive observar em campo que as questdes intimas da
vida amorosa das pessoas nunca se colocaram como um assunto tabu,
mesmo quando eu estava presente e poderia causar algum tipo de
constrangimento, ninguém estava muito preocupado com o0 que eu
poderia pensar ao expor detalhes da vida amorosa pessoal ou de outros.
Foi assim que certa vez fui convidada para acompanhar uma mulher
cacique que estava levando um de seus homens liderangas que
procurava uma esposa até a casa das primas dela que moravam em outra
regido da terra indigena. Também nas conversas informais eu acabava
sempre sabendo das noticias de quem teria se separado, quem estaria
namorando, quem acabara de ir viver junto, quem tinha engravidado de
guem. Temas corriqueiros, mas que sempre acabavam tornando o0s
dialogos longos e produtivos. Interessavam a mim de maneira especial,
posto que estas unides afetivas estendiam-se para a dimensao da politica
local. O casamento de um homem lideranca com a prima de uma
cacique sempre haveria de reforgar aliangas politicas. Ou, a separagéo de
um casal de liderangas para que um dos dois fosse unir-se com pessoa
de outro cacicado também gerava rebatimentos visiveis na politica local.
Podendo levar a mudanca de local de moradia de uma das partes, quanto
0 estabelecimento de vinculos com um outro cacique, ou ainda, a
situacdo de instabilidade e isolamento das questdes e participacfes da
vida politica até que o clima de mal-estar fosse contornado.

Finalmente, concluindo esta breve analise das estrofes da cancéo,
0s versos aludem ainda para um contexto etnografico recorrente entre os
Tupinambd, qual seja, a aproximagdo positiva entre o ato de trabalhar e
0 consumo da cachaca. Enquanto alguém trabalha retirando a fibra do
cipd imbé, o/a menino/a passa com a “cabaca de mé”. Em diversas
situacBes presenciei o consumo da cachaga ndo somente em momentos
festivos, como também durante a realizacdo de atividades e trabalhos
mais pesados, principalmente quando realizados por um grupo de
homens, como a constru¢do de uma casa de taipa, por exemplo. A
cachacga atuaria nestas ocasides como um elemento intensificador e
positivo das relagdes, promovendo estimulo e producdo, transformando
trabalhos arduos em atividades prazerosas. A cachaga, como ja
mencionei, que em tempos de outrora fora introduzida com o “gosto
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amargo” do contato e serviu como artimanha dos brancos para usurpar
parte das terras dos nativos, acaba servindo contemporaneamente as
finalidades de interesse dos proprios Tupinamba.

Considerada uma bebida inebriante por exceléncia, a cachaga
distingue-se da giroba’®, esta Gltima muito mais préxima de outras
bebidas referidas na AmazOnia como ‘“chicha, cachiri, caissuma’
(VIEGAS, 2006: 153). Susana Viegas destaca a ‘“giroba” por seu
carater ndo sO nutritivo como também por ser “um pardmetro de
sensagdes constitutivas da sociedade” (idem, p.154). De fato, a “giroba”
e a cachaca, salvo suas diferengas, parecem atuar como elementos
préprios da vida coletiva, especialmente em momentos de sociabilidade
guando se relinem pessoas que se consideram parentes entre si. Adiante
apresento alguns contextos etnograficos que ilustram tal afirmativa.

Seguindo a estrofe, a cangdo finda com a assertiva “o/a menino/a
sorridente é filho/a do nosso parente”, algo que induz a pensar que
mesmo sem se saber o grau de parentesco entre o/a menino/a e 0
narrador, em razdo do primeiro sujeito ser “filho/a de um parente”, ele/a
se coloca como “alguém proximo” e, justamente, alguém confiavel,
simpatico, amigavel e “sorridente” que pode inclusive, oferecer e
mesmo seduzir o/ trabalhador/a da mata com o precioso liquido da
cachaga.

Enfim, ressaltados estes aspectos, o fato da mdsica ser
possivelmente entoada por um grupo de homens ou um grupo de
mulheres ou ainda os dois juntos — que convertem o género dos sujeitos
de acordo com o contraponto da relacdo — foi algo que me chamou
bastante atencdo. O masculino e o feminino parecem se colocar aqui em
posi¢des de simetria quando se pensa a interacdo com os Encantados, os
trabalhos na mata ou o simples fato de se estar portando a “cabaga de
mé”. Como volto a afirmar, impossivel desconsiderar a tematica das
relaces de género na pesquisa junto aos Tupinamba. Constata-se que
entre eles, algumas possibilidades, atividades e papéis sociais a serem
cumpridos estdo & disposicdo tanto de mulheres quanto de homens’.
Com esta observacdo ndo quero reiterar implicitamente uma linguagem
analitica ja ultrapassada e assente na separagdo entre os dominios do

™ Bebida branca e leitosa, preparada com mandioca mansa, normalmente aipim ou mandioca
Caravela, ambas com um nivel de cianeto em raiz fresca muito baixo. Este fato explica a
simplicidade do processo, se comparado com as multiplas e complexas formas de preparagéo
gue conhecemos entre 0s povos contemporaneos da AmazfOnia, 0s quais usam com maior
frequéncia mandioca com niveis mais elevados de cianeto (VIEGAS, 2006: 161).

2 N&o fosse assim, eu ndo teria ido para o campo justamente estimulada pela presenca de
algumas mulheres que estdo atuando como caciques ao lado dos homens.
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publico (politico/ cultura) e do privado (doméstico/ natureza), visto que
“a compreensdo de que a delimitagdo entre areas de agdo — questOes
privadas destacadas das questdes publicas — € ela propria uma imagem”
(LA FONTAINE, 1981 apud STRATHERN: 2006: 129). Como alerta
Strathern, a questdo aqui é:

[...] mostrar que homens e mulheres tanto participam da
atividade politica como da doméstica e isso ndo nega a
categorizagdo de género em si mesma: simplesmente muda seu
foco. [...] Precisamos saber de que forma homens e mulheres sdo
tdo categoricamente e tdo diferentemente situados uns em relagéo
aos outros (2006: 118, grifos originais).

Portanto, ndo é porque em algumas posig¢des, instancias, situactes
e atividades se identifiquem a presenca de homens e/ou mulheres que
isso signifique que suas percepces, opinides, atitudes e agdes sejam as
mesmas. Para acessar o fazer politica entre os Tupinamba é preciso dar
conta das falas e das acdes tanto de homens quanto de mulheres. E €
propriamente neste didlogo que se encaixa uma descri¢do sobre as
relacfes de parentesco, j& que € a partir delas que se aproxima ou se
afasta pessoas de igual ou diferente género.

2.1.1 Nota sobre uma outra etnografia e as relagdes de parentesco
tupinamba

Ainda tracando este panorama das relagdes de parentesco entre 0s
Tupinamba devo recuperar em parte a rica etnografia elaborada por
Susana Viegas entre 1997 e 1998 e que ancora muitas de minhas
observacOes sobre as transformagbes que se passaram com 0s nativos de
Olivenca de 14 para ca (2007). E interessante notar que daqueles
aspectos que esta autora destacou como “disposigdes estruturantes da
socialidade Tupinamba”, alguns também chamaram minha atencao,
porém outros ja ndo parecem ter a mesma relevancia ou evidéncia — o
que entdo me leva a concluir que ndo seriam, portanto, estruturantes (ou
pelo menos ndo mais). O reconhecimento como povo indigena pelo
Estado é sim um fator de peso que implica em mudancas importantes na
vida dos nativos de Olivenca e que recoloca, consequentemente, a
necessidade de se trazer novos olhares e descricBes etnograficas
atualizadas sobre os Tupinamba.

As disposicdes que Viegas elenca como estruturantes da
socialidade Tupinamba sdo cinco: i) “o nicleo reprodutivo minimo
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corresponde a relagdo mae/casa”; ii) “a importancia do lugar como
unidade social primaria”; iii) “a tendéncia agnatica”; iv) “o ideal de
viver junto em um lugar”; v) “os atributos da feminilidade hegemonica e
da transitividade feminina” (2007: 178-180). Sendo cada um destes
arranjos identificados a partir das relacbes de parentesco entre 0s
Tupinambd, considero necessario estabelecer um didlogo com esta
autora a respeito de cada uma de suas consideracdes.

A primeira disposicdo apresentada por ela estd muito proxima
daquilo que observei em relacdo a centralidade que ocupam as
“mulheres-maes” na estrutura social das familias indigenas e também no
movimento étnico-politico e territorial. Como principais responsaveis
por alimentar os filhos e reunir a familia para comer na mesma panela,
as “mulheres-mées” operam principios fundamentais para aquilo que
hoje os indigenas expressam como estar na cultura e ser tupinamba
forte.

A importancia de ‘dar sustento’ didrio, na constituicdo das
socialidades dos Tupinamba é o aspecto mais relevante nas
préaticas ligadas a essa primeira disposi¢do. Por meio dela
compreendo que, apesar da crianga crescer em um espago intimo,
no convivio de um ‘lugar’, ela desenvolve lagos privilegiados
com a sua mde/casa a qual pertence em cada momento da sua
vida (podendo essa mae ser ou a sua progenitora ou a sua mée de
criagdo — com frequéncia a avé paterna ou tia paterna da
criancga). [...] Esse ndcleo sé faz verdadeiro sentido, enquanto
processo reprodutivo, se for verificada a persisténcia diéria e
continuada do sustento(idem, p.178, grifos originais).

A segunda disposicdo elencada pela autora diz respeito a
“importancia do lugar como unidade social primaria”. Viegas considera
0 caréater central das areas recebidas de heranca por um casal de troncos
e onde se agrupam os filhos, seguindo especialmente uma tendéncia
virilocal apds o casamento. De acordo com ela, as mulheres casadas ao
se dirigirem para viver junto aos sogros estariam cientes que, em caso de
separacdo, as criancas tenderiam a permanecer e elas irem embora. De
fato, as noras que habitam junto ao sogro e a sogra apresentam um
comportamento de respeito e devem atender as ordens do casal de
troncos sem qualquer questionamento. No entanto, em casos de
separacao, nem todas as mulheres vdo embora sem os filhos, inclusive
porque o motivo da separacdo também é um fator ponderado pelos
familiares do marido no caso da virilocalidade.
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Acompanhei duas situagdes em que os maridos estavam sendo
acusados de trairem suas esposas € a reacdo das maes de cada um deles
em relacdo as noras e a eles foi distinta. Em uma destas situacdes,
sempre que a nora ia até a sogra queixar-se do marido, esta
simplesmente mantinha-se calada, ndo o defendia e também ndo dava
razao a esposa. Ja no outro caso, a sogra apoiava ingquestionavelmente a
nora e afirmava, inclusive, que se o filho investisse num relacionamento
extra-conjugal ele iria embora e a nora permaneceria com ela e o bebé
de um ano”.

E importante frisar ainda com relacio a este aspecto da
importdncia dos lugares onde se vive que atualmente, diante as
retomadas que vem sendo feitas ao longo da terra indigena e de certa
forma as recentes configuracOes das aldeias — formagdes que ndo foram
registradas durante a pesquisa de Viegas —, mesmo alguns dos troncos
que ainda possuem &rea de heranca como propriedade sua, optam por
vezes em ir morar em uma aldeia junto com os filhos (casados ou nao) e
com as demais familias que vivem ali, especialmente se tiverem uma
relacdo de proximidade com o cacique responsavel por aquele lugar.
Nas aldeias, em contraposi¢do aos “lugares” (ou areas proprias) aos
quais Viegas se referiu, se ampliam as relacfes sociais, econémicas,
politicas e rituais. Além disso, se acessam outros bens — que chegam a
todo o grupo, como luz, d4gua e estradas, por exemplo —, bem como
beneficios, tais como a distribuicdo de cestas basicas e leite. Por fim, nas
aldeias se tém ainda muito mais acesso aos assuntos que interessam aos
indigenas, sejam aqueles referentes a demarcagdo da terra indigena ou a
realizacdo de possiveis projetos.

A terceira disposicdo mencionada por Viegas trata da “tendéncia
agnatica” que seria uma espécie de contraponto a primeira disposi¢ao —
importancia do nicleo reprodutivo mae/casa/filho — e que deveria ser
entendida em sua “contingéncia historica” (2007: 179). Assim, a autora
indica que a predominancia da virilocalidade, juntamente com o controle
afetivo exercido sobre as mulheres pelos jovens esposos e a ligagdo das
mulheres com a rua confluem para reconhecer-se o “poder estruturante
da masculinidade” (idem, ibidem). Ora, se tal disposicdo €
historicamente contingente, entdo ndo é estruturante. Pelo menos em
minha pesquisa esse “poder da masculinidade” mencionado pela autora

™ No primeiro caso, a nora ndo morava junto da sogra, mas fazia visitas a ela. J4 no segundo
caso, sogra e nora viviam lado a lado em uma das aldeias da terra indigena e, tendo a sogra
uma boa relacdo com o cacique, ela certamente teria 0 apoio deste para mandar embora da
aldeia qualquer um dos familiares que quisesse.
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ndo se mostrou algo tdo evidente. Ndo vejo os homens ciumentos com
as mulheres, mais do que elas sejam com eles. Também noto que a
tendéncia a deslocar-se entre a roca e a rua ndo diz respeito a uma
distingdo de género como colocou Viegas: as mulheres saem e 0s
homens ficam. Por fim, a virilocalidade coloca sim as mulheres em uma
posicdo de subalternidade, mas mais em relacdo as sogras do que ao
préprio marido. Além disso, nota-se que no momento em que 0S
indigenas conseguem se dispersar para novas areas de habitacdo
(retomadas e aldeias), os recém- casados ja ndo tém apenas a opcao de
irem morar com 0s pais do rapaz, mas eles podem apresentar outras
relacBes sociopoliticas que lhes parecem mais interessantes, como o
apadrinhamento por parte de um cacique, por exemplo. Muitas vezes,
junto a um cacique, sendo considerado como uma lideranga deste, se
pode ter muito mais oportunidades para comegar a vida de casado, do
gue ao lado dos pais, por exemplo.

O “ideal de viver junto em um lugar” referida como a quarta
disposicao estruturante da socialidade se sustenta na idéia de que haveria
“um poder legitimador da lideranga masculina”. Em outras palavras,
naquelas areas recebidas de heranga em que um homem mais velho atrai
seus filhos casados e muitas vezes também as filhas para morarem
consigo, se vislumbraria a constitui¢do de uma “lideranca tradicional”.
A autora apdia seu argumento na trajetoria daquele que é hoje um dos
mais velhos caciques tupinamba e que ndo era cacique na época em que
ela realizou sua pesquisa, mas que se articulava com aquelas mulheres
gue estavam a encabecar 0 movimento. Foi na area de residéncia deste
homem que os indigenas fizeram muitas das reunibes iniciais e
dancaram o Poranci quando ainda se faziam as primeiras conversas
referentes & organizagdo politica do movimento.

Tomando meus dados de campo como reflexdo, 0 que penso
especificamente sobre tal proposi¢do ¢ que o “ideal de viver junto em
um lugar” ndo esta diretamente relacionado a figura de uma “lideranca
masculina” que reine em torno de si os filhos, um suposto “chefe da
casa” no caso. Acredito que este papel estaria muito mais direcionado as
mulheres que sdo agregadoras de uma familia tupinamba do que
especificamente aos homens. Digo isto primeiramente apoiada no fato
de que muitas sdo as “mulheres/maes” que se apresentam como “chefes”
das familias — e este fato néo é recente, j& que foi justamente no periodo
de perseguicdo aos homens nativos nos anos 1930 que muitas indias se
viram sozinhas para cuidar da criacdo dos filhos, das rocas e da casa.
Outra informagao que corrobora com meu argumento é que em uma area
de residéncia de um casal de troncos, nem sempre é o0 homem que acaba
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sendo reconhecido como lideranga, mas em muitos casos sdo justamente
as mulheres que sdo vistas como tais, especialmente por suas
habilidades e profissdes (como parteiras, rezadeiras, professoras, agentes
de salde, etc.). Por fim, vale retomar o didlogo apresentado logo acima,
guando este mesmo velho cacique considerado por Viegas como uma
“lideranga tradicional” comenta que em sua casa os familiares chegam
pela sala, mas vao diretamente rumo a cozinha. Ora, é justamente esta
centralidade e valorizacdo do espaco feminino que me leva a questionar
a proposicao da autora: ndo sdo os homens que retinem em si o “ideal de
viver junto em um lugar” e, tampouco, sdo apenas eles que se mostram
como promissoras “liderancas tradicionais”, a posicdo das mulheres
nestes quesitos é fundamental e, por conta disso, serd ainda recuperada
adiante.

Por fim, a partir da trajetoria particular de cada cacique,
demonstro na terceira parte deste trabalho que é quase impossivel supor
que existem realmente posi¢oes de “liderangas tradicionais” através das
quais se possa esperar que surjam novos “chefes”. Mais que isso, 0 que
0s atuais caciques tupinamba nos mostram é que parecem justamente se
apoiar em relacdes (ou capturas de saberes e prerrogativas) que nao
poderiam ser ditas da “tradi¢cdo”. Portanto, ndo se pode deduzir que as
figuras de lideres tradicionais — que se caracterizariam pela idade
avancada e por agregarem uma familia extensa em determinada
localidade — motive o surgimento de novos chefes como supde Susana
Viegas. O que acredito sim é que os atuais chefes estdo apoiados em
redes de parentes e devem necessariamente compor um ou mais lugares
(retomadas e aldeias), no entanto, ndo se sustentam por sua ancianidade,
ao contrério, sdo pessoas bem mais jovens.

Apesar de minhas discordancias, concordo com Viegas no que se
refere ao sentido que os “lugares” assumem diante o “ideal de se viver
junto”. Hoje, sdo também nas retomadas e nas aldeias que o0s
Tupinamba devem exercitar estes vinculos de proximidade, ndo somente
com parentes cognatos, como também com aqueles que partilham estes
mesmos espacos. Por sinal, sdo justamente tais lugares e esta vivéncia
coletiva que atesta a importancia dada pelos indigenas para estar na
cultura e ser Tupinamba forte.

Quanto a dltima disposicdo da autora referente aos valores
hegemodnicos do feminino, incluindo entre eles a “transitividade” e a
“fugacidade”, deixo aqui em suspenso para passar a aprofundar na se¢do
que inicia na sequéncia.
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2.1.2 Homens e Mulheres

Certa vez ouvi de uma ancid: “Mulher quando estd com o marido
eles respeitam, do contrdrio, fazem gato e sapato!” O contexto da fala
se referia a indignacdo desta senhora diante a constante investida de um
grupo de trabalhadores ndo indigenas que vinham extraindo areia
proximo da area onde ela vivia desde que nascera e que era propriedade
sua recebida de heranga dos seus pais. O local vinha recentemente
sofrendo com o fluxo intenso de caminhdes que passavam diariamente
em frente a propriedade e que se dirigiam até um dos pontos ilegais de
extracdo de areia no interior da terra indigena. Assim como ela, outras
mulheres também comentaram comigo que muitas vezes sentiam-se
desrespeitadas nas interagdes com alguns regionais quando se
encontravam sem a figura de um homem (marido, filhos, irmdos, tio,
etc.) ao lado. Se as mulheres muitas vezes precisam dar conta de uma
familia completamente sozinhas, isto ndo significa que ndo valorizem e
desejem uma presenca masculina lhes oferecendo apoio.

Na ocasido em que fui convidada para participar do mutirdo de
construcao da casa de taipa de um casal morador de uma aldeia da costa,
acompanhei uma situacio bastante inusitada. Chegado o horério de
almogo, quando a dona da nova casa e suas ajudantes (uma vizinha
préxima bem intima, a mée e a irmd) estavam servindo 0s pratos para
cada um dos trabalhadores, uma mulher residente na aldeia aproximou-
se e comecgou a repetir em um tom de voz suficientemente alto para que
todos presentes ouvissem: “eu mandei os cinco homens da minha casa
virem aqui trabalhar, por isso tenho o direito de descansar”. Nas
entrelinhas, o que ela explicitava é que ndo precisava se sentir
constrangida ja que ndo estava ajudando as outras mulheres no preparo
da alimentag&o.

Passados alguns minutos, quando me dei por conta, esta mesma
mulher e a irm& da anfitrid se encontravam em meio a uma discusséo em
gue acusagdes mutuas geravam um clima de tensdo. A mulher dos cinco
homens afirmava que as mulheres que serviam os pratos estavam
escolhendo para quem dariam comida e ainda ndo tinham oferecido a ela
e aos seus filhos. Por sua vez, a irmd da anfitrid ndo se conteve e
respondia a provocagdo de forma ofensiva. No calor dos &nimos, a
primeira dizia: “sou mulher de um homem s6”— salientando o valor da
fidelidade no casamento — e a outra, entre risos soltos respondia: “eu
nao sou de um homem s, porque tenho irmaos, filhos, sobrinkos...”
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Os homens assistindo a discussdo sequer palpitaram ou
interferiram, pareciam estar fisicamente ausentes, servindo tdo somente
como aquilo que motivava toda a confusdo. O fato é que, em uma regido
em que o trabalho bracal é realmente importante — como meio de
geracdo de renda e também para consolidar a permanéncia em
determinado espaco, através da constru¢do das casas e rogas —, as
mulheres bem sabem reconhecer o valor da forga de trabalho masculina
e a importancia da circulagdo dos homens nestas redes de apoio e trocas
entre grupos familiares. Assim, ndo a toa, aquela mulher que possui
muitos homens em casa pode vangloriar-se disso e exigir que seja dado
o devido retorno quando “seus homens” sdo disponibilizados.
Implicitamente, nas falas das mulheres mencionadas acima, transparece
a ideia de que cercadas por muitos homens devem ser,
consequentemente, muito respeitadas.

O ciime manifestado pelas mulheres em relacdo aos “seus
homens” ¢é bastante visivel e recorrente. Por mais de uma vez presenciei
cenas de ciimes ou ouvi relatos em que as mulheres exaltadas
expressavam junto aos maridos uma suposta desconfianca sobre a
fidelidade dos mesmos em relagdo a elas. Especialmente comigo,
passou-se uma situacdo que me causou profundo estranhamento. Logo
gue cheguei ao campo, acompanhada de marido e filhos, fomos todos
conhecer uma das aldeias mais proximas a costa. Como de costume, ao
apresentar-se para os indigenas meu marido apertava a mao dos homens
e aproximava-se das mulheres para beija-las no rosto. Notei ja no
primeiro cumprimento que a mulher a qual ele se aproximara tinha
ficado muito constrangida e sem graca. Comentei com ele que evitasse
este tipo de comportamento tdo intimo, pois era notavel que causava
desconforto aos indigenas e inclusive, poderia deixar alguns homens
incomodados e rispidos.

Ja quase no final de meu trabalho de campo, quando tinha me
tornado bastante préxima de algumas das mulheres desta mesma aldeia,
relembrei 0 acontecimento em uma conversa com elas e indaguei aquela
que se sentira intimidada porque ficara tdo constrangida. Aguardando
gue me dissesse que seu marido era muito ciumento, ouvi a resposta
inversa: “ora, fiquei com muita vergonha de vocé, as mulheres sdo
ciumentas”. Explicitamente, ela me indicava que o constrangimento que
eu observara nela tinha sido resultado de uma reagao que esperava vir de
minha parte. Na perspectiva das mulheres tupinambd, uma esposa
jamais consentiria que seu marido beijasse outras mulheres, ainda mais
em sua presenca. O problema, ou melhor, a questdo do ciime feminino
entre as mulheres tupinamba pode estar justamente assentada neste
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incobmodo ou na recusa de partilhar os homens e todos 0s recursos
produtivos (forca bracal e bens materiais) que seguem com eles. Por
outro lado, este mesmo sentimento nunca me pareceu ser tdo explicito
da parte dos homens diante as suas mulheres. Nenhuma observacéo que
de fato tenha me chamado ateng¢&o neste sentido.

No trabalho de Susana Viegas, ela indica que as mulheres
tupinambda estariam associadas a valores femininos hegemonicos de
inconstancia, fuga e transitividade. De acordo com a autora, elas
estariam especialmente relacionadas a capacidade de transitarem entre
0S espacos da roca e da rua, enquanto os homens seriam mais
predispostos a terem uma vida confinada a roga — mas ndo ao cotidiano
de um “lugar” (uma unidade residencial) (2007: 144-145). Ainda de
acordo com Viegas, teria sido a partir da década de 1990 que tais valores
femininos hegemonicos teriam possibilitado um maior poder as
mulheres que adquiriram uma maior escolaridade e capacidade para
lidar com as instancias administrativas da cidade, tornando-se assim,
algumas delas, representantes e lideres dos Tupinamba.

Pessoalmente, considero tal analise questionavel, visto que nao
acredito que foram valores da inconstancia, da fugacidade e da
transitividade que colocaram as mulheres em posi¢cdo de destaque entre
0s Tupinamba. Ademais, meu interesse ndo estd em buscar valores
hegemonicos, mas atentar para uma abordagem das praticas, da agéncia
e do que se faz propriamente na socialidade doméstica que extrapola
para a socialidade politica. Pelo que venho argumentando, a centralidade
das mulheres, inclusive a ponto de assumirem o0s papéis de
representantes dos indigenas face ao Estado, se articula muito mais com
guestdes que dizem respeito a historicidade, a territorialidade, a
valorizacdo do estar junto, da comensalidade diéria, da capacidade de
articulacdo com outras familias e da apropriacdo dos conhecimentos e
interacdo com o exterior — seja com 0s brancos, com suas instituicdes ou
com o0s Encantados. Este Ultimo aspecto por sinal, dentre todos os
demais aquele que mais se aproxima de Viegas, me leva a crer que 0
carater de acesso e interacdo com o conhecimento que se encontra em
“Outros” (lugares, institui¢des, sujeitos, etc.) é justamente a porta de
entrada para a compreensdo ndo somente do papel destas mulheres na
organizacdo politica dos Tupinamba, como da propria dimensdo da
politica em si. Hip6tese que me dedico a aprofundar ao longo das
paginas desta tese.

Ainda que se possa tracar algumas caracteristicas e diferencas
gue marcam 0s géneros feminino e masculino entre os Tupinamba,
dando sentido as relagdes de complementaridade, hierarquia, simetria e
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assimetria, é preciso salientar também que em cada um destes conjuntos
sociais — de homens ou mulheres — ha diferengcas que internamente
distinguem eles deles mesmos. Posso exemplificar o que quero dizer ao
notar que algumas das mulheres indigenas que habitam as regides do
interior do territorio sdo bem diferentes em termos de comportamento
daquelas que vivem proximo a costa ou na periferia de Ilhéus. Para além
de um modo de vida, a distin¢do se da, sobretudo, em termos de um
comportamento propriamente politico.

Comentando o assunto com uma interlocutora, ela me disse o
sequinte: “Poderia se dizer que as mulheres da costa sdo mais
‘ousadas’ e as do interior do territorio mais ‘caladas’”. Ora, mas ser
ousado ou ser calado sdo distingbes nativas que ndo se referem tdo
somente a caracterizacdo do comportamento de algumas mulheres,
como da mesma maneira, de alguns homens. As marcas da
personalidade de homens e mulheres parecem fazer bastante sentido
guando se pensa o processo de constituicdo ou legitimacéo dos caciques
e liderancas. As pessoas de destaque politico — que irei chamar de
eminentes — sdo descritas por uma postura de oratdria em publico,
colocando-se em geral como defensores e representantes dos direitos e
demandas coletivas. Sdo pessoas ousadas, diriam os Tupinamba. Ja os
demais, que praticamente ndo se mobilizam em relagdo as questbes
politicas, deixando por conta dos caciques e liderangas tais articulagdes
sem muitas vezes sequer questionarem, sdo descritos como calados. A
“ousadia” opde-se ao ‘‘silenciamento”. A postura ousada estd
correlacionada a uma rede de sujeitos e instituicbes que convergem para
um grande fluxo de relagGes, em contrapartida, o comportamento calado
aciona de forma modesta um pequeno feixe de interagdes politicas, no
maximo entre sujeito e cacique ou sujeito e uma lideranga. Os calados
ndo tém vez na dimensdo da politica. Por sua vez, os homens e as
mulheres ousados que ocupam papéis politicos de destaque, assim se
fazem em particular pelas trajetorias e conhecimentos pessoais, bem
como pelas experiéncias profissionais que adquiriram ao longo do
tempo e a habilidade de colocarem-se em publico. Adianto, portanto,
que as trajetdrias pessoais, 0s comportamentos, 0s lugares onde se vive,
0s modos de angariar recursos econdmicos, 0 grau de instrugdo que se
adquire e mais, as relacfes que se retém — seja com humanos ou extra-
humanos — sdo aspectos que distinguem politicamente as pessoas
tupinamba entre si.

Reitero que o fato de Viegas argumentar que 0s meninos teriam
uma tendéncia maior para permanecerem em seus lugares de origem,
trabalhando nas rogas da familia, enquanto as meninas frequentariam a
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escola (e seriam mais transitivas), ndo se sustenta em meus dados de
campo — pelo menos ndo depois da construcdo da Escola Estadual
Indigena Tupinamba de Olivenca (EEITO) no ano de 2006. Atualmente,
meninos e meninas frequentam a escola de igual modo, sejam eles
moradores do interior do territério ou da éarea litoranea. Talvez
anteriormente, o que se colocava como um fato era que 0s jovens que
viviam em Olivenca ou Ilhéus tinham mais possibilidades para adquirir
um grau de instru¢cdo maior, sendo as mulheres mais interessadas em
seguirem o oficio de professoras.

Mas, até pouco tempo atras, anteriormente ao movimento, nem 0s
homens adultos, tampouco as mulheres tinham muito tempo para 0s
estudos. Enquanto boa parte dos homens passava o dia todo fora das
casas trabalhando nas fazendas dos ndo indios, na colheita do cacau,
coco ou piagava, as mulheres quando ndo os ajudavam ou iam trabalhar
como domésticas em algumas dessas casas, se dedicavam arduamente a
manutencdo das rocas familiares e dos cultivos no entorno da casa.
Daqueles que hoje sdo considerados ancidos creio que poucos possuem
0 grau minimo de alfabetizacéo™.

Em compensacdo, hoje em dia os jovens tupinamba estdo
plenamente voltados para a formacdo escolar e o uso das tecnologias
digitais. Enquanto isso, 0s homens e mulheres adultos, especialmente
aqueles que j& possuem uma trajetdria e insercdo como educadores ou
agentes de saude seguem profissionalizando-se e buscando destaque em
cargos relacionados & area especifica de atuacdo. No entanto, observo
que este percentual de pessoas com formacdo superior ainda €
relativamente pequeno quando comparado a populacdo total dos
Tupinamba. Em geral, a maioria das familias indigenas segue mantendo-
se através da realizacdo dos trabalhos da roga, da construgdo civil, da
atividade em servicos gerais nos hotéis ou restaurantes da regido, da
extracdo e venda de coco e piacava e de outros servigos informais
temporarios.

De principio, as mulheres que se destacaram dos homens atuando
como representantes e lideres do movimento j& possuiam uma boa
insercdo social na rede das familias locais, pois atuavam como
professoras e alfabetizadoras na regido. Além disso, elas pertenciam a
familias tradicionais do territério e tinham o respaldo dos mais velhos
gue dominavam as histdrias e memarias sobre um tempo passado. Passei

™ Viegas corrobora com esta informagdo indicando que aquelas pessoas que viveram a
adolescéncia entre os anos 1950-1970 ndo passaram por processos de escolarizagdo (2007:
159).
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um bom tempo do trabalho de campo tentando compreender e
indagando os indigenas por que muitas dagquelas mulheres que de inicio
tinham se mostrado tdo participativas no movimento (e eu havia recebido
uma lista com pelo menos o nome de dez delas), tinham deixado, de uns
sete anos para cd, de atuarem e se envolverem com a articulacédo politica
local. Com excegdo da cacique Jamopoty e de outras quatro ou cinco
professoras que se mantiveram como articuladoras da politica local, as
demais, todas elas mulheres mais velhas, atualmente se dedicam
estritamente aos cuidados com a casa e a familia.

Alguns me disseram que estas ancids “desanimaram”, OUtros que
ficaram “desgostosas” com a multiplicacdo dos caciques e cacicados e,
outros ainda, afirmaram que foram os homens que disseram para elas se
“aquietarem” e assim tomaram a frente do movimento. Enfim, seja qual
for realmente “o motivo”, ou a conjuncdo deles, o que me parece
inquestionavel é que foram as mulheres mais velhas que abriram
caminho e, posteriormente deixaram espaco para que aqueles mais
jovens — mulheres e homens — passassem a fazer as vezes de
articuladores do movimento. Foram, portanto, estas ancids que estiveram
desde o inicio na linha de frente de uma concepcdo do que é fazer
politica para os Tupinamba.

2.1.3 Comer na mesma panela

Como ja mencionei, comer na mesma panela € uma expressao
recorrente que se aplica a distintos contextos etnograficos da vida dos
Tupinamba. Quando iniciou 0 movimento, as familias indigenas que
estavam dispersas ao longo do territorio passaram a se reunir nas casas
de algumas das pessoas que estavam encabecando tal organizacéo
(principalmente nas regiGes de Sapucaeira e Acuipe de Cima). As
distancias muitas vezes eram grandes e as familias deslocavam-se na
maioria das vezes a pé, por entre trilhas que encurtavam um pouco o
percurso. Cada um levava consigo um alimento (farinha de mandioca,
frutas, carnes, pescas, etc.) para partilhar entre os presentes. Sempre que
indagava meus interlocutores sobre este periodo, as falas repetiam em
unissono: “era um tempo bom, quando todos comiam na mesma
panela”.

Antes do movimento as familias indigenas ja “comiam na mesma
panela”, mas cada qual na sua. A etnografia apresentada pela
antropologa Susana Viegas (2003a) como resultado de seu trabalho de
campo entre 1997 e 1998 também dava destaque a tal aspecto da
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comensalidade. Posteriormente, outros trabalhos (2003b; 2007)
produzidos por ela deram continuidade ao argumento: “dar de comer é
uma dimensdo central do que significa ser parente” (VIEGAS, 2006:
155, grifos originais). Dito isto, 0 que 0 movimento politico da virada do
milénio fez foi estender esta pratica até entdo familiar, para o coletivo
dos Tupinambd. Seré na parte seguinte que irei aprofundar tal ideia.

Em 2001, quando realizaram a primeira “Caminhada em
Memoéria dos Martires do Rio Cururupe”, os Tupinamba contam que ao
final reuniram-se todos na praca de Olivenca para “comerem na mesma
panela”. Do mesmo modo aconteceu nos dois anos seguintes até 2004,
guando ocorreu a primeira cisdo entre grupos que passaram a estar
ligados & representacdo de caciques distintos. Dai em diante, outros
grupos e novos caciques foram surgindo ininterruptamente e nunca mais
se tem noticias de quando os Tupinamba voltaram a “comer todos na
mesma panela”. 1ss0 ndo significa que eles tenham deixado de
considerar tal possibilidade ou que pelo menos tenham banido tal
referéncia da memoria, sobretudo algumas daquelas pessoas que
acompanharam o movimento desde seu inicio ainda enfatizam um
saudosismo neste sentido. Pareceu-me até existir uma certa vontade
coletiva de realizar uma alimentagdo conjunta novamente, pois nos dois
anos em que acompanhei os preparativos para o ritual da Caminhada,
ouvi caciques, liderancas e indigenas cogitarem a possibilidade de
reunirem ao final do evento todos os membros de distintos cacicados
para se alimentarem no entorno da praca.

No entanto, é preciso avaliar que neste contexto sociopolitico, ha
como que uma forga contraria opondo-se ao vetor da juncdo. Como a
Caminhada implica em um grande investimento de cada cacique para
oferecer aos membros de seu préprio cacicado uma alimentacgdo farta,
esta é uma das principais oportunidades para que a figura de um chefe se
legitime, se consolide ano apds ano. Diante disso, atingir o ideal de
reunir “todos” os Tupinamba para “comerem em uma Unica panela”
seria realmente dificil, para ndo dizer praticamente impossivel. Como
veremos na terceira parte, a Caminhada é por exceléncia o evento que
permite atualizar redes de aliados, marcar as distancias entre caciques e
entre seus cacicados e, consequentemente, produzir a diferenca e
sustentar a multiplicacéo de coletivos.

Entendo que a pratica de comer na mesma panela empregada
entre os parentes co-residentes passou a ser um mecanismo importante
na organizacéo politica das familias indigenas dispersas pelo territorio.
Fosse enquanto os Tupinamb& pensavam seu movimento, seja
contemporaneamente quando nas aldeias e retomadas é através da
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comensalidade coletiva que se articula e cria-se momentos de
sociabilidade entre familias distintas. Comer na mesma panela concilia,
portanto, esta sintese entre “fabricar parentes” e “fazer politica”.

A proposito, devo inferir que a etiqueta local prega que as
familias anfitrids devam oferecer alimento aos seus visitantes, e estes
por sua vez, quando levam consigo algum produto de suas rocas devem
também deixar uma parte para os donos da casa. Certo dia, eu estava na
estrada percorrendo um longo caminho a pé e acabei pegando carona
com uma familia que seguia na mesma direcdo. Eu estava indo para a
casa de uma cacique e ao informar os proprietarios do veiculo, eles
acabaram me levando até 1a. Assim que chegamos, todos nds fomos
convidados a almocar na casa. A familia que me dera carona levava
consigo uma farta colheita de feijdo e sem pensar duas vezes, logo
deixou uma parte da quantia para a cacique € 0S Seus.

Marcela Coelho nos recorda que tal como aprendemos com
varios outros antrop6logos, o parentesco se faz em cuidados mutuos,
habitos, disposi¢des e afetos que sdo propriamente humanos. “A
consubstancialidade (e comensalidade acrescento) fala desta
identidade”, como ressalta tal autora (2004: 43, grifos originais). Este ¢
0 ponto de autores como Gow (1997), Overing (1983; 1984) e
McCallum (2001) que enfatizaram o papel da comensalidade e da
convivialidade na construcdo de lagos de parentesco culturalmente
conceituados como substanciais, isto é, pertinentes aos corpos das
pessoas. No entanto, como também ressalta Coelho, é preciso que
tenhamos cuidado para ndo tornar o aspecto da consubstancialidade uma
nova ortodoxia da antropologia recente:

[...] isso é ainda insuficiente, se permanecemos presos a uma
concepcdo do aparentamento, e do corpo em que este se inscreve,
como — por analogia ao parentesco e corpo ocidentais — uma
questdo de ‘substancia’. Privilegiando os idiomas corporais ¢ a
simbdlica das substancias, essa tendéncia se arrisca em certos
casos a meramente substituir a ‘nossa biologia’ por uma
etnobiologia ampliada que, ao lado da légica (aparentemente)
natural de fluidos corporais como esperma e sangue, venha a
incorporar a logica (transparentemente) social da partilha
alimentar e da convivialidade, substituindo a genética por algo
como uma (socio)epigenética (2004: 28, grifos originais).

As pessoas tupinamba mais velhas lembram do tempo do fogo do
conselho, quando os filhos eram reunidos para comer cacga, tomar giroba
e receber ensinamentos. A giroba, apreciada em especial quando
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consumida morna, foi descrita por Susana Viegas como uma “bebida-
comida’” que ¢é ingerida em contextos nio rituais nem festivos, ou seja,
em momentos familiares de consumo doméstico (2006: 169). Nao por
acaso, 0 que os ancidos indicam é que “o conselho era do fogo”,
elemento da natureza que assume um Vviés importante ao ser pensado
também como cultura (vide Lévi-Strauss no célebre Cru e Cozido,
1964).

Anteriormente ao movimento, os indigenas se organizavam
principalmente em familias nucleares que habitavam isoladamente
distintas localidades ou, em uma juncgéo de algumas familias nucleares
gue se reuniam em torno da figura de um casal de ancidos responsaveis
por uma determinada &rea recebida em geral como heranca dos pais de
um deles. J& com o envolvimento dos nativos no processo de politizacdo
indigena, as familias passaram a se agrupar em torno das figuras dos
caciques e foram viver em aldeias e retomadas. Nestes lugares, 0s
Tupinamba tém acesso a um conjunto de prerrogativas que Ihes assegura
direitos diferenciados, que os fortalece como coletivo, que Ihes
possibilita partilhar ideais e colocar em pratica conhecimentos que
foram repassados através de geracfes e que atendem tanto as
necessidades praticas de producdo de alimentos, quanto aos valores
éticos considerados importantes.

Ademais, é também no contexto das aldeias e retomadas que se
aproximam os parentes de sangue e 0s parentes da roca, de forma que
ai se produzam relagcBes e que cada um se dedique a manté-las. A
distin¢do entre parentes “de sangue” e “da roca” me foi apresentada por
uma mulher ao referir-se sobre as relagfes entre as familias que moram
na aldeia Tucum. Apesar de ter sido mencionada apenas por ela, isso me
ajuda a entender como as pessoas que sao de familias distintas se véem
como proximas quando partilham um mesmo contexto e as mesmas
atividades: os parentes de sangue partilham casas e alimentos; os
parentes da roca partilham uma area comum de plantio e um tempo
dedicado a producdo agricola (semear, cuidar, colher, transformar em
farinha, etc.).

Em ambos os casos, o que identifica as relagGes de parentesco é o
sentimento de fidelidade e ajuda mdtua de uns em relagdo aos outros: 0s
primeiros em relacdo a todas as atividades necessarias ao bem-estar dos
moradores de uma mesma casa e 0s segundos em relacdo as atividades
agricolas. Neste sentido, as partilhas produzem parentes e introduzem

™® Viegas informa ainda que as etnografias americanistas normalmente associam as “bebidas-
comidas” a preparados de baixa ou nula fermentagéo (2006: 169).
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compreens@es centrais aos Tupinambad, pois para estar na cultura e ser
Tupinamb@ forte ¢ preciso que se “esteja junto”. Algo proximo aquilo
gue o antrop6logo Amiel Ermenek Mejia Lara em recente pesquisa com
0s Tupinamba de Olivenca definiu sobre algumas das relagdes de
parentesco que nao estdo especificadas na cognacdo ou na afinidade
real: “parentesco que podemos chamar por consentimento, o qual
outorga o ‘status’ de parente aqueles que se comportam ao compartilhar
os valores éticos, morais e afetivos ao redor de suas formas de vida”
(2012: 78).

Certa vez, uma senhora comentou sua preocupacao porque o neto
gue morava com ela estava indo para S&o Paulo. “Serd que ele vai
perder a cultura?” — me indagava ela. A cultura, compreendida aqui
como um principio da vida tupinamba, precisa ser produzida na relagéo
com os parentes, o que implica necessariamente certa proximidade ou
corre-se 0 risco de esquecer-se (o parente), de tornar-se “outro” e
alguém “mais fraco na cultura”’®. Algo que me faz lembrar aquilo que
Peter Gow indicou para os Piro: afastar-se dos parentes e esquecé-los,
gera sentimentos de ressentimento, especialmente porque ao negar a
convivéncia com os parentes, se fragmenta as aldeias (1997: 62). Assim
a cultura, em termos propriamente tupinamba, se apresenta apenas
guando pensada e intensificada nas relagdes com os parentes. Estar na
cultura permite que uma pessoa seja Tupinamba forte. Em outras
palavras, tal cultura impregna de “forga” os Tupinamba quando esta
ancorada nas relagdes “entre parentes”, que podem abarcar tanto os co-
residentes, consangiiineos e afins efetivos, quanto os afins com os quais
se mantém relagcdes de amizade e ajuda mutua, como ainda os “afins-
caciques”, com quem as familias estabelecem lagos de protecdo e
assisténcia. Assim, se a cultura impregna de “for¢a” os indigenas,
simultaneamente a “for¢a” impregna os Tupinamba de cultura. Ou seja,
s0O existe Tupinambaé se este for forte, mesmo que uns sejam mais fortes
gue outros ou ainda, que se possa em determinadas ocasides estar um
pouco mais ou menos forte.

Em sintese, estou afirmando que os Tupinamba consideram que
comer na mesma panela é uma das condi¢des para estar na cultura e,
consequentemente, para ser Tupinamb& forte. Nesse sentido, ser
Tupinamba forte para um povo que passou a ser reconhecido como
indigena h& pouco mais de dez anos, em uma regido na qual a sociedade
envolvente faz questéo de descaracteriza-los como tais, significa acima

Agradeco as trocas e reflexdes frutiferas sobre este ponto com o colega de campo e
antropdlogo José Valdir Santana.
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de tudo, diferenciar-se dos regionais. Para ser Tupinamba forte,
portanto, ¢ preciso que se tenha “um lugar” onde viver e um grupo de
parentes no qual se busca e para o qual se presta apoio (especialmente
econdmico e politico). E preciso saber “quem come na mesma panela” e
sustentar tais relagdes. E preciso ainda partilhar alimentos, esforcos,
dedicacdo e o envolvimento necessario para produzir comida,
explicitando assim vinculos mdatuos. Enfim, ser Tupinamba forte
implica adquirir certa consciéncia acerca da cultura e do que ela pode
produzir, ou seja, acerca do conhecimento e das relacdes que permitem
aos Tupinamba se articularem no mundo. Se a cultura no mundo dos néo
indigenas é de uma dimensdo que sai do controle, visto ser da ordem da
simbolizagdo, no mundo dos tupinamba ela parece ser algo bem mais
controlavel, posto que perpassa justamente as dinamicas que implicam
nas relages de parentesco.

2.1.4 Ser-para-a-vida

Uma das dltimas e instigantes idéias deixadas em suspenso no
livro Arqueologia da Violéncia de Pierre Clastres, especificamente no
artigo “Infortunio do guerreiro selvagem”, refere-se a associagéo que o
autor estabelece entre as mulheres amerindias como “ser-para-a-vida”,
em comparagdo a atitude guerreira dos homens como “ser-para-a-
morte”. Em sintese, Clastres afirma que: “a propriedade essencial das
mulheres, que define integralmente seu ser, é assumir a reproducdo
bioldgica e, mais que isso, social, da comunidade: as mulheres trazem
ao mundo os filhos” (2011: 286). E “trazer ao mundo os filhos”, isto &,
decidir se os terdo ou ndo, é também uma questdo de decidir se irdo cria-
los. No caso especifico dos Tupinamba sdo as mulheres quem decidem
se irdo preparar os filhos para serem Tupinamba forte.

O fato de encontrar entre os Tupinambd algumas mulheres
caciques e ouvir os homens reconhecerem que foram fundamentalmente
elas que organizaram o movimento, sempre me deixou curiosa por saber
exatamente a que tipo de reconhecimento eles se referiam. Ou melhor,
gual exatamente seria o lugar destinado as mulheres tupinambé nesta
dimensdo da politica. Como ja indiquei acima, acredito que ao
colocarem a comensalidade como um elemento importante para a
reunido de diferentes familias, os Tupinamba estariam reconhecendo de
saida que o lugar destas mulheres (que sdo as principais responsaveis
pelo preparo dos alimentos) se daria como seres que articulam e
agregam, promovem enfim a vida social.
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Os Tupinamba costumam também afirmar que foram as
mulheres, hoje ancids, que possibilitaram a permanéncia indigena no
territério ora reivindicado. Ora, tal afirmacdo pode deixar o leitor um
tanto surpreso ou pelo menos duvidoso, pois como ja mencionei acima,
se constata entre os Tupinamba uma tendéncia virilocal ap6s o
casamento. Tal fato poderia ter deixado as mulheres nativas
completamente deslocadas ao se depararem com o sumico, fuga ou
morte de seus maridos diante a expropriacdo do territdrio tradicional
pelos ndo indigenas. Mas, antes de se pensar que elas teriam sido
deixadas nas &reas das familias dos homens e por isso, como
“estrangeiras”, ndo teriam conseguido permanecer no territorio sendo
levadas a vagar incessantemente, é preciso assumir que algo que parece
paradoxal nem sempre € il6gico. Ha rearranjos sociais que Ssdo
acionados para dar conta de problemas vivenciados e é isso que se
precisa compreender neste caso.

No auge do periodo de contato com os brancos que chegavam a
regido interessados nas terras dos nativos, quem de fato negociava a
venda ou troca das terras eram os homens — mesmo se fossem aqueles
sertanejos que tivessem casado com as indias. Entretanto,
posteriormente, quando as relagdes com o0s brancos se tornaram
extremamente tensas e alguns dos homens indigenas morreram,
adoeceram, foram perseguidos ou fugiram sem retornar, foi justamente
pela persisténcia das mulheres nativas que ficaram com seus filhos
habitando a regido — ainda que em &reas muito restritas, deva-se
salientar — que a resisténcia historica e a territorialidade indigena
perduraram. Estas mulheres sdo reconhecidas por terem cuidado das
criancas, das rogas, das pequenas propriedades e terem repassado aos
filhos ensinamentos que lhes diferenciava dos demais moradores da
regido. Como me disse o cacique Sussuarana: “Elas ficaram com as
criangas e somente por iSSo 0 povo conseguiu se reorganizar, ainda que
algumas delas tenham casado com homens de fora”.

A tendéncia a virilocalidade justifica porque no passado as
mulheres nativas que casaram com 0Ss homens sertanejos consentiram
em se afastar de seus familiares, indo junto com o esposo abrir uma
nova morada em algum lugar de mata fechada. Além disso, explica
também porque muitas mulheres nativas hoje vivem em lugares que nao
sdo aqueles de origem da sua familia. (Claro que, como em outros
contextos amerindios, ha sempre aqueles casos em que o pai da mulher
esposada tenta atrair para junto de si 0 genro.)

Atualmente, observo que 0s contextos de retomadas e aldeias
parecem deixar em suspenso qualquer indicativo restrito de uma
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residéncia pos-casamento. E preciso avaliar que se a familia do rapaz ou
da moca recém-casados esta atrelada a figura de um cacique ou
lideranga (ndo precisa nem ser necessariamente pai ou mae, pode
também ser um tio, por exemplo), certamente é junto desta pessoa que 0
casal ira estabelecer a nova morada. Ademais, ndo sdo somente filhos,
filhas, noras e genros que permanecem ao lado de um pai ou méae
politicamente reconhecido/a, como também podem ser tios, tias, irméos
e irmas, sobrinhos e sobrinhas que configuram uma ampla base de apoio
de um cacique ou lideranca.

Mas afinal, e no tempo dos antigos quando a regra da
virilocalidade ainda era atendida com rigor, como as ancids fizeram para
permanecer no territorio e garantir a presenca indigena se eram afastadas
de seus parentes e tornavam-se “estrangeiras” na casa dos pais do
esposo? Ora, a resposta implica que nos debrucemos sobre alguns
elementos que permitem destensionar a questdo. Primeiramente devo
lembrar o leitor que como mostrei na primeira parte, os Tupinambéa
sempre apreciaram 0s movimentos de deslocamento ao longo deste
territdrio — por vezes ndo apenas 0s recém-casados buscavam novas
areas para instalarem a casa e as rogas, como também uma familia ou
mais se deslocava por razdes diversas. Ainda hoje, este impulso ao
movimento parece ser posto em pratica a nivel familiar através das
visitas direcionadas as casas dos parentes mais ou menos distantes e a
nivel de um coletivo maior, por intermédio das acdes de retomadas de
terras que sintetizam o esforco dos indigenas em recuperar a
possibilidade de se deslocarem livremente.

Diante disso, 0 que se deve notar é que a tendéncia virilocal é
“uma tendéncia”. O que ndo significa dizer que seja um modo
permanente de residir. Se um casal opta por morar junto aos pais do
homem, isso ndo significa que irdo permanecer ali para sempre. Néo é
deste modo que as coisas acontecem. Os casais e as familias podem se
mudar por motivos diversos e, inclusive, o fazem com certa regularidade
ao longo da vida. Durante a pesquisa, registrei inimeros movimentos de
familias que saiam de uma aldeia para outra, ou para uma nova
retomada, ou ainda saiam de sua prépria area herdada para irem viver
em qualquer outro lugar.

Um segundo ponto a destacar para destencionar a contradicéo diz
respeito a0 modo como as mulheres esposadas sdo tratadas na casa ou
na &rea de residéncia das sogras. De algumas mulheres ouvi dizer que no
tempo dos antigos as noras chamavam a sogra de “mae”.
Contemporaneamente, o que observei foi uma forte énfase para que as
noras colaborassem constantemente com os servi¢os da casa da sogra.
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Justificando-me o fato, algumas mulheres disseram que “a sogra néo
trata a nora como escrava, mas se ndo fosse ela, a nora ndo teria
marido”. Assim, a0 mesmo tempo em que se prega esta relagdo de
prestacdo de servigos da parte da nora como “pagamento” a sogra pelo
filho esposado e pela casa que Ihe foi disponibilizada, a sogra também
costuma reconhecer o valor de uma “boa nora”. Isto é, daquela esposa
do filho que Ihe auxilia sem reclamacdes, que Ihe tem apreco e respeito,
e que ainda, demonstra um comportamento zeloso também em relacédo
ao seu proprio marido e aos filhos.

Quando se pensa nas relacdes humanas ou papéis sociais que se
perpetuam em uma area que foi recebida de heranga ou mesmo em um
espaco que abrange uma casa e seu quintal dentro de uma aldeia ou de
uma retomada, o que se deve recordar € que uma mulher hoje vista
como sogra, ja foi em outros tempos uma mulher vista como nora.
Portanto, a sogra geralmente vive na area em que foi acolhida como
“estrangeira”. Com o tempo, tornou-se a “coordenadora” daquele lugar,
passando a acolher as mulheres jovens esposas dos filhos. E assim, da-se
seguimento ao ciclo do feminino nestas areas residenciais. Dentre as
noras, uma delas pode bem vir a ser a futura “coordenadora” daquele
lugar.

Certa vez, acompanhei uma situagdo em que a sogra soube que
seu filho estava traindo a esposa, com quem ela tinha uma relagdo muito
préxima de afeto e admiracdo. De forma categdrica, a sogra avisou ao
rapaz, seu filho, que se continuasse agindo daquele modo seria mandado
embora e que quem iria permanecer junto dela eram a nora e 0 neto.
Quando o principio da virilocalidade entra em vigor, a relacdo entre nora
e sogra € reciproca: esta Gltima acolhe a primeira, que no futuro sera
responsavel por cuidar da sogra idosa e da casa, vindo a se constituir,
como ja disse, na principal figura feminina dali.

Algo similar, a colega Adriana Strappazzon observou em
pesquisa de campo com um grupo Tukano no Alto Rio Negro. Nesta
regido em que o principio da virilocalidade implica a circularidade de
mulheres provindas de outros povos sdo elas as donas das casas e das
rogas.

Nesses lugares sdo elas quem detém o poder e a autoridade da
pratica do saber. Na roca esta a fonte da vida. Os produtos da
mandioca sdo muitas vezes a Unica fonte de alimentagdo
disponivel, quando as cheias fazem trazer a escassez de peixe,
principalmente na regido acima do médio Tiquié. Na casa a
familia vai sendo cultivada, vai crescendo. Vai existindo pela
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continuidade do grupo agnatico, que a ela ndo pertence e do qual
ela ndo é parte, mas que dela depende indefinidamente (2013:
72).

Do mesmo modo, entre os Tupinamba o dia-a-dia das casas gira
em torno das mulheres. Certa vez, fui convidada pelas professoras de
um nucleo escolar de uma aldeia a participar de uma aula em que elas
explicariam para os alunos do que tratava o termo “genealogia” — ja que
tinha sido este um dos temas contemplados em uma das aulas que
estavam assistindo no curso de ensino superior que Vvinham
frequentando. Apos a introducao feita por elas, pediram-me para intervir
e propus entdo que cada aluno desenhasse as pessoas que faziam parte
de sua familia, do seu jeito, sem nenhum modelo a ser seguido, apenas
enfatizando as pessoas que consideravam seus parentes. Todos os alunos
focaram os desenhos na constituicdo familiar da propria casa. Alguns
elaboraram desenhos verticais, isto é, nos quais a mée aparecia na parte
superior do mesmo e linhas a interligavam com os filhos abaixo. Outros
desenharam a méae ao centro e vértices que as conectavam aos filhos em
volta — lembrando o desenho de um sol. Foram poucos os que colocaram
ao lado da mée a figura de um (suposto) pai ou companheiro, inclusive
em alguns desenhos, chamou-me atencdo que a figura destes homens,
quando aparecia, era representada lado a lado com aquelas dos filhos'".
Sob o olhar das criangas, aquelas mulheres que elas consideram “mae”
s30 essenciais a propria existéncia’® e a propria ideia de familia.

Nas unidades residenciais onde em geral vigora a virilocalidade ¢
a sogra quem ajuda a nora no momento do parto e, portanto, é ela
“quem pega menino’’” quando nasce a crianca. Nesta regio,
principalmente as mulheres mais velhas — mas ainda algumas jovens —,

" N&o cheguei a realizar nenhum levantamento estatistico geral do niimero de méaes que criam
os filhos sozinhas.Mas em uma pequena amostra, especificamente no senso que levantei junto
as familias da aldeia Itapod, onze das sessenta e cinco casas existentes tinham as mulheres-
maes como Unicas responsaveis pelo sustento dos filhos. Alguns indigenas me comentaram que
uma crianga sem pai ¢ chamada de “embaueira”, em analogia a arvore Embauba. De acordo
com esta perspectiva, quando varias mudas de embadba estéo juntas, ndo ha como identificar
qual é a espécie macho e qual é a fémea. Mas, como as fémeas sdo o vértice pressuposto das
relacdes de reprodugdo, entdo sdo os machos que se tende a procurar. Esse comentario me foi
feito particularmente para descrever aquelas criangas oriundas das relagdes sexuais entre indias
e “coronéis” que, nem sempre assumiam a paternidade.

8 De modo curioso, Viveiros de Castro indica que entre os Araweté, 0 modo usual de designar
a relagdo filiativa materna ¢ linguisticamente definida como “habitat originario de seus filhos.
‘X pa re’, lit. ‘ex-morador de X’ (nome de mulher)” (1986: 440).

™ N4o ocorre para esta finalidade a transformag&o do género — “pegar menina” — mesmo que o
bebé seja do sexo feminino.



129

tiveram seus filhos todos em casa com a ajuda de uma parteira. Estas
especialistas em parto sdo aqui conhecidas ndo pela titulacio parteira,
mas pela descricdo de seu oficio, quem pega menino. Como me
comentou uma mulher, “as parteiras serdo sempre chamadas de mde
por aquelas criangas que pegaram”®. Entre 0s Tupinambé, via de regra
guem pega menino é a avo paterna, mas também cheguei a observar
algumas situacdes em que foi a avd materna quem ajudou a filha no
parto.

O assunto ndo foi uma tarefa facil de ser abordado, pois as
mulheres que pegam menino, todas elas ja com mais de sessenta anos,
sentem-se um tanto inseguras em relatar situacGes vivenciadas neste
sentido, pois dizem que se acontecer qualquer problema com uma
parturiente ou o bebé e elas estiverem envolvidas, 0 “pessoal da saide
vai brigar” (0 que se refere explicitamente aos funcionarios nédo
indigenas da SESAI)®.

Consegui abordar o tema apenas depois de um certo tempo
quando ja tinha estabelecido uma relacéo de confianca com Patirana®,
filha de uma mulher especialista em pegar menino. Assim me disse a
jovem:

“Se vocé perguntar se ela [a mde] pega menino, ela
primeiramente vai dizer que néo sabe de nada. Sempre foi assim.
Quando alguém chamava ela pra fazer o parto, ela dizia: ‘mas
porque foi deixar as dores ficarem assim? Eu ndo sei de nada!’
Depois ficava com o coragdo amolecido e ia ajudar. Ela tem
medo, principalmente hoje, se der algum problema véo botar a
culpa na parteira. Mas no fundo, ela tem as ‘guias’ dela”.

Dias depois dessa conversa com Patirana, fui entrevistar
diretamente sua mée. Iniciei nosso dialogo perguntando-lhe como havia
aprendido a rezar, visto que além de ser especialista em pegar menino,
ela é considerada também uma importante rezadeira que lida com

& Entre os Araweté, geralmente quem pega a crianca e corta o corddo umbilical é uma mulher
parente da mée ou do marido e apesar de parecer ndo ter nenhuma relacéo especial com ela,
toda pessoa sabe quem cortou seu umbigo e quem a ergueu. Idealmente, os “cortadores de
umbigo” seriam um homem para o bebé-menina e uma mulher para o bebé-menino,
estabelecendo com isso, um direito matrimonial sobre os mesmos (VIVEIROS DE CASTRO,
1986: 441-442).

8 Quve outra situagdo em que o tema das parteiras veio & tona. A conversa ndo foi muito
produtiva, mas exatamente por isso, sinalizou que esta questdo do saber hegeménico que se
sobrepde ao saber tradicional abafa conhecimentos e relacdes.

8 Nome traduzido como “palmeira do brejo a qual se faz langa”.
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Encantados (as guias as quais mencionou sua filha). A ancia respondeu-
me assim:

“Quando eu era moderna®eu ndo sabia rezar, via o povo rezar,
mas ndo aprendia porque era moderna. Porque para rezar, a
mulher ndo pode estar menstruando. Quando ela menstrua o
corpo esta aberto, depois quando se torna velha o corpo fica
fechado” (Carima).

A ancid continuou me explicando que foi aprender a rezar um dia
guando estava dormindo. Sonhou com uma mulher gravida com dores
de parto. E no sonho ela chegava até a porta da casa desta gestante e 0
marido estava |4 sentado, desconsolado. No sonho, Carimd lhe
perguntava “o qué era?” e 0 marido respondia que a esposa ndo tinha
“despachado” (a placenta). Entdo, Carimd@8 comegava a rezar
repetidamente até que a mulher ficava bem. Quando ela acordou,
lembrou da reza®. Logo em seguida, vieram a sua casa chamé-la para
ficar com uma parturiente, pois desde que era pequena sempre gostara
de ficar na casa das irmas quando elas “estavam de barrigdo”. A sua
prépria mae também tinha sido parteira e ela costumava acompanha-la.
Foi a partir deste dia que Carima também assumiu o oficio. Ao concluir
a narrativa me disse o seguinte: “Entdo, minha reza foi aprendida da
natureza’.

A narrativa apresentada ressalta alguns aspectos importantes
deste oficio prdprio das mulheres. Primeiramente, identifica a relacédo e
apoio inconteste das “pessoas invisiveis” (os Encantados ou “guias”)
gue auxiliam no oficio da parteira. Além disso, explicita que o acesso a
este tipo de conhecimento, que implica necessariamente o dominio de
rezas, se assenta em um corpo ja “transformado”, “fechado”®, ndo mais
“moderno” e que por isso, ndo corre riscos de “perder-se do lado de
147%. Por fim, destaca ainda que o acesso ao conhecimento pelos sonhos
se traduz nas palavras de Carima como uma condi¢do propria da
“natureza”. Natureza esta que ndo poderia de modo algum ser afastada

8 Ser moderno traduz-se como ser jovem e inexperiente.

8 Apesar de Carima ter recitado os versos da reza para mim, considero que por razdes éticas
da pesquisa a informag&o deva ser mantida em sigilo.

# Também durante o Poranci as mulheres menstruadas néo devem participar. Isto prejudica a
interacdo com os Encantados.

% Entre os Araweté as mulheres ndo podem ser xamds porque o “andro-centrismo” destes
indigenas justifica que os deuses (Mai’) cobicam especialmente as humanas, assim, a alma
delas ndo voltaria da viagem ao céu. Ainda aqui, as mulheres sdo os mortos ideais, a comida
por exceléncia dos deuses (VIVEIROS DE CASTRO, 1986: 480).
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da nocdo de cultura prépria aos Tupinamba e que me referi linhas
acima. Pois, se a natureza enfatizada por Carima esta nos sonhos, a
cultura também poderia ser encontrada neste mesmo lugar. Ao aprender
através dos sonhos (da natureza) o oficio de parteira, Carima explicita
qgue o aprendizado ou a incorporacdo da cultura para realizar uma
pratica e um conhecimento especializado, de igual maneira deve estar
assentado ai. Ainda que, como ela bem enfatiza, tenha desde crianga
acompanhado a mée nas atividades deste oficio que ela também
realizava, foi apenas em sonho que realmente incorporou a préatica/saber.
Assim, como dissociar 0s planos da natureza e da cultura neste
pensamento que os Tupinambé apresentam?

O conhecimento articulado pelas mulheres que pegam menino diz
respeito também aos momentos posteriores ao parto, especialmente no
gue tange o resguardo da parturiente. Em principio a mae deve ficar
deitada por até trinta dias, sem realizar qualquer esforgo fisico e se
alimentando com uma dieta orientada. Na primeira semana apés o parto,
observei inclusive em duas das visitas que fiz a casas de recém-nascidos
gue o pai da crianca também permanecia deitado junto da mulher e do
bebé, ndo devendo sequer levantar-se para receber 0s visitantes que ja
acostumados com a situacdo chegavam até o quarto para cumprimenta-
los. Neste periodo de resguardo, a presenga da sogra ou da mée da
parturiente é constante, realizando as atividades da casa e o cuidado dos
demais filhos presentes. E também de responsabilidade dessa mulher
mais velha que esta tomando conta da parturiente em resguardo e dos
seus que produza a temperada, uma infusdo de ervas na cachaca que €
preparada para o consumo tanto da mae do bebé quanto dos visitantes.

Como me explicaram varios interlocutores, a “temperada serve
para limpar a mulher parida, queimando qualquer doenga que possa ter
ficado ali”. Ja para 0s visitantes, a temperada consagra 0 nascimento de
uma crianca, o crescimento da familia, sendo mais uma oportunidade de
partilha de substancias entre aquelas pessoas consideradas parentes
préximos. Se para a parturiente se destina um litro da bebida produzida,
para as visitas se destina dois, a ponto de ndo raras vezes, “os parentes
sairem trocando as pernas”, como enfatizou uma ancia.

Além da temperada produzida com a cachaca, a farinha
novamente aparece aqui como o principal alimento associado ao
resguardo, sendo servida especialmente como mingau. A mulher em
resguardo também esta restrita a comer qualquer tipo de carne, com
excecdo do “capdo”, um galo que ¢ capado desde “frangote” ja com o
objetivo de atender essa finalidade de consumo. O “capdo” acaba sendo
ingerido também pelos demais membros do nicleo familiar, em especial
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pelos outros filhos e é servido em conjunto com farinha de mandioca.
Disse-me uma ancid que se a mulher ndo cumprir com estas restricdes
tende a ficar “doida”. Noto que mais uma vez, se destaca também no
periodo de resguardo a associacdo entre farinha e cachaga como algo
muito peculiar aos habitos de consumo alimentares dos Tupinamba. Em
geral, para estes dois elementos deve-se salientar que ndo parece existir
qualquer “contraindicago”.

Em relacdo ao recém-nascido, o que me comentaram
particularmente é que o coto umbilical que cai por volta de uma semana
deve ser posto em uma garrafa de agua para ser utilizado pelo bebé caso
ele fique adoentado. Quando esta agua acabar, o coto deve ser enterrado
e de modo algum pode ser “largado” pela casa, perigando ser comido
por um rato. Caso isso venha a acontecer, a crianga tende a se tornar
quando adulta um ladrdo. Curiosamente, informac&o similar consta no
trabalho de Marina Guimardes Vieira que realizou pesquisa na Reserva
Extrativista Arapixi (Amazonas), especificamente junto a uma
comunidade adepta do Daime, na qual as familias sdo originarias da
regido do Nordeste (2012: 112).

Como afirmei acima, toda criangca que passa pelas maos de uma
parteira a reconhece como uma pessoa importante a ponto de chamé-la
de “mae”. Isto explica porque muitas das avds sdo assim referidas pelos
netos. Os vinculos de parentesco entre neto/a e avd — ou outra mulher
parteira, que nestes casos excepcionais pode ser uma tia ou mesmo
alguma vizinha — passam a ser construidos desde o nascimento da
crianca e em geral se estendem para a convivéncia diaria, jA que as
mulheres que se ajudam durante 0s partos sdo sempre parentes
préximas.

Alias, haveria ainda outra razdo especial pela qual as avos séo
chamadas de “mae”, posto que em algumas familias sdo elas quem
alimentam os netos em suas casas, quando ndo 0s assumem como inteira
responsabilidade sua criando-0s junto de si. O ato de alimentar,
portanto, esta diretamente relacionado a figura da mée. Ouvi de uma
ancia a histdria de que ela teria amamentado um de seus netos, filho de
um de seus filhos, na ocasido em que 0 pai do menino separou-se da
mulher e esta Gltima ja ndo queria mais amamentar a crianca. Entéo, a
noite, quando a mée deixava 0 menino na casa da avo paterna, esta por
sua vez dava o peito para a crianga com o intuito de acalmé-la. A avo
ndo sabia se realmente produzia leite ou ndo, mas o fato é que apds o
menino mamar junto dela, ele dormia tranquilamente. Até hoje, o neto
agora ja adulto, mostra-se muito apegado a esta avo.
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Sinalizei em uma das Ultimas secdes da primeira parte que as
mulheres sdo responsaveis pelo quintal das casas e em geral os homens
pelas rogas. Contudo, devo salientar que muitas vezes sdo também as
mulheres que acabam trabalhando arduamente nos plantios de
mandioca, abacaxi, banana e feijao, principalmente se ndo tiverem um
companheiro e contarem somente com a ajuda dos filhos/as. Estes
Gltimos contribuem com a roga da méde até certa idade, pois depois de
casados devem se dedicar a ter a propria roca de sua casa.

A mae idosa quando perde a ajuda dos filhos diante o casamento
dos mesmos pode ainda contar com a ajuda de algum neto, mas néo raro
vé-se obrigada a pagar alguém de fora das relagdes de parentesco para
manter a sua area de plantio produtiva. Nas casas em que as mulheres
sdo vilvas ou mées solteiras, a colheita da mandioca ndo é processada
em farinha e os pés sdo vendidos “em rama” mesmo. E claro que tal
situacdo deixa estas mulheres economicamente desprivilegiadas, mas o
fato é que o trabalho nas casas de farinha acaba por envolver muita
gente de uma mesma familia extensa. Enquanto os trabalhos bracais do
processamento propriamente dito sdo destinados aos homens, o
descascar das mandiocas é um compromisso realizado por mulheres e
criancas. Logo, uma familia que ndo comporta um grande ndmero de
pessoas, como é o caso de uma mae solteira que vive com os filhos e no
maximo proximo aos seus pais, hdo tem como arcar com esta produgéo
coletiva.

Ainda assim, a farinha sendo o alimento de exceléncia para os
Tupinamba jamais ha de faltar em qualquer uma das casas, mesmo
nestas em que a colheita da mandioca ndo chega a ser beneficiada em
farinha ¢ acaba sendo vendida “em rama”. A farinha é consumida
preferencialmente com carne seca, em mingau, no beiju ou como
acompanhamento de outra refeicdo qualquer. Certo dia quando fui
visitar Carimd com minha filha que tinha pouco menos de um ano, ela
ficou surpresa ao ver que eu levava comigo uma marmita com arroz e
feijdo para oferecer a crianga no periodo do meio-dia. Assim me disse
ela: “eu ndo saberia criar filho hoje em dia. No meu tempo, os filhos
eram criados s6 com pirdo d’dagua mesmo”. A fala da ancid marcava
explicitamente a diferenca entre eu e ela na forma como cada uma
alimentava seus filhos. O ponto dessa distingdo observada por ela nao
era tanto o fato de eu ser ndo indigena, e sim a nossa diferenca de idade,
ou seja, 0 tempo que separava dois modos diversos de alimentar, de
prover alimentos, uma distancia que imagino inclusive ser notada por
Carimd@ quando se compara com algumas das préprias mulheres
indigenas de geragBes mais jovens. A imagem que tenho das mulheres



134

mais jovens (ha casa dos vinte anos), muitas delas que por sinal ja sdo
maes, é que elas ndo apresentam o mesmo envolvimento, cuidado e
apreco com as plantas do quintal ou da roga como aquelas mulheres
mais velhas. Ao mesmo tempo, as jovens ndo demonstram 0 mesmo
conhecimento e habilidades em relacdo ao preparo de determinados
alimentos e medicinas, pois estes saberes sdo adquiridos com o passar
do tempo, com a pratica diaria e o ensinamento trazido de uma ancia.

No quintal que circunda a casa de um casal de ancidos ou ainda
de um casal que nfo necessariamente seja “velho”, mas que beire os
trinta ou quarenta anos, se observa uma grande variedade de plantas que
servem ou como alimento (couve, manjericdo, cebolinha, coco,
mandioca, abacaxi, cacau, banana, caju, jaca, feijao) ou para a medicina,
neste caso especialmente para banhos, chas e benzeduras. Ha ainda
aqueles alimentos que sdo preparados “como medicina”, caso, por
exemplo, do “mingau de cachorro” que é feito com farinha, 4gua e alho
para ser consumido por pessoas adoentadas que estdo sem apetite. Os
alimentos, as rezas e benzeduras, os resguardos ao nascer, tudo isso sdo
conhecimentos proprios de mulheres mais velhas, as chamadas anciés
gue, como veremos adiante, sdo também reconhecidas liderancas.

Voltando aos quintais, em cada um deles é notavel a dedicacédo
das mulheres no cuidado com as plantas que possuem. Como ja
anunciado, as plantas servem como indicadores da rede de relagdes que
cada mulher, dona de uma casa possui. Entre os Piaroa, Serena Heckler
relata que:

[..] quando uma mulher Ihe falava de suas variedades [de
espécies vegetais], evocava e trazia memorias e relagdes
presentes em sua vida. As rogas, através das variedades, criavam
uma ‘continuidade’ entre as suas donas e as mulheres com as
quais elas t&m, ou tiveram, relagbes, num espaco em que elas
cultivam também suas préprias historias de vida. Em cada roga,
‘todas as plantas que crescem podem ser uma expressdo da vida
das mulheres’. Nesse seu espago mais pessoal, na sua roga, a
mulher vai cultivando a memoria de seus ancestrais e parentes
(2004: 249 apud STRAPPAZZON, 2013: 168, grifos originais).

Ao pesquisar junto aos Tupinamba, Susana Viegas ja havia
observado que os pés de fruta indicam o local habitado por parentes
mortos. O que para ela invoca necessariamente uma nog¢ao de “posse”,
no sentido de uma relagéo entre as pessoas e 0 espago de habitacdo que,
por ser personalizada é inalienavel (2009: 59).
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Uma mulher dedicada a casa e ao plantio e que supre 0s seus
filhos e a si mesma, apresenta com orgulho aos visitantes as plantas que
sdo oriundas de seu trabalho, sobretudo aquelas que sdo consideradas
alimenticias e medicinais. Assim me disse uma senhora de mais de
setenta anos: “gosto de plantar pra quando tiver vontade de comer
algo”. Esta mesma senhora, que morou parte de sua vida em um bairro
da periferia de 1lhéus, me explicou como funciona para os indigenas a
I6gica econdmica vigente no contexto da cidade.

“Quando eu morava la, eu fazia esteiras de taboa pra vender e
com o dinheiro eu comprava café, aglcar, farinha e meio quilo
de carne. Primeiro eu vendia [uma esteira] por R$2,00, depois
R$3,00 e por Ultimo R$10,00. Ai enriquei! Depois tinha a
aposentadoria da menina (R$70,00) e fiz o bolsa escola de uma
neta que morava comigo. Ela recebia um més R$30,00 e outro
R845,00, ai enriquei de uma vez so!”

A fala desta senhora pode parecer ingénua, mas nao é. Ela bem
sabe que na cidade o dinheiro adquirido é sempre pouco para se adquirir
0s bens materiais necessarios a manutencdo de uma familia. Ainda de
acordo com ela: “Na rua tem tudo, mas pobre vai comprar um
biscoito?”

Para suprir a alimentagdo minima de uma familia ha somente
duas alternativas, ou se compra ou se planta®”. Como o dinheiro nesta
regido do sul da Bahia é para a maior parte da populacdo um bem
escasso, entdo a opcao do plantio é a mais coerente. O fator econémico
acaba assim sendo somado aos demais que colocam as “mulheres-maes”
em uma posi¢do de destaque na perspectiva dos filhos. Sdo elas que os
alimentam diariamente, sdo elas que plantam e transformam boa parte
destes produtos em alimentos, sdo elas que repassam técnicas e
conhecimentos importantes para a auto-sustentacdo futura dos filhos.

Se deveria mesmo dizer que a moeda mais valiosa no circuito de
trocas dos Tupinamba sdo os alimentos, especialmente a farinha de
mandioca, seus derivados (mingau, beiju, tapioca, giroba) e o excedente
dos plantios (entre as frutas a jaca, 0 coco, a banana e o abacaxi,
ademais, também os feijdes). Ndo sem razdo, observei também que
recorrentemente os indigenas se utilizam de algumas metaforas ligadas
ao ato de se alimentar para dar conta de outros sentidos. E o caso
daquelas situagdes em que estdo explicando o significado de alguma

8 Ainda que plantar, como venho demonstrando, nio seja apenas uma questio de
sustentabilidade econémica.
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coisa (situagdo em que frequentemente eu estava envolvia) e dizem: “eu
chupo a fruta e vocé come” — como se 0 conhecimento sobre
determinada informacdo ao ser esmiugado (“chupado”) pelo
interlocutor, chegasse ao receptor pronto para alimenta-lo. Em outro
caso, ao referirem-se ao cemitério de Olivenca, ouvi por mais de uma
vez os indigenas afirmarem que: “ele jd comeu um bocado de gente”.
Infelizmente, este ndo foi um aspecto da pesquisa de campo em que
consegui levantar muitos outros dados e exemplos, contudo ndo poderia
deixar de mencionar estas observagdes, especialmente porque a questao
das metdforas tem sido foco de investimento de tantos outros
antropologos, dentre estes cito Roy Wagner e Marilyn Strathern. O
primeiro afirma que: “(as) metaforas falam para vocé; elas tém agéncia,
e mentes proprias (mesmo admitindo que sejam um tanto
esquizofrénicas)” (WAGNER, 2010: 11). J& Strathern, sinaliza que:

Metaphors give some shape or sense of materiality to a thought,
or intellectualize an experience or bodily condition. An
anthropologist would ask why this or that particular conjunction
of terms (STRATHERN, 1995: 08).

Retomo com este breve paréntese sobre as metaforas a corrente
expressdo comer na mesma panela, visto sua amplitude de significados
sociais, politicos e culturais. Comer na mesma panela é um ideal
coletivo, mas principalmente ¢ resultado do esforco das “mulheres-mae”
que “ddo sustento”, agradam e atraem seus filhos, produzindo e
fortalecendo no cotidiano os lagos subjetivos do parentesco. O trabalho
de uma mée no plantio e cuidado de suas plantas, que resulta nos
alimentos partilhados entre os seus, se compara a dedicacdo que ela
emprega para criar as criancas que estdo sob sua responsabilidade. O
principio que esta por tras da relacdo de cuidado e investimento que uma
mulher direciona para com as suas plantas “alimento-medicina” ou para
com seus filhos é o mesmo. Investir “agdo” no cuidado com as plantas
ou com os filhos é consequentemente, colher “acdo” dos mesmos, das
plantas especificamente através dos alimentos. Partilhar, no nivel de
uma casa, estes alimentos com os filhos e com outros parentes (noras,
netos) é investir na dedicacdo do cuidado com o0s seus e,
consequentemente, saber que, futuramente, os seus irdo retornar tal
investimento no cuidado da mae idosa. Para os Tupinambé, partilha e
reciprocidade estdo lado a lado.

Denota-se aqui um dos principios mais importantes para
compreender o que 0os Tupinamba esperam de suas relaces e sobre o
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qual alguns deles chamaram minha atengdo: “ser cativo”. 0OS
Tupinamba costumam dizer que sdo “cativos da terra” (e das plantas),
assim como a terra (e as plantas) se torna “cativa deles”. DO mesmo
modo, as maes fazem seus filhos cativos e assim levam em si a condigédo
de virem a se tornar cativas deles também. Como me explicaram alguns
interlocutores indigenas, “um antropdlogo torna-se cativo daqueles que
lhe ajudam na pesquisa”, assim como estes, por sua vez, também se
tornam cativos do antrop6logo. Enfim, nesta perspectiva, “ser cativo” é
condicdo e Vvértice das relacBes e € reciproco no sentido em que ndo ha
saida, se cativa e se é cativado simultaneamente, simplesmente como
uma condicdo da alteridade que introduz um ritmo ciclico sem fim.
Ademais, cabe notar que também interessa salientar o que exatamente
acontece quando este principio ndo se realiza, ou seja, quando alguém
nega a condicdo de “ser cativo”, implicando em movimentos de ruptura
e afastamento entre pessoas e grupos.

Como Susana Viegas indicou seguindo a trilha de Peter Gow e
outros: “uma das qualidades mais importantes da vida ¢ ser capaz de dar
sustento de modo perseverante, de tal forma que a vida futura depende
diretamente do presente, tanto quanto de um passado fundado na
memoria afetiva” (2007: 138). O reconhecimento do investimento de
uma mae tupinamba em criar lagos de afeto possibilita que na velhice
ela esteja ao lado daqueles a quem se dedicou. Como Peter Gow havia
demonstrado para os Piro, a distingdo entre “real child” e “adopted
child” ndo denota importancia para o parentesco fisioldgico, pois “o
parentesco sO se constitui na medida em que envolve os atos de criar,
cuidar, dar carinho e dar de comer” (1991: 158).

Todo este potencial que as mulheres indigenas carregam em si,
ou para recuperar a sugestdo de Clastres, toda essa poténcia do “ser-
para-a-vida”, ilumina as reflexGes sobre a centralidade das mulheres
entre os Tupinamba. Viveiros de Castro afirmou que “a vida cotidiana
Araweté ¢ feminina. E o seria “inteiramente”, ndo fossem duas fungdes
que cabem exclusivamente aos homens: o xamanismo e a guerra”
(Viveiros de Castro, 1986: 463, grifos meus). Se a condi¢do me permite
comparar, sugiro que a vida dos Tupinamba tomados estes mesmos
termos, pode ser dita “inteiramente feminina”, posto que sdo elas que
articulam os principais fundamentos para estar na cultura e ser
Tupinamba forte.

Relacionadas & territorialidade, elas sdo as principais
responsaveis pelos cuidados com a casa e com as plantas, com a
alimentacdo e com os filhos, sdo portadoras de conhecimentos
importantes para a producdao de “gente tupinamba” e ainda, assumem
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uma posi¢ao que Susana Viegas (2007) descreveu como “coordenadoras
de um lugar”, ou seja, sdo referéncias constitutivas de uma unidade
residencial, mesmo que estejam em determinados momentos ocupando
as areas que sdo dos pais do marido. Sobretudo, sdo também as
mulheres que estdo na base de tudo aquilo que permite aos Tupinamba
comer na mesma panela, uma pratica do dia-a-dia que acabou sendo
estendida para a dimensdo da politica e que concilia aspectos da cultura
deste povo.

Por fim, quanto ao xamanismo e a guerra, bem vimos que as
mulheres sdo seres privilegiados na interlocu¢cdo com as guias ou
Encantados que colaboram nos processos de continuidade da vida, como
€ 0 caso dos partos, das rezas e benzeduras para curar doengas. J& em
referéncia a guerra, o que eu poderia dizer é que os Tupinamba em geral
se afirmam como guerreiros atuais. Reproduzindo suas préprias
palavras, “ser Tupinamba forte é ser guerreiro”, especialmente porque
a guerra de hoje é feita na defesa e reivindicacdo dos direitos
constitucionalmente garantidos. Uma espécie de guerra que coloca 0s
Tupinamba em confronto com os grandes proprietarios de terras e
especuladores imobiliarios que sdo os principais empecilhos a nivel
politico para que ocorra em termos legais a demarcacdo definitiva da
terra indigena. Assim, especificamente nos dias atuais em que as
questdes fundiarias e/ou dos direitos diferenciados estdo na pauta das
obrigacfes que 0s caciques precisam dar conta, como ndo pensar que as
mulheres e os homens que assumem estas posicBes sdo os atuais
guerreiros tupinamba?

Ao indagar as trés mulheres caciques sobre o que as diferenciava
diante os caciques homens, as falas foram bem parecidas. Todas elas
consideravam que uma mulher cacique tende a “ouvir mais” e “se
preocupar mais” com 0S anseios e problemas da aldeia, um tipo de
postura idealmente esperada em relacdo a todos os caciques. Na ocasido
em que a cacique Jamopoty foi presa, tendo em vista o processo de
criminalizacdo contra os indigenas que se dissemina na regido, as
familias ligadas ao seu cacicado ficaram bastante debilitadas,
principalmente naquilo que dizia respeito & organizacdo das atividades
coletivas (como as rogas) que praticamente foram abandonadas.

Em uma de nossas conversas, ao refletir sobre este periodo,
Jamopoty me disse que por ter sido a primeira cacique, até hoje muitas
vezes ainda ¢ referida como “a cacique geral dos Tupinamba”, e por
conta disso, acabou sendo responsabilizada por atos que também diziam
respeito a outros caciques. Quando ela retornou para a aldeia, ouviu algo
do coordenador local da FUNAI que Ihe marcou muito: “agora que
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vocé voltou, Vé se deixa de ser maezona”. A mensagem dele traduz um
misto de critica e sintese a postura desta mulher cacique. Ao demonstrar
um perfil mais acolhedor, atitude esperada e desejada de um cacique, as
mulheres caciques acabam por mostrarem-se mais acolhedoras que
qualquer outro. Vistas como “mdezonas™, as caciques mulheres
precisam de certo modo saber domar essa espécie de instinto, sob o risco
de assumirem, inclusive, uma visibilidade maior também perante os nao
indigenas.

2.1.5 Parentesco legitimo e de criacao

Em sua pesquisa Susana Viegas notou que as relagdes entre mée
e filho distinguem a “mde legitima” da “mde de criagdo” € 0s “filhos
legitimos” dos “filhos de criagdo”, destacando a construcdo processual
do parentesco (2007: 119). Durante o meu trabalho de campo, nédo
cheguei a notar a énfase distintiva destas categorias no uso corriqueiro,
ainda que, se eu insistisse, as pessoas acabavam explicitando se os lagos
de parentesco eram legitimos ou de criacdo. No dia-a-dia das casas
simplesmente 0s vocativos mantidos eram “mae” e “filho”. O ponto do
argumento de Viegas se sustenta na construcdo das relacdes de afeto, os
“pais legitimos” irdo ocupar ao longo de toda vida da pessoa “um papel
referencial de parentesco”, mas naqueles casos em que se constata a
presenca dos “pais de criacdo”, seriam a estes ultimos que, afetivamente,
os vinculos se sustentariam (idem, ibidem, grifos originais). E
interessante que ela observa que os lagos com os “pais legitimos” jamais
sdo apagados, ainda que afetivamente ndo acumulem qualquer
significado caso ndo tenham sido eles 0s responsaveis pela criacdo da
pessoa. Mas, uma pessoa ird sempre tracar as demais relacdes de
parentesco — tais como irmédos, tios e primos —, a partir dos lagos de
filiagdo direta.

A titulo de nota, uma comparacdo que a categoria de parentesco
filho legitimo me permite fazer é em direcdo aqueles discursos
frequentes que algumas pessoas enfatizam especificamente em
referéncia a aldeia mae: “Fulano é filho legitimo de Olivenga”. Como
enfatizei na primeira parte deste trabalho, a vila de Olivenca assume

8 \ale mencionar uma nota sobre os Achuar, visto que Descola sugere que 0 “juunt”, homem
de prestigio, chama seus seguidores de “meus filhos” (1993 apud SZTUTMAN, 2012: 346).
“Mais do que um sogro, o juunt traduz a sua influéncia no idioma da filiagdo”. Assim, ¢ o
idioma da filiagdo que aproxima os grupos reunidos de uma “consanguinidade ideal”, uma
consanguinidade de eleigdo e ndo de fato, algo como uma “consanguinidade potencial” (idem,
ibidem).
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papel central nas dindmicas sdcio-espaciais, histéricas e de articulagéo
politica das familias tupinamba. Vista como aldeia mée, ela congrega
todas as expectativas que um “filho legitimo” espera, especialmente ser
reconhecido como tal, neste sentido como nativo, como indigena, como
Tupinamba. Ser filho legitimo de Olivenca é motivo de orgulho, algo a
ser enfatizado e valorizado, sobretudo, quando estdo em pauta as
questdes politicas, posto que a condi¢do de ser “mais ou menos indio”,
como veremos adiante, pode sempre ser motivo de acusacdo. Incorpora-
se a esta ideia de um tipo de “parentesco espacial” — da “filiacdo
legitima” a um lugar de renome —, 0S aspectos que de certa forma
resguardam os lagcos de parentesco entre as pessoas. Ou seja, € a partir
dos “pais legitimos” que uma pessoa tem o referencial para o
desdobramento de outras relagdes. Igualmente, ¢ a partir dos “vinculos
legitimos™ com Olivenga — 0 nascimento, a vivéncia, o pertencimento a
familias que viveram ou seguem vivendo no lugar — que uma pessoa
opera, articula, intensifica e sustenta outras relac@es, que no contexto da
politica local séo extremamente valiosas.

Menciono de forma ilustrativa, o fato de uma pessoa ser filha de
Olivenca e pertencer a familia de troncos antigos daquele lugar, que no
passado se relacionavam com outros troncos. E destas relagdes entre as
pessoas que viveram em um tempo passado, foi-se abrindo (ou nao)
possibilidades para novas relagdes entre pessoas de um tempo presente.
Lembro o dia em que uma ancid comentou comigo que quando seu
marido era vivo, sempre que ele voltava da pesca em alto-mar deixava
alguns peixes para a mée de uma das mulheres que hoje é cacique. “Ele
deixava os peixes para ela alimentar os meninos e isso podia ser motivo
pra que hoje a gente estivesse junto”. Mas ndo, isso ndo foi motivo
suficiente, visto que tanto a ancid que fez o relato quanto aquela mulher
citada (que recebia 0s peixes) pertencem a cacicados diferentes. Isto me
leva a pensar que mesmo existindo lembrangas de um tempo em que
algumas familias eram proximas e podiam se dizer amigas, 0s
descendentes de cada um dos lados nem sempre apresentam algum grau
de proximidade. Efeitos que implicam outras relacGes, ou outros
rearranjos que se fazem continuamente, especialmente em um contexto
de intenso fluxo de pessoas que se fazem ou ndo aliadas politicas.

Voltando aos lagos de parentesco entre pessoas, Susana Viegas
nota ainda que uma “mae de criacdo” despende enorme esforco em
atrair e manter junto de si o “filho de criagdo” através da comensalidade.
Como uma unidade residencial — seja naqueles lugares herdados ou
mesmo nas configuragBes atuais das aldeias — se configura pelo
agrupamento de casas de parentes, as criangas costumam se encontrar
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para brincar ou em algum lugar do quintal, ou em alguma destas casas
nas quais pode mesmo habitar a “mde legitima”. Quando uma crianga
escolhe comer na casa da “mae legitima”, isso pode ser considerado
motivo de apreensdo para a “mde de criagdo”, posto que a primeira pode
estar tentando atrair novamente o filho para junto de si. Nem sempre as
criancas sdo criadas por outros membros da familia por decisdo dos
“pais legitimos”, ha casos em que elas passam a conviver junto as avos
como escolha pessoal. Simplesmente vdo ficando, mas para tanto é
preciso que se sintam agradadas e queridas nestas casas. Viegas coloca
gue os lagos de parentesco podem bem serem refeitos e revertidos:

(...) mesmo quando se pega um filho para criar em
circunstancias como as que resultam de separagdo conjugal,
investe-se em um sustento atencioso e persistente que, por
um lado, cria vinculos sociais por meio da atracdo mdtua e,
por outro, produz esquecimento dos lacos anteriores
(VIEGAS, 2007: 128).

Criar um filho é uma pratica valorizada e desejada entre os
Tupinambd, implica esforco e dedicacio, a0 mesmo tempo em que o
investimento se traduz em vinculos futuros. Estou pensando aqui em
termos de agdo social como bem sintetizou Viveiros de Castro: “ndo ha
acdo social que ndo seja uma troca de ‘dons’, pois toda agdo é ‘social’
enquanto, e apenas enquanto, é acdo sobre uma acdo, reacdo a uma
reacdo. Reciprocidade, nesse caso, significa apenas recursividade”
(2007: 121, grifos originais). Lembro de uma mulher me contando que
em certa ocasido tinha pegado um bebé para criar. Tinha investido muito
afeto e materialmente dado tudo que a crianga precisava (roupas, leite,
brinquedos, comidas especiais, objetos pessoais). A casa havia se
transformado com a chegada de um novo bebé e os filhos dela estavam
encantados com o mesmo. Mas depois de alguns meses, a mae biol6gica
resolveu buscar a crianga de volta e, como a adogdo ndo tinha sido
oficializada, ela levou. A “mae de criagdo” comentou comigo seu
sentimento de tristeza, mas ndo insistiu em ficar com o bebé, pois “ndo
queria ser motivo de fofocas e acusacdes porque tinha ficado com o
bebé da outra”. Esta mulher chegou a ir visitar o bebé, mas ficou muito
ressentida em ver as condi¢des (bem mais simples) em que ele vivia
junto da “mde legitima”. Assim, resolveu néo vé-lo mais, até porque ndo
queria criar vinculos dessa forma.

Em geral, observei entre muitas familias que uma pratica que se
estende desde o tempo dos mais antigos sugere que um “filho de
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criagdo” quando adulto se torne o principal responsavel pelo cuidado de
seus “pais de criagdo” e viva com eles até falecerem. Ja naquelas
situagdes em que vigora a regra da virilocalidade e ndo ha “filhos de
criagdo”, comumente € alguma nora que acaba por dedicar-se ao
cuidado da sogra e do sogro durante a velhice. Assim, o0 ato de receber o
alimento em uma casa, implica que futuramente o alimento seja
retribuido com a mesma dedicacdo, volta-se ao principio do ser cativo.
Quero dizer que, uma crianga alimentada pela “mae de criacdo” devera
alimenta-la quando se tornar adulto e, da mesma forma, uma nora
recebida na unidade residencial da sogra e acolhida em muitas das
refei¢Bes oferecidas na casa desta, deverd se preocupar com o sustento
da mesma quando ela estiver com idade avangada.

Um “filho de criagdo” que na velhice dos pais os cuida ou uma
nora que cuida da sogra e/ou do sogro, provavelmente serdo aqueles que
apés a morte destes Gltimos irdo permanecer naquela unidade
residencial. Se a casa se deteriorar pelas condigBes do tempo, uma nova
sera construida. As rocas mudardo de lugares, mas os pés de fruta irdo
sempre lembrar os antigos troncos daquele lugar.

2.1.6 Troncos

Impossivel ndo falar nos troncos ao referir-se sobre as relacGes de
parentesco dos Tupinamba, ja que eles sdo a imagem mais concreta
dessa relacdo entre pessoas que sustentam umas as outras,
territorialidade e temporalidade. Para “ser Tupinambd é preciso que se
tenha troncos”’, afirmavam meus interlocutores. Os troncos sdo pessoas
com idade avangada que nasceram e podem ter permanecido ou ndo
vivendo no territério indigena, hoje identificado através dos limites da
terra indigena. Ademais, 0s troncos podem ser pessoas ja falecidas e
indicadas por aqueles que ainda estdo vivos. Portanto, os troncos vivos
sdo profundos conhecedores das familias que em outras épocas também
viveram ali. Quando alguém sugere ser Tupinamba e busca sua inclusdo
ao povo indigena, imediatamente o cacique e/ou as liderangas com quem
esta pessoa falou consulta(m) os troncos daquela regido indicada pelo
pretendente a fim de confirmar ou ndo se os lacos familiares sugeridos
com antigos habitantes daquele lugar sdo realmente verdadeiros. Este
conhecimento atribuido somente aos troncos, a estas pessoas ancias
ainda vivas, vai sendo repassado aos mais jovens de forma que,
futuramente, estes Gltimos também possam — literalmente — “apontar”
guem pertence ou ndao ao povo Tupinamba.



143

Overing &Passes (2000) ja& haviam indicado a importancia dos
“troncos-velhos” na producdo das lembrancas e historias que sdo
trazidas & tona na convivialidade de uma familia extensa. Geralmente o0s
troncos séo referidos em relagdo aos avos, em alguns casos aos bisavos.
Os adultos se identificam como ramas ou ponta de ramas, no caso
daqueles que sdo os udltimos filhos ou filhas de um casal. Quando
também ja possuem filhos/as e netos/as sdo 0s troncos destes na
perspectiva dos mesmaos.

A metafora dos troncos e das ramas & comumente encontrada
entre povos indigenas do Nordeste (BARRETO FILHO, 2004: 122), da
Amazonia e também da regido Sul, em particular para os Kaingang
(ROCHA, 2005). Barreto Filho sugere que os termos tronco-velho e
seus desdobros ponta de rama ou rama representam uma modalidade de
expressao que é fruto do processo de formacgdo de conceitos que opera
na linguagem. Além disso, essas metaforas de matriz bioldgica
expressam uma certa concepcdo do tempo e das relag@es, articulando a
tensdo permanente entre philia (continuidade, juncdo, aproximacao) e
neikos (ruptura, discordia, separacéo, distancia) (2004: 122).

Entre os Potiguara, José Glébson Vieira (2010) notou que o termo
tronco-velho esta diretamente atrelado a outros conceitos nativos como
“pureza”, “autenticidade”, ‘“‘caboclo legitimo” e a ideia de “néo
espalhar o sangue”. Nesta perspectiva, 0s troncos potiguara seriam nos
termos dos Tupinambd aqueles que estariam no apice do gradiente “ser
indio, indio mesmo”. Mas, a0 longo do processo de historicidade dos
Tupinamba o que menos se pode tentar infligir € uma l6gica da “pureza”
tratada por eles mesmos. Nao é isso que estd por tras deste gradiente
acionado por tais indigenas. Os troncos se destacam, mas em suas
narrativas histdricas o que se atesta sdo as aliangas com outros povos
indigenas e principalmente com nédo indigenas. Eu poderia inclusive
afirmar que uma boa parte dos atuais ancidos tupinamba séo filhos ou
filhas de mulheres nativas com homens sertanejos e, nem por isso
eles/elas deixam de ser considerados troncos do lugar. Na oOtica
indigena, os contextos de intensa “mistura” de conhecimento geral dos
Tupinamba acabaram sendo justamente a razéo pela qual se produziu os
atuais Tupinamb@, na fala nativa, 0 “sangue mais forte”.

Os indios mais velhos sdo reconhecidos, portanto, como aqueles
gue dominam esta ampla rede de relagdes. “Os antigos sabem quem é
da terra e quem néo &, ja que muitos chegaram depois. Mas sempre tem
uma raiz que vai ramificando, tem que buscar alguém la em cima que
seja parente daqueles que ainda sdo vivos pra confirmar”. Quando eu
estava levantando algumas genealogias, apesar do assunto ser deveras
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cansativo, sempre causava interesse aos meus interlocutores
principalmente pelo resultado que imaginavam que tal tipo de
procedimento pudesse alcancar: “sé assim vou descobrir quem é indio
realmente e quem sdo os intrusos” — me disse certa vez uma lideranga
indigena. As acusacbes sobre quem € indio ou ndo é servem como
matéria-prima das dindmicas de inclusdo, exclusdo, continuidade,
descontinuidade, alianga, ruptura, subjetivacéo e diferenciacdo entre as
pessoas. Um cacique pode aceitar uma pessoa e sua familia como
Tupinamba, e outro cacique dizer o contrario, que ndo o sdo. Mas isto é
uma questio de negociagdes e interesses, sobretudo, sociopoliticos. E
por isso que volta e meia eu notava o demasiado esforco de algumas
pessoas em tracarem seus vinculos genealdgicos, principalmente se
estavam entre aquelas familias mais sujeitas a serem excluidas, isto é,
gue ndo possuiam nenhuma relacdo especial com qualquer cacique ou
lideranca. Neste contexto um tanto efémero, as influéncias politicas
podem valer e muito.

Nem sempre 0s mais jovens sabem exatamente quem S&o 0S seus
parentes. Mas as festas familiares, o dia-a-dia na escola sede, os eventos
politicos como reunifes e a prépria Caminhada realizada anualmente,
s80 momentos oportunos para que pessoas de lugares tdo distantes se
aproximem e sejam reconhecidas como parentes por terem lacos de
parentesco comuns. Hoje, sobretudo, é 0 movimento quem faz as vezes
de “aproximador de parentes”, ja que nas acgdes politicas, rituais e
festivas, os Tupinamba se (re)encontram, conversam, se (re)conhecem,
tracam paralelos entre as localidades onde nasceram e onde vivem, além
de ouvirem os relatos dos troncos que tratam da conexdo entre as
familias desde tempos passados. Um exemplo que posso citar como
ilustracdo sobre este ponto da importancia dos troncos em conectar
memorias, histérias e pessoas diz respeito a uma das falas da ancid
Amotara que ouvi ser repetida por mais de uma vez em seminarios,
reunides e outros eventos em que estavam presentes também alguns néo
indigenas. Ao relatar fatos da vida do caboclo Marcelino — tema sempre
abordado em eventos publicos —, ela destacava o lagco de parentesco
entre este personagem e sua avd. Uma informagao que, ao ser repassada
para outros, principalmente os parentes dela, poderia vir a ser utilizada
acionando assim um vinculo de “parentesco estendido” conforme irei
detalhar a seguir.
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2.2 EXTENSOES DAS RELAGOES DE PARENTESCO

2.2.1 Gradientes do “Ser Indio”

Dada a significativa referéncia as relacbes estabelecidas com
aquelas pessoas que s3o consideradas “outros” (gente que ndo ¢
Tupinamba), o que meus interlocutores enfatizaram é que a ideia de uma
“mistura” intensa teria sido a razdo principal pela qual se constituiram
0s atuais Tupinamba. “Os Tupinambd foram o tronco mais forte que
permaneceu, ainda que tivesse a mistura com Aimoré e Tupinikim, mas
o sangue misturou e ficou o mais forte”. Em primeiro lugar, deve-se
alertar que os etndnimos® referidos néo devem ser compreendidos como
“tribos” constituidas e sim, como “blocos contextuais de aliancas e
inimizades” produzidas para e¢ pela guerra (Do Pateo, 2005 apud
Sztutman, 2012: 338).

[.] o que alguns cronistas definiam como unidades
sociopoliticas — sob o titulo de provincias ou mesmo tribos —
eram muitas vezes blocos migratorios circunstanciais que
revelavam um curioso dinamismo de fissdo e fusdo. E dificil
encontrar nas fontes definicGes que tomam o conjunto de grupos
tupi da costa como uma sé nacgdo. Todos eles detectavam
descontinuidades; no entanto, variavam enormemente os critérios
para defini-las. De modo geral, essas descontinuidades
estabeleciam-se menos por um critério de variagdes dialetais ou
de costumes — tal o que exigiria uma abordagem culturalista —
que por um critério de inimizade, qual seja, um critério por assim
dizer relacional e politico (idem, p.147).

Em segundo lugar, o que os Tupinamba me parecem querer
destacar quando se referem a uma nocao de “mistura” € justamente as
diferencas intrinsecas a sua propria identidade. Pois, ao se contatar o
diferente (e em determinadas circunstancias o inimigo) capturando-o
para si, se promove um processo de metamorfose que finda por tornar o
predador “ainda mais forte” — e quem sabe por pura consequéncia
“ainda mais ele mesmo”. A “mistura” neste sentido, interpretada aos
moldes da teoria tupinambd, pode ser vista como uma anti-mesticagem
(KELLY, 2005). Em outras palavras, € algo traduzivel como: enquanto
houver “outros” — hoje em dia especialmente se forem os brancos —, vai

8 para uma critica sobre a proliferagio de etnénimos ver Calavia Saez, 2013.
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existir sempre os Tupinamba — ou os indios de maneira geral para tornar
a formulagéo abrangente®.

Ao contrario do que pensam o0s ndo indigenas e escrevem em seus
livros de Histdria, os atuais Tupinamba ndo se véem como banidos da
regido face ao contato ou mesmo diante a expropriacdao de suas terras.
Eles se afirmam como “aqueles que perduraram, que resistiram e se
tornaram mais fortes”, isto porque o enfrentamento (ou a guerra
propriamente dita para ser mais explicita) nunca foi algo estranho a
teoria nativa e quem sabe mesmo, nunca tenha sido um problema. Algo
gue por sinal tem sido enfatizado na literatura amerindia das terras
baixas ja faz certo tempo: o lugar da guerra e da predacéo é constituinte
da vida social (CLASTRES, [1980]2011; VIVEIROS DE CASTRO,
1986, 2002; KELLY, 2005; SZTUTMAN, 2012). A fala em destaque
abaixo apresentada por uma mulher tupinamba esclarece um pouco
melhor o assunto, quando 0 que esta em pauta sdo as diferencas e
rupturas constituintes da prépria formacdo, existéncia e configuracéo
sociopolitica dos atuais Tupinamba:

“Quando eu era crianga, em Sapucaeira, meu pai ja contava que
havia duas familias que brigavam direto porque eram de povos
diferentes. Os Tupinamba tem branco, tem preto, tem o de
olhinho azul. Isso é ser Tupinamba de Olivenca. Ser Tupinambé
¢é ser uma diversidade”.

Ora, referir-se a prépria identidade tomando como principio a
diferenciacdo é ceder a um movimento continuo de transformacéo,
processo que ocorre ao longo do tempo. Isso ndo quer dizer que 0s
atuais Tupinamba ndo se vejam como distintos dos brancos, pois como
veremos adiante, a0 mesmo tempo em que ocorre a domesticacdo de
alguns deles, outros devem ser mantidos sob o crivo da vigilancia e da
distancia. José Antonio Kelly em um artigo elaborado sobre os modos
como o0s Yanomami da Venezuela pensam processos de transformacéo
em dire¢do ao mundo e a filosofia napé (dos brancos) me trouxe alguns
elementos para refletir sobre o caso dos atuais Tupinamba. Ainda que
para o povo amazonico “virar branco” nio seja um problema, para os

© A reflexdo ora apresentada é resultado de um dos encontros do NESSI, em que colegas
apresentaram temas de suas pesquisas especificamente correlacionando a cultura e o mundo
amerindio, ocasido em que os comentarios do professor José Antonio Kelly estimularam
particularmente as minhas idéias no sentido proposto. Tal mencdo ndo poderia deixar de ser
feita, ainda que eu assuma pessoalmente todos os riscos e provocagBes oriundas de tais
proposigdes.
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Tupinamba creio ndo ser exatamente esta passagem que deva ser posta
como uma possibilidade. Um branco pode ser Tupinamba, mas um
Tupinamba jamais sera um branco. A intencdo aqui manifesta é ampliar
a “tupinamba-idade” como efeito de mdaltiplas relagbes. Mas, vamos
primeiramente ao pensamento de Kelly para ver até que ponto ele
ilumina meu argumento:

[...] a relagdo com o exterior é parte do componente inato do
mundo vivido indigena. A agéncia humana pode seja domesticar
forasteiros, seja manté-los a distancia. A domesticagdo envolve
um movimento da alteridade para a identidade: pessoas
individuais podem percorrer esse caminho [...], mas a natureza
do exterior permanece ndo afetada por essa passagem individual.
Mais uma vez, isso nos convida a pensar ndo tanto em termos de
mudanca histérica, mas sobre o0 que permanece constante a
medida em que a histéria se desdobra: a saber, certas formas por
intermédio das quais realiza-se a necesséria diferenciagdo local
na producdo de pessoas, a0 mesmo tempo em que 0 exterior é
mantido como fonte de recursos diferenciantes (2005: 218).

Em comum acordo com o autor citado, penso que no mundo
amerindio estar em relacdo com o exterior é algo da ordem do dado, é na
alteridade que se constréi a identidade, esta Gltima, portanto, da ordem
do feito. A identidade amerindia como produto de transformagdes
precisa entdo ser justificada quando direcionada a demanda dos brancos
(regionais e Estado) e presta-se a responder especialmente o quesito da
aparéncia, do fendtipo indigena disseminado no senso comum e na
expectativa dos ndo indigenas sobre o que seja ser indio. Por sua vez,
guando passa a ser matéria de negociacdes internas entre membros de
cacicados — ora distintos, ora do mesmo —, a identidade tupinamba
ultrapassa esse viés substancialista para abarcar o campo das relagfes
entre parentes. Interessa aqui para compor a identidade saber a quem e a
qual tronco cada pessoa se relaciona.

Além disso, em suas interagdes sociopoliticas, os Tupinamba
avaliam que o0 “ser indio” deve tomar como parametro as posturas e
envolvimentos que cada um apresenta diante do movimento — deste
amplo conjunto de saberes, praticas (histdrias, rituais, musicas, pinturas,
etc.) e relagbes (nestes casos especialmente as relagdes com o0s
Encantados e aquelas da ordem da politica local). Ninguém deixa de
“ser indio” em alguma instancia, mas alguns — dado o prdprio
envolvimento — “se mostram” ou sdo reconhecidos mais tupinamba que
outros.
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Dito isto, devo notar que a “mistura” que consagra 0 povo
Tupinambd como “o mais forte” serve de pano de fundo para
estabelecer a linha limite entre a identidade e a diferenca interna:
digamos que o Tupinambéa vai até a mistura, ndo mais que ela, se for
além dela, ja ndo é Tupinamba.

Comecemos por entender como sdo classificados os filhos de um
casal em que um membro € indigena e o outro ndo é. Entre muitos povos
indigenas estas pessoas sdo comumente classificadas como “mestico”,
“misturado” ** ou outro adjetivo de mesma ordem, mas ndo entre 0s
Tupinamba. A principio, alguém que tenha apenas pai ou mae
Tupinamba € considerado Tupinamba também - mesmo que a
fisionomia dessa pessoa ndo marque qualquer trago diferenciado e
valorizado para os Tupinamba, como 0 sdo os cabelos lisos e olhos
amendoados. No entanto, o que realmente ira definir se a pessoa é ou
ndo Tupinamba é a forma como ela “vive a cultura”. Inclusive, uma
pessoa pode vir a se descobrir Tupinamba ao longo de sua vida, como
ouvi de muitos indigenas que tinham nascido no territério, mas ainda
qguando criangas haviam sido levados para morarem na cidade
afastando-se de um modo de vida idealmente considerado indigena.

Logo nos primeiros dias em que iniciei a pesquisa, conheci um
rapaz de pele negra e cabelos bem crespos, sobrinho de um cacique.
Enquanto conversdvamos, ele iniciou uma fala marcando sua
ascendéncia em parte indigena e em parte negra. Justificando para mim
o fato de ter optado pela ascendéncia indigena disse: “ja que é preciso
escolher uma delas, este é o lado onde tenho mais parentes”. Em outras
palavras, o que o rapaz enfatizava era que “este era o lado onde tinha
mais relagdes”.

Em varias ocasides, acompanhei um grupo de mulheres de uma
aldeia que discutiam a questdo da identidade indigena a partir da énfase
na presenca dessa ancestralidade marcada como um “elemento do
sangue”. Havia entre elas uma jovem que ora ou outra questionava sua
identidade indigena, visto ndo ter nenhum trago fisico especifico,
especialmente o cabelo liso que ela acreditava ser um tipo de marcador
étnico. As mais velhas lhe respondiam sempre do mesmo jeito: “ainda
gue ndo tenha os tragos fisicos, tem o sangue. Se os olhos puxados e o
cabelo liso Ihe foram tirados, ndo é culpa sua, mas daqueles [“outros”]
gue com eles [os antepassados nativos] se misturaram”. Preocupacdes e
conversas similares que eu ia acompanhando sempre evocavam formas
de se chegar a acordos e consensos. Implicitamente, todas estas

%1 Este é o caso do Potiguara da Paraiba, conforme José Glébson Vieira (2010: 112).
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negociagdes se ancoram em algo que passei a denominar como
“gradiente do ser indio”, uma inspiragdo a partir da leitura de Coelho.

O que vemos como atributos culturais definidores de identidades
coletivas especificas constitui, para os indios, um conjunto de
atitudes e afeccBes a serem deliberada e ativamente
desenvolvidas no bojo daquilo que os antropélogos chamam
‘construcdo da pessoa’ e que, envolvendo a criagdo e
transformacdo de relagbes determinadas entre pessoas, se
confunde com o proprio processo do parentesco. Inscrevendo-se
na ordem do feito, e ndo do fato (natural), parentesco e
humanidade tornar-se-iam quantificaveis e reversiveis (pode-se
ndo apenas ser, mas tornar-se, mais ou menos humano, mais ou
menos parente) (COELHO, 2006: 27, grifos originais).

Na linha de Marcela Coelho, se na perspectiva amerindia se pode
ser mais ou menos humano, mais ou menos parente, pode-se entre 0s
Tupinamba ser “mais ou menos indio” — fato que ndo deve ser encarado
como um problema ou como uma acusacdo que desqualifica os proprios
indigenas. Ao contrario, é preciso que nos (os brancos) compreendamos
gue é justamente isto que os torna potencialmente indigenas ou ainda,
tdo diferentes de nds. Em outras palavras, é esta possibilidade de uma
constante transformag&o presa a relacionalidade que se estabelece como
0 principio para definir qualquer das trés condi¢cGes — humano; parente;
indio — e que em cada um dos casos sustenta propriamente a construcao
da pessoa indigena. Assim, talvez o que nos caiba tomar como li¢do
junto aos contextos amerindios, seja justamente admitir o fato de que “a
humanidade é uma posicao passivel de ser ocupada, e ndo um lugar fixo
ou seguro” (Sztutman, 2012: 98).

Seguindo ainda a autora mencionada, ao tomar a construgdo da
pessoa e do parentesco como algo da ordem do feito — e ndo do dado —
sou levada a colocar no mesmo plano de reflexdo o gradiente acionado
pelos Tupinamba quando se referem a quem é “mais ou menos indio”.
SituagBes em que os Tupinamba explicitavam suas avaliages sobre uns
e outros em relacdo a tal gradiente foram se tornando cada vez mais
comuns conforme eu ia me inserindo em suas redes locais. Dentre tais
assertivas, escutei uma ancid se referir a regido de Sapucaeira como
aquela onde “tem um monte de indios papudinhos. indio papudinho é
legitimo. Eles tém mistura com tupiniquim”.

O debate sobre quem tinha mistura com Tupiniquim ou néo, volta
e meia vinha a tona. O questionamento maior se colocava
explicitamente em contraposicdo ao fato de que, segundo me diziam
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alguns, nem todos estavam de acordo quando foi definido que a
designacdo do grupo de nativos viria a ser povo Tupinamba (isto ainda
Ia no final dos anos 1990). Obviamente, ndo sendo um consenso, 0
assunto volta e meia surgia a cena como um dispositivo a ser utilizado
para diferenciar familias e pessoas entre si. Meus interlocutores mais
velhos que acompanharam todo este periodo do movimento tupinamba
relatam que: “logo de inicio as pessoas nos viam e perguntavam de que
povo a gente era. Ndo sabiamos o que dizer.” A definicdo do etndnimo
traz embates até hoje. Ndo nos interessa propriamente elucubrar sobre as
suposicGes do modo como tal etnénimo foi definido, visto que além de
existir versbes diferentes a respeito disso, sabe-se bem que a
denominacgdo étnica deste e de qualquer outro povo implica ainda em
outras relagBes, sobretudo, com o Estado e demais ndo indigenas
(ONG’s, pesquisadores, politicos, entre outros). Vale lembrar que para
os Tupinambad, até aquela data, a referéncia entre aqueles que se diziam
“parecidos” explicitava-se em termos como “caboclos” ou “patricios”,
denominagdes émicas que ndo apresentavam qualquer problema de
ordem étnica.

No entanto, é quando se pensa a producdo de coletividades, no
caso tupinamba essa multiplicidade de grupos e cacicados, que se nota
como 0s mecanismos de continuidade e descontinuidade, aproximacao e
afastamento sdo acionados nas interagcdes cotidianas desencadeando
assim uma ampla rede de relagbes. A exemplo, para uma determinada
pessoa que se afirmava como Tupinamba, o etnénimo significava “indio
bom, indio amigo e guerreiro”. POr sua vez, ao referir-se a outros que se
diziam Tupiniquim, esta mesma pessoa traduzia tal etnénimo como
“indio vizinho”.

Tal perspectiva expressa uma das maneiras pelas quais 0s
Tupinamba movimentam a engrenagem do processo de diferenciacao
interna. Na maioria das vezes os discursos emitidos sobre uns e outros e
sobre suas relagbes se tornam matéria-prima privilegiada para
desencadear situacGes em que ocorrem divergéncias e afastamentos
entre pessoas, familias e cacicados. O mais instigante, no entanto, é que
se perguntarmos a algumas destas pessoas que assumem diferentes
etnbnimos se sdo parentes entre si, provavelmente responderdo que sim.

Certa manhd eu estava em Sapucaeira esperando o onibus para
retornar a vila de Olivenca quando acompanhei o dialogo entre algumas
mulheres que também estavam no ponto. Uma mulher branca
perguntava as outras duas se elas eram indigenas. Estas Ultimas
confirmavam e a branca assim justificava sua indagacgao: “pergunto por
que vejo muita gente que ndo parece”. Uma das mulheres indigenas
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entdo respondeu: “é porque para ser indio limpo tem que vir dos dois
lados”. Diante esta fala, poderiamos até pensar que a “mistura” seria
quase sindnimo ou efeito de uma nog¢do de “impureza”. Mas, o fato é
que tal referéncia indicada pela senhora indigena apenas explicitava a
resposta que a mulher ndo india Ihe induzira a responder. Agora, se 0
mesmo assunto estivesse sendo desenvolvido apenas entre indigenas,
tenho certeza que as relagBes de contato com 0s brancos, 0s negros e
outros povos indigenas ndo seriam descritas nos termos de
“pureza/impureza”, mas sim utilizando nog¢des como a de “forga”,
conforme ja mencionado linhas acima. Afinal, na perspectiva dos
Tupinamba foi justamente a “mistura” que lhes permitiu se tornar “o
povo mais forte”.

Ao mesmo tempo, logo no inicio do movimento, era preciso que
as narrativas sobre a historicidade indigena justificassem a permanéncia
destas familias nativas que eram denominadas ‘“caboclas” e que
habitavam uma regido onde os brancos, depois que foram chegando,
concentraram-se em invisibilizar os indigenas ou qualquer origem
amerindia existente na localidade. Foram entdo as memorias
recuperadas pelos ancidos que deram sentido densidade ao processo de
diferenciacdo dos Tupinamba em relacdo aos demais regionais. Os
Tupinamba jamais negaram o contato intenso e a submissdo colonial
gue marcou a trajetdria historica das familias nativas, contudo, nunca
concordaram em aceitar a possibilidade sugerida pelos ndo indigenas de
que teriam “desaparecido”, muito pelo contrério ai estdo eles para nos
mostrar toda sua poténcia como indigenas. Neste sentido, a énfase para
atestar a “ancestralidade indigena” se coloca justamente como produto
desta relacdo inter-étnica, pois foi assim que uma das mulheres
indigenas encerrou a conversa com a branca do ponto de énibus: “sou
india porque minha avéd era india e foi pega no mato a dente de
cachorro”. Que 0s Tupinamba se misturaram bem se sabe, que
reconhecem a mistura é fato também, mas isto ndo lhes parece um
problema (como parece para os ndo indigenas), ja que sua historia,
resultado de relacdes inter-étnicas forcadas e violentas ndo deixa de ser
negada, mas também ndo lhes impediu de continuarem sendo nativos da
regido.

Ainda que sejam planos bem distintos, as tensdes em processos
de diferenciacdo ndo dizem respeito apenas quando o contraponto s&o 0s
ndo indigenas. Elas ocorrem também entre os préprios Tupinamba.
Desse modo, “ser indio legitimo”, que leva ao link com “ser filho
legitimo” de um lugar ou “ser indio, indio mesmo”, s0 faz sentido se



152

tomarmos como eixos do “ser” os jogos de alteridade internos a vida dos
indigenas.

O fato é que em relacdo a determinadas pessoas, sobretudo os
ancidos, questionamentos cOmo “se a pessoa é mais ou menos indio” ou
“se vive ou ndo a cultura” jamais sdo mencionados. Agora, em direcdo
a outras pessoas, especialmente aquelas que vez ou outra se encontram
em meio a disputas e/ou desentendimentos politicos, ou que tentam se
destacar entre aqueles politicamente mais atuantes e influentes (os
professores ou representantes em organiza¢do indigenas), a acusacao da
“auséncia” ou “parca” ancestralidade indigena é bem comum. O que se
coloca ¢ uma espécie de “desculpa” (estratégica) para que alguém ou um
grupo de pessoas possa deliberadamente excluir ou desprezar outro(s).

Como exemplo do que estou a referir cito o caso que acompanhei
em uma aldeia onde a familia de uma mulher até entdo considerada
indigena, mas casada com um branco, passara em poucos meses a ser
vista sob uma outra condigdo, vindo a sofrer uma grande pressdo do
cacique e sendo acusada de ndo ser Tupinamba. O auge da polémica
deu-se quando o cacique afirmou que as pessoas as quais ela atribuia
seus vinculos de parentesco — seus primos — negavam a dita
“parentalidade”. Cheguei a vé-la interrogando um de seus “supostos”
primos sobre tal acusacéo. Ele por sua vez disse que ndo sabia de nada e
depois me confidenciou que era o cacique quem tinha as suas razdes
para manda-la embora com o0s seus, mas precisava encontrar algum
pretexto, e nenhum seria melhor do que acusa-la de ndo ser Tupinamba.
Com o passar de alguns meses e a gravidade do enfrentamento, a mulher
e sua familia conformaram-se ao fato de que as divergéncias com o
cacigue ndo seriam sanadas e por fim, acabaram mudando de lugar, indo
habitar outra regido de influéncia de outro cacique que, por sinal, ndo
tinha qualquer compatibilidade politica com o cacique anterior da
familia.

Em outro momento, presenciei a fala de uma ancid que estava
muito indighada com o comportamento de sua nora. Ela chamava a nora
de “india da rua” pelo fato que esta ndo estava cuidando do filho de
trés meses e dificilmente se encontrava em casa. Em meio a um discurso
assistido pelo préprio filho, marido desta india, pela filha que cuidava
do sobrinho de trés meses, 0 cacique e eu, a ancid acusava a nora:

“Diz ela que vende artesanato na cidade, mas nunca traz
dinheiro pra casa. Faz dois dias que ndo aparece e quem cuida
da crianca é o pai. Os indios da rua convivem com muitas
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coisas ruins e também se tornam assim. As mogas da roca s

”»

saem junto dos pais e com eles voltam para casa.”.

A nora ndo foi desqualificada como india porque de acordo com a
prépria sogra “ela era mais india que seu proprio filho”, cujo pai era
branco. No entanto, ela foi associada ao contexto “da rua” e a todo
aspecto negativo gque estad embutido nele, em oposi¢édo a positividade do
viver (e ser) “da ro¢a”.

O que estas situacdes me fazem pensar é que alguém pode ser
“mais ou menos indio” valendo-se de seus vinculos de parentesco, das
relagdes sociopoliticas que possui e ainda, de como “vive a cultura”. O
gradiente do “ser indio” explicita, portanto, essa dindmica da
relacionalidade ja indicada acima. Ninguém vai se assumir como
“menos indio que outro”, mas frequentemente alguém pode lancar este
tipo de acusacdo. Seja quando o que estd em pauta sdo as divergéncias
entre pessoas e familias que pertencem a cacicados distintos, ou mesmo
entre um cacique e alguém que lhe enfrenta, ou ainda quando
determinada pessoa ndo corresponde ao padrdo de comportamento
esperado.

Assim, nestes gradientes do ‘“ser indio” que traduzem a
sociologia nativa e explicitam os principios de aproximagdo e
afastamento, tudo o que se encontra sdo resquicios de negociagdes,
aliangas e rupturas da dimensdo politica. Nada que possa deixar de ser
comparado a um tipo de parentesco contextual, certamente (e sempre)
muito mais efeito do feito do que do dado. Alias, cabe aqui recordar
uma reflexdo bem pertinente que Renato Sztutman apresenta em sua
tese: “[...] a consangiiinidade e os coletivos humanos em geral ndo sdo
mais do que uma fase, uma vez que podem pulverizar-se a todo
momento” (2012: 97).

Consensualmente, sempre escutei dos Tupinamba que “quem era
indio, indio mesmo, era o caboclo Marcelino”. Personagem que reline
em si um misto de mito e heréi amerindio e que se colocou no
enfrentamento com os brancos por volta dos anos 1920/1930, quando
estes Ultimos tentavam se apropriar das terras dos nativos de Olivenga.
A figura de Marcelino sé existe enquanto um “Tupinambd legitimo” e
por ter se langado ao exterior, por ter capturado elementos do mundo de
14, como a leitura e a escrita, acabou por tornar-se ainda “mais forte”.
Hoje em dia, de um modo ou outro, todos querem ser ou se véem como
parentes de Marcelino. Como me explicitou uma lideranga, o ideal do
que é “ser Tupinambd”, isto é, do que é “ser indio, indio mesmo” se
resume em referéncia a este personagem: “é aquele que ndo tem medo
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de lutar. E ser guerreiro, lutar e ndo se entregar. Pode até se calar, mas
¢ Marcelino! Marcelino ndo levava desaforo para casa! Ele ndo se
entregou!” Voltarei a comentar sobre esta importante figura da histéria
e da politica dos Tupinamba na préxima parte deste trabalho.

2.2.2 Mecanismo de aproximacao

Até aqui espero que o leitor j4 tenha compreendido alguns
principios que operam as relacdes de parentesco entre os Tupinamba,
levando em conta que o que realmente importa é perceber quais atitudes
as pessoas dispensam entre si e 0 que faz com que nestas relacdes alguns
se vejam como proximos e outros como distantes. E coerente assim que
alguém se refira a outra pessoa como parente apoiando-se tanto na soma
quanto na eleicdo de alguns quesitos como: os vinculos construidos na
convivialidade e comensalidade das casas, os lagos de filiagdo com os
troncos, as relagdes oriundas dos modos de viver a cultura e por fim,
algo que passo a descrever agora como um “mecanismo de
aproximag¢do” de pessoas por intermédio de outrem.

Ainda que os Tupinamba apresentem um sistema terminolégico
simples no qual figuram os vocativos mée, pai, avo, avé, tio, tia, irméo,
irm&, sobrinho, sobrinha, primo, prima, é o modo como fazem uso de
alguns destes termos que chama atencdo. Dentre eles, especialmente a
categoria “primo/a” aglutina em si a condicdo extra e possivel do
parentesco ser ‘“‘extensivo”, isto é, “estendido a” e, portanto, algo
sugerido como uma espécie de mecanismo de aproximacdo. Como irei
demonstrar adiante, o casamento entre primos pode ser, via de regra,
interdito na teoria, mas ndo na pratica, constatando-se que a propria
jocosidade observada entre pessoas de sexos opostos que se consideram
primos, ja anuncia previamente sendo a possibilidade do casamento, no
minimo certo grau de intimidade.

Atualmente, mesmo os primos que nao residem na mesma
localidade podem estar juntos no dia-a-dia da escola sede que relne boa
parte dos estudantes indigenas de diversas “comunidades” e possibilita a
convivéncia e a sociabilidade diéria dos jovens. Além disso, os finais de
semana S0 proprios aos encontros entre parentes quando grupos de
irmédos e/ou irmds juntamente com as/os companheiras/os e filhos/as se
relinem ou na casa de alguém, junto & praia, ao rio, ou mesmo em algum
campinho de futebol para um jogo. S&o encontros como estes que
promovem a partilha de alimentos e bebidas e quando se atualizam as
fofocas e assuntos intimos das familias. Motivo para se encontrar ou
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comemorar sempre hd, os Tupinambéa sdo um povo bastante alegre e que
gosta de “estar junto”. E ainda que seja um encontro para realizar uma
atividade coletiva, um mutirdo na roca ou na feitura de uma casa de
taipa, isso também ndo deixa de ser um excelente motivo para que 0s
parentes comam e bebam juntos. Este é entdo, o ambiente social onde os
primos e primas interagem.

Mas a categoria primo/a pode ndo se restringir apenas a parentes
cognatos (em particular o/a(s) filho/a(s) do(s) irméo(s) ou irma(s) do pai
e/ou da mae; ou ainda, o/a(s) filho/a(s) do/a(s) filho/a do(s) irméo(s) ou
irmé(s) do pai e/ou da méde), como também pode ser utilizada para
aproximar alguém que ndo necessariamente se encontre entre estes
referentes. Em geral, os contextos amerindios sinalizam que é o vocativo
“cunhado” que aparece como forma de aproximagdo em modelos de
relagdo nos quais a afinidade é o dado. Mas, entre os Tupinamba, ndo
foram poucas as ocasifes em que observei as pessoas chamando-se de
“primo/a” para efetivamente se sentirem proximas umas das outras.
Longe de ser acionado aleatoriamente, para que alguém venha a ser
chamado como primo/a é preciso que se encontre pelo menos uma
“relagdo comum”, nem que seja pelo fato de que duas pessoas possuem
um/a primo/a em comum e assim se chamam de primos também.
“Tornar-se primo/a de alguém” pareceu-me uma das maneiras mais
efetivas e afetivas de aproximar-se, visto que em geral a qualidade das
relagdes entre primos é sempre positiva.

Agora, 0 que ocorre se alguém nega ao outro a condig¢do de “ser
seu primo”? Como relatei acima quando discorri sobre os gradientes do
“ser indio”, uma mulher acabou por retirar-se com sua familia da aldeia
onde morava porque aqueles que anteriormente foram acionados como
primos agora negavam assumir tal grau de parentesco e haviam
informado ao cacique que ndo a reconheciam como tal. No momento em
que ela foi questionar um destes primos sobre tal assunto, ele
simplesmente |he disse que ndo sabia de nada, mas tampouco se
preocupara em defendé-la como prima diante o cacique que lhe acusava
de ndo ser india. Em outras palavras, o rapaz indagado deixou-lhe
explicito que a “acusa¢do” ndo tinha partido dele, mas que tampouco ele
se importava com ela a ponto de tomar seu partido.

Assim como o uso extensivo do vocativo “primo/a” pode ser
posto em funcionamento entre pessoas de uma mesma geracdo ou de
idade aproximada quando existem vinculos parentais comuns, o0
exercicio de aproximar parentes foi observado também entre geracoes
de idades distintas, ai se utilizando do vocativo tia/tio. Certa vez,
caminhando pela aldeia com uma menina de seus nove anos, ela me
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disse o seguinte: “Td vendo aquela mulher ali, ela é tia dele (e apontou
para seu irmdo por parte de pai). Se é tia dele ¢ minha tia também”.
Ainda que eu soubesse que ela ndo era sua tia pela via da
consanguinidade, posto que a mulher era irmd@ da mde do menino,
naguele momento conclui que as relacdes de parentesco tupinamba nédo
sd0 necessariamente consanguineas e que as criangas desde pequenas
aprendem as manobras para aproximar ou afastar os “parentes” que
querem junto de si. As relacdes de parentesco se mostram novamente
passiveis de serem construidas.

O que a menina me deixou claro naquela situacdo foi como
aplicar o principio extensivo, tornando um outro individuo parente a
partir da relagdo com um terceiro elemento. Pouco importava se a
mulher era irma da mae do seu irmdo e consequentemente tia dele pelo
lado materno, pois para a garota, a extensdo do lago através de seu irmao
— um parente comum — permitia que ela aproximasse a mulher como sua
tia também, algo que naquele momento poderia lhe conferir alguns
ganhos reais, inclusive as guloseimas que a “tia” estava distribuindo
entre as criancgas.

O que estou querendo dizer e espero que o leitor ndo pense ser
algo de viés calculista, pois estou longe de qualquer insinuacdo neste
sentido, € que desde quando se é crianga inicia-se 0 aprendizado sobre
0s principios que nos permitem reconhecer aquelas pessoas que sao
confiaveis e com quem podemos estabelecer redes de trocas. Assim, nas
relacdes de parentesco tupinamba é justamente porque algumas relagdes
sdo tomadas como mais significativas que outras, e contém em si uma
gama de outras relagdes que as intensificam, que um Tupinamba pode
dizer: “a mulher daquele cacique ¢é minha sobrinha porque era
sobrinha do meu primeiro marido que ja faleceu”.

2.2.3 Um caso de aproximacao: os Amaral

Ainda seguindo as reflexdes a respeito da ideia de um parentesco
gue se atualiza sob efeito de um mecanismo de extensdo, o assunto pode
ser aprofundado ao tomarmos como ilustragdo o caso do sobrenome
Amaral, registrado entre muitos dos indigenas de Olivenca e arredores e
repassado entre geragdes de familias tupinamba. Familias estas que ndo
necessariamente se consideram parentes entre si, mas que portam o
sobrenome como se este fosse um marcador de prestigio.
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Tal sobrenome alude a figura do coronel Nonato do Amaral,
sobre quem alguns indigenas se referem como alguém importante na
historicidade dos Tupinamba. Nonato do Amaral era filho de um
portugués com uma india nativa ¢ mesmo sendo chamado de “filho
adotivo” pelo pai — ja que assim eram denominados os filhos oriundos
de relacionamentos extraconjugais —, foi reconhecido como membro da
familia paterna. Familia esta que ao longo de anos (desde 1824%)
ocupou cargos na administracdo de Olivenca e comp0s a elite da classe
dirigente local. Quando o pai de Nonato faleceu, ele acabou seguindo a
carreira politica do mesmo e atuou como intendente de Olivenca entre
1900-1904 colocando-se contrario as investidas politicas, econémicas e
territoriais dos ndo indios que tentavam se instalar na regido (MARCIS,
2004:86).

Inquestionavelmente, o sobrenome Amaral estd impregnado de
prestigio visto sua atuacdo na esfera da politica local e visto também a
atuacdo do coronel Nonato em defesa dos direitos dos nativos perante 0s
brancos. Ao referir-se ao coronel Nonato, uma mulher assim o
descreveu: “ele era o chefe. Ele fazia tudo que os caboclos queriam.
Quando chegava algum forasteiro, Nonato dizia: vai ver o que ele quer,
ai vocés decidem o que fazer” (Se aceitavam a pessoa ou a expulsavam
da vila). O titulo de coronel recebido por Nonato fora oriundo dos
servigos publicos que ele prestara a comunidade de Olivenga. Contudo,
0 historiador Gustavo Falcon, ao se debrucar sobre o coronelismo
instalado nesta regido cacaueira do sul da Bahia, explica que “o termo
coronel estava tdo eivado da atribuicdo da populacéo local ao prestigio
de um grande fazendeiro de cacau, que se tornou praticamente
impossivel diferenciar aqueles que realmente detinham a patente dos
que de fato ndo a possuiam” (2010: 75).

No caso do coronel Nonato, sua condicdo de mestico, suas
atribui¢des como “chefe” ao mesmo tempo em que “atendia os desejos
dos caboclos”, o colocava certamente — na 6Otica dos nativos — em uma
posicdo diferenciada dos demais administradores locais. Até hoje, o0 seu
renome significa a valorizacdo daquilo que os indigenas esperam de um
“chefe”: a representacdo e articulagdo face aos ndo indigenas, sob o

2 Em sua pesquisa histérica Teresinha Marcis indica que durante os 55 anos de funcionamento
da Camara de Vereadores de Olivenca (1824-1879) foram registrados 88 vereadores, sendo que
mais da metade provinha de apenas sete familias — Gomes (11); Marques (06); Amaral (08);
Castro (06); Dias (09); Bandeira (06), que aos poucos se consolidou como uma elite urbana e
dirigente em Olivenca. Destes sobrenomes, Marcis assegura que Dias e Bandeira seriam
descendentes dos moradores identificados como indios no recenseamento de 1805 e os demais
seriam portugueses (MARCIS, 2004: 61).
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crivo da obediéncia a comunidade. Algo que Pierre Clastres enfatizou na
personalidade da chefia amerindia e que irei recuperar adiante quando
voltar-me para a analise dos atuais caciques tupinamba (vide terceira
parte).

Durante o percurso do trabalho de campo, conforme ia
identificando os indigenas que portavam o sobrenome Amaral, indagava
se (re)conheciam o coronel Nonato como parente ou ndo. Alguns
manifestavam pleno desconhecimento de qualquer lago de parentesco e
explicavam que a profusdo do sobrenome se justificava porque
“antigamente, em muitos batizados e registros de nascimento de
criangas, era o coronel Nonato quem fazia as vezes de testemunha ou
padrinho. Assim, emprestava o proprio sobrenome para 0s recém-
nascidos”. (Isto quando ndo os registrava como filhos ja que os rebentos
eram filhos de mulheres nativas com homens brancos que ndo assumiam
a paternidade).

Por sua vez, aquelas pessoas de sobrenome Amaral que se
afirmaram como parentes do coronel utilizaram o recurso do parentesco
extensivo para atualizarem tais vinculos. Este é o caso da familia de
Amotara, uma das mais numerosas da terra indigena, cujo sobrenome
Amaral tem sido repassado através de uma rede de pessoas interligadas
desde o tempo do coronel Nonato. O sobrenome primeiramente teria
sido adquirido pela avé de Amotara. Seu primeiro marido era irmédo do
coronel Nonato o que Ihe garantiu a apropriacdo do sobrenome. Desta
relacdo em diante, mesmo depois dela j& ter se tornado vilva, ndo ter
tido nenhum filho com o falecido e ter assumido um novo casamento —
do qual vieram os atuais descendentes — o sobrenome Amaral manteve-
se como uma espécie de “brasdo” da familia. Acredito que para as
condi¢des da época, quando os ndo indigenas disputavam a
administragdo de Olivenca, impunham regras aos nativos e
expropriavam suas terras, portar o sobrenome Amaral era um modo da
avo de Amotara legitimar-se e minimamente continuar vivendo no
entorno da praca de Olivenca, mesmo sob forte pressdo dos ndo
indigenas. O sobrenome de algum modo lhe trazia algumas garantias
diante o contexto de presséo vindo da parte dos ndo indigenas da época.

No contexto de Olivenca, especialmente no final do século XIX e
inicio do XX quando “a vila dos indios” ¢ administrativamente
considerada extinta, todas as estratégias que validavam a presenca dos
nativos na &rea se colocavam como meios importantes para o
enfrentamento diante a chegada dos brancos que disputavam o territério,
a economia e a politica local. Assim, “ser um Amaral” — relacionado a
uma familia de elite — significava minimamente possuir certo capital
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simbdlico e consequentemente, relagdes que garantiam a protecdo e
diferenciacdo frente aos demais. Até hoje, esta mesma ldgica parece
rondar o sobrenome Amaral, sombreado por relacbes de status que
podem soar tdo interessantes a ponto de um casal que ndo possuia o
sobrenome Amaral entre os seus imprimi-lo no registro do filho recém-
nascido. Isto porque se no passado o que valia era diferenciar-se e
legitimar-se perante 0s ndo indigenas, atualmente importa acionar
indicadores ou distintivos que promovam a diferenciacdo entre o0s
proprios Tupinambd, isto é, entre sujeitos individuais e coletivos
atrelados a um ou outro cacicado.

Logo, vemos que ainda que os casamentos se desfacam — pela
morte de um dos cbnjuges ou separacdo dos mesmos — os lagos de
parentesco podem perdurar e serem estendidos para outras geracdes
tornando parentes proximos aqueles com quem, na contemporaneidade,
se pode estabelecer relagbes positivas de apoio, solidariedade e
confianga. Dentre estes, para 0s quais se acionam ou a partir dos quais
sdo acionados vinculos de parentesco estdo principalmente os caciques.
Ja que cabe a eles indicar quem sdo os indigenas que pertencem ao seu
cacicado e, além disso, é a partir deles que chegam muitos dos recursos
externos a serem divididos entre as familias, entdo ndo é nada
extraordindrio desejar “ser parente” de um cacique. Por sua vez, ja que
necessariamente um cacique precisa de pessoas junto de si para
consolidar seu cacicado e sustenta-lo como lider, quanto mais parentes
tiver, melhor.

Corriqueiramente, uma das frases mais comuns proferidas por
algum cacique era: “a minha familia é uma das maiores”. Desta forma,
cada qual parecia estar sempre tentando justificar a sua posi¢do de
destaque assumida na representagdo dos Tupinamba. Uma representacdo
se sustenta por intermédio de um coletivo de parentes, pessoas que no
dia-a-dia estdo ao lado do cacique apoiando-0 em suas decisdes. Os
parentes, dentre outros mecanismos, vdo sendo aproximados por
intermédio de operacdes do tipo: “aquela ancid é minha parente porque
0 ex-marido dela ja falecido era parente de minha avé”. O que vale
aqui € encontrar um lago comum, alguém que aproxime uma pessoa da
outra, um vértice de relagdes.

Como referi, um cacique precisa do apoio de um grupo de
parentes para sustentar-se como lider. Isto ocasiona uma espécie de
“captura de gente” (ou de parentes) engendrada por parte dos caciques.
Quando um novo cacique surge é preciso que um documento seja
entregue a FUNAI com a assinatura de pelo menos vinte pessoas que 0
legitimam, certamente seus parentes. Ao mesmo tempo em que com isso
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se consolida o lugar de destaque de alguém, é interessante estar na base
de aliados de um cacique, pois é a partir das articulacBes deste com o
exterior que se pode ter acesso beneficios concretos (empregos,
ferramentas, projetos, etc.).

2.3 DOS CASAMENTOS

Chego ao afinal desta segunda parte da tese tentando alinhavar
alguns aspectos que se relacionam aos casamentos ensejados pelos
Tupinamba e que interessam por lancarem luz também as relagfes que
dizem respeito ao fazer politica. O leitor ird notar que o esforco que
agora emprego estd em compreender certos dados que parecem
paradoxais, mas que vertem para um dos temas mais classicos da
literatura amerindia das terras baixas: o lugar do inimigo como premissa
das relacBes de parentesco. Certamente, um topico nada dispensavel
quando o que se tem como pano de fundo é o campo da agdo politica
amerindia.

2.3.1 As relacdes com os de fora — um primeiro ponto de vista

Dizem as pessoas tupinamba mais velhas que no passado “as
mog¢as ndo saiam sozinhas”. Em geral, elas conheciam seus
pretendentes em festas que envolviam todos os membros de uma
extensa rede de familias que se conheciam entre si e que mantinham
vinculos de amizade ou parentesco. Ainda hoje, este tipo de casamento
“arranjado” entre pessoas proximas segue sendo, como veremos adiante,
uma forma de estabelecer aliangas matrimoniais.

“Sabe aquela cabocla ali? Entdo, ela é minha prima. Desde
quando a gente é crianga, a gente sempre vinha pra festa. Todo
mundo da familia queria que a gente casasse. Desde pequenos
que o povo fala isso. Na festa do Divino é assim, quando os
parentes se encontram os mais velhos ja vai procurando quem
pode casar com quem (JAILSON apud JESUS, 2013: 146).

No entanto, com a chegada de homens de fora e o fato das mogas
adquirirem uma maior liberdade na escolha do pretendente, varios foram
0S casamentos inter-étnicos que marcaram a historia das familias
nativas. Ainda hoje, tais matriménios nem sempre sdo bem vistos, pois
diante a separacdo de um casal, geralmente se 0 homem for um néo
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indigena, ele acabard indo embora do territdrio e a mulher ird se
encontrar numa condicdo de “mde solteira”. Em ftais situacles, as
“mdes solteiras” frequentemente acabam voltando a morar junto ou
préximo da casa dos pais. Comentando o assunto, uma jovem indigena
me disse o seguinte: “hoje é ainda pior, as meninas ‘se perdem™ e
depois ficam ‘embuchadas™ por ai. Antes pelo menos, o homem se
responsabilizava em cuidar da mulher”.

Indiquei anteriormente que o fluxo de imigrantes provindos do
sertdo nordestino, principalmente dos Estados de Sergipe e Alagoas,
direcionou-os para as terras da regido de Olivenca especialmente a partir
da Gltima década do século XIX até os primeiros trinta anos do século
XX.

“De primeiro os indios ndo casavam com preto. Ndo queriam.
SO queriam casar com a mesma raga, com nenhum estranho que
viesse de fora. A parentagem ndo gostava, ndo aceitava de bom
coracdo. De primeiro os caboclos ndo queriam casar com
pretos, mas ai eles foram chegando e depois que foram casando,
ai deixaram o preconceito”.

A chegada destes “estranhos”, homens simples que acreditavam
no enriquecimento com o plantio do cacau, atraiu os olhares das
mulheres nativas. Assim me sintetizou uma ancia: “Primeiro ndo tinha
nenhuma outra na¢édo aqui. Ai foram chegando o pessoal em Olivenca e
as mogas comegcaram a achar esses mais bonitos, entdo foram casar
com eles”.

A principal forma de nominar uma pessoa ndo indigena casada
com um Tupinambéa é como agregada. Os agregados séo afins efetivos
e co-residentes que trazem consigo uma rede de outros afins,
propriamente seus parentes nao indigenas, que muitas vezes também
acabam estabelecendo rela¢fes matrimoniais, de amizade, compadrio e
econdmicas com os Tupinamba.

Alids, se no passado os caboclos levaram um certo tempo até
aceitarem casar com alguém de fora, hoje em dia 0s casamentos inter-
étnicos parecem bem mais comuns. Noto que inicialmente ao
estabelecerem uma relacdo com alguém de fora, os Tupinamba
mostram-se bastante arredios e desconfiados. O “estranho” passa por

9 «“perder-se” neste contexto significa estabelecer relagdes sexuais.
% “Embuchar” é um termo regional que significa engravidar.
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situacdes de hostilidade™ para posteriormente vir a desfrutar de uma
hospitalidade (salvo obviamente os casos em que o elemento de fora
possa ameacar algum(ns) Tupinambd). Minha propria experiéncia em
campo reduziu-se a estes dois momentos da “etiqueta tupinamba”. Até
adquirir um certo grau de intimidade e confianca, muitas vezes foi
preciso tolerar comentérios e olhares tortuosos. Mas posteriormente, 0s
Tupinamba de diferentes lugares (aldeias e retomadas) passaram a me
convidar para participar de suas atividades familiares, festas e, inclusive,
me assediando para ir morar junto deles.

Penso que ndo por mero acaso talvez este seja um aspecto que me
permite estabelecer uma comparagdo com o material dos antigos Tupi da
costa. O fato destes se utilizarem do mesmo termo (tovajar) para se
referirem aos inimigos e aos cunhados, introduz um tema até hoje
relevante das relagdes amerindias. O uso “extra-parentesco do idioma da
cunhadez (...) exprimia tanto a alianca amigdvel dentro como a
inimizade mortal fora, e muito provavelmente vice-versa. Ela
aproximava e opunha de um sé golpe” (LEVI-STRAUSS apud
VIVEIROS DE CASTRO, 2002: 408).

Em conversas com alguns ancidos eu costumava ouvir que: “se
um branco casava com uma india ja virava parente. Qualquer pessoa
que viesse de fora e se aliasse com os daqui ja passava a ser
considerado parente, ai podia casar com as indias daqui”. O fato de
acolher uma pessoa de fora nas redes de parentesco nunca me pareceu
ser um grande problema para os Tupinamba, ainda que de inicio os
indigenas afirmassem que ndo casavam com pessoas de “outra nagdo”.
Mas para aqueles sujeitos que se colocavam dispostos a “aliarem-se”
com 0s nativos, acatando as regras instituidas na convivéncia das
familias, como a cooperacdo nas atividades econdmicas para a producao
de alimentos e 0 uso da terra a partir de um sistema familiar, facilmente
ndo teriam qualquer problema em serem considerados “pessoas da
familia”.

® Em um de meus retornos ao campo (2012), acompanhei a chegada de um rapaz n4o indigena
que iria ministrar uma oficina sobre cartografia social na ONG Thidewa. A oficina proposta
havia sido indicada como demanda dos préprios indigenas e teria sido acatada em uma reunido
de caciques. No entanto, no dia em que o rapaz chegou para apresentar sua proposta de
trabalho, nenhum cacique compareceu. Somente um deles havia enviado algumas de suas
liderangas para questionar o “real propésito em fazer mapas das aldeias”. O clima de
desconfianga e insinuagbes deixou o oficineiro visivelmente incomodado a ponto de, na
sequencia da programacéo, ele afirmar que néo iria iniciar a oficina até compreender todo o
contexto sociopolitico que estava por tras da postura das liderancas. As pessoas da ONG
acolheram a colocagdo e informaram ao rapaz que “aquilo tudo era algo muito comum”, mas
que posteriormente ele veria que 0s animos se acalmariam.



163

Os recém-chegados que casavam com as indias costumavam
leva-las para areas de mata a serem “desbravadas”. Ali o novo casal
abria uma clareira na floresta para instalar sua moradia e iniciava o
plantio do cacau®. As relacBes entre estes homens simples e 0s nativos
deram-se em geral de maneira cordial. Na dissertacdo de mestrado de
Lara (2012), o autor sugere que o “parentesco por consentimento”
define 0 modo como os Tupinamba estabelecem as relacdes de
cooperacgdo junto aquelas pessoas que se consideram parentes entre si,
apesar de ndo possuirem qualquer lago referencial de cognagdo. Algo
observado nestas interagcdes que 0s sertanejos e os nativos de Olivenca
configuraram entre si.

Tais relagBes me levam a recuperar as expressfes cativar e ser
cativado como principios que os Tupinamba insistiram em me fazer
compreender. Feitas as devidas ressalvas etnogréaficas e contextuais, o
verbo “cativar” pode ser aqui compreendido sob efeito das luzes que
Renato Sztutman langou para as figuras dos cativos entre os antigos
Tupi da costa (2012: 197). Para tais grupos indigenas, ainda que “o
dono” possuisse um “cativo”, ndo se tratava de uma escravidao barbara
ou mercantilista, mas de uma relagdo efetiva que era preciso estabelecer
com ele a ponto de inseri-lo nas redes de parentesco e fazé-lo
propriamente um parente. Algo ndo distante do que observo ter sido
uma prética dos nativos de Olivenga tanto neste periodo das primeiras
décadas do século XX, quanto atualmente nas relagdes que os
Tupinamba vém tecendo com os ndo indigenas (sejam eles regionais,
pesquisadores e outros aliados). Tanto 14 nos Quinhentos como entre 0s
atuais Tupinamba, estas relacBes efetivas estabelecidas com aqueles
vindos de fora tendem a dar conta de um mesmo mecanismo: a captura e
insercdo das pessoas de fora para se produzir as pessoas de dentro.

O cativo dos Quinhentos na perspectiva de André Thevet (1575
apud SZTUTMAN, 2012) fazia sentido em um circuito de trocas que
disparava uma cadeia circular de obrigacBes entre pessoas de uma
mesma parentela e pessoas de parentelas ou grupos locais distintos. “Um
homem com muitas filhas e logo apto a atrair muitos genros, obtinha
também bastante crédito, o que explica o fato de lhe serem ofertados
tantos cativos” (SZTUTMAN, 2012: 196-197). Além disso, para que um
jovem recebesse o estatuto de ava (homem adulto, guerreiro), ele
deveria receber um cativo e executé-lo em praga publica.

% A cultura do cacau possibilitou que uma boa vegetacdo de grande porte fosse preservada
nesta regido do sul da Bahia, pois tal fruto necessita de sombreamento para ser produtivo.



164

Ele poderia receber o cativo de seu pai, 0 que representaria um
ato de transmissdo, ou de seu cunhado futuro ou atual, selando
assim uma relacéo de afinidade, que o inseria nas redes de trocas
vigentes. Com efeito, um grande guerreiro poderia transferir o
cativo ao seu filho, e muitas vezes ndo era ele sequer o captor,
pois que recebia cativos de outros homens como sinal de respeito
e admiracdo. Como se pode notar, nessa rede de prestacoes
generalizadas, em que se atualizava uma ‘economia politica de
pessoas’, no sentido atribuido por Christopher Gregory (1982),
combinavam-se relagdes de trocas e transmisséo, e o cativo, em
parte sujeito, em parte objeto, permitia o estabelecimento de
relagBes entre outros sujeitos, o que significava, para eles, a
promessa e a possibilidade de magnitude (idem, p.197, grifos
originais).

Por sua vez, o cativo propriamente dito, ao ser incorporado a um
grupo como um “sujeito pleno” (ao contrario de uma “ndo pessoa”),
ganhava uma esposa e um genro, devendo prestar servigos ao sogro e
participar das festas. Porém, simultaneamente ele estava acometido por
dividas — aquela obtida pelos seus parentes e, em outro nivel, aquela
resultante do fato de ndo poder retribuir a mulher recebida — que Ihe
levavam a um tUnico destino: “ser morto em terreiro ¢ devorado por
todos os convidados do festival” (idem, ibidem). Execugdo que ao
mesmo tempo representava o reconhecimento de sua humanidade plena
e a ascensao a morada dos deuses e a sua “dessubjetivagdo”, conversao
em carne destinada a devoracdo (idem, p. 197-198).

O que Sztutman avalia é que a partir da intromissao dos europeus
nas guerras entre os grupos indigenas, o sentido dessa economia politica
de pessoas foi completamente alterado.

Os europeus aproveitavam-se do fervor ontoldgico pela captura
de inimigos para modificar-lhe vetor: em vez de vitimas de
antropofagia, os inimigos eram convertidos em mercadorias, pois
gue repassados aos brancos em troca de objetos manufaturados.
A guerra passava a significar uma possibilidade de obter um
grande numero de cativos que poderiam ser, de sua parte,
reificados e, assim, trocados com os brancos. A guerra ampliava-
se passando da l6gica da qualidade — o cativo a ser familiarizado
— para a quantidade — o cativo a ser trocado. Nesse sentido, a
porcao-sujeito do prisioneiro era obliterada pela porcdo-objeto, e
o0 sentido da guerra, baseado no reconhecimento da subjetividade
do inimigo como fundamental para a constitui¢do da socialidade,
alterava-se, pois a ampliacdo das redes de troca preexistentes
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acabava por impedir a prépria (re)producédo do social: a poténcia
predatoria, obtida no ato de matar, esfacelar o cranio de um
inimigo plenamente humano, deveria ser buscada em outro lugar,
visto que o inimigo deixava de ser morto para ser trocado;
estendia-se assim um circuito que antes permanecia restrito
(idem, p.198-199).

Passemos agora ao ponto de fazer a conexdo com o principio do
ser cativo na interpretacdo dos atuais Tupinamba. Nas palavras dos mais
velhos, tanto os homens sertanejos que casaram com as indias de
Olivenga, quanto os ndo indigenas (homens e mulheres) que hoje se
inserem nas redes de parentesco e da politica local passaram a ser
aceitos a partir do momento em que se tornaram de fato “cativos”.

E claro que uma pessoa de origem ndo indigena sera sempre
marcada como tal. Mas, ela bem pode ser equiparada a um indigena
guando sua dedicacéo e envolvimento com o grupo ao qual passa a fazer
parte é algo visivel e inquestionavel. As mulheres agregadas, por
exemplo, devem se mostrar dedicadas com o trato dos alimentos,
interessando-se pelo aprendizado em plantar e preparar aquelas comidas
que sdo da preferéncia dos Tupinamba (moquecas de peixe e de jaca,
tapioca, beiju, a propria farinha, etc.). Cabe a elas investir e
proporcionar 0s momentos em que 0os membros de uma familia extensa
se relnem para comer na mesma panela. Para além disso, essas
mulheres de fora muitas vezes trazem consigo outros familiares
(filhos/as, irmédos/as, etc.) que também podem ser incluidos nestas redes
internas de casamentos, amizades, compadrios, atividades produtivas e
aliangas politicas, configurando assim uma rede de relagdes de pessoas
que véo se reconhecendo como préximas entre si.

Ja da parte dos homens agregados, noto que 0s mesmos devem se
mostrar especialmente solicitos em apoiar a “luta” dos Tupinamba pelo
direito ao territorio, a salde e a educacdo diferenciadas. Estes homens
muitas vezes se colocam aptos também a tracarem articulagdes com
instituicbes ndo indigenas que podem trazer importantes contribuigdes
para a economia ¢ a melhoria da qualidade de vida dos indigenas
(projetos relacionados a construcdo de moradias, infra-estrutura, salde,
cultura, educacdo, agricultura, etc.). No mais das vezes, 0s agregados
que apresentam tais relacbes e as trazem para o dia-a-dia da vida
indigena acabam sendo fortes aliados dos caciques. Nao sdo ditos como
liderancas, mas bem se sabe que recebem o reconhecimento e
valorizagdo de um cacique e dos ancios.
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Assim, se poderia dizer que nos termos dos atuais Tupinamba,
“tornar-se cativo” €, sobretudo, mostrar-se apto e dedicar esforco para
estar na cultura, voltando-se para relagbes efetivas que implicam num
sistema de reciprocidades. E realizar, portanto, a partilna de
prerrogativas que sdo conquistas de um individuo, mas que devem ser
distribuidas entre os parentes.

Os agregados recebem a partir da extensdo do lagco de parentesco
com uma familia indigena o atendimento diferenciado & saude e
beneficios como os de aposentadoria, por exemplo. No entanto, ndo
podem exercer as atividades remuneradas que sdo especificas aos
indigenas (professor, merendeira, motorista, agente indigena de salde,
agente indigena de saneamento) e raras vezes sdo convidados a
participar de seminarios, cursos, viagens e reunides no exterior da terra
indigena. Assim, em geral as atividades remuneradas dos agregados sdo
realizadas no exterior da terra indigena, visto que ndo atuam em cargos
assalariados no interior da mesma e, tampouco, conseguem se manter
realizando as atividades agricolas ou extrativas que os indigenas fazem:
rocados, producdo de farinha, extracdo de coco e piagava, coleta de
caranguejos do mangue e pesca no mar.

Ao longo da histoéria dos Tupinambd, os casamentos com pessoas
de fora sempre acabaram atendendo a necessidade de aumentar o grupo
de parentes. Em alguns destes casamentos recentes, principalmente
guando o casal vive na vila de Olivenca ou na cidade de IIhéus, o que se
observa sdo negociagdes didrias entre os estilos de vida atribuidos aos
brancos ou aos indigenas. Seja no padrdo de consumo (de alimentos ou
outros bens materiais), no estilo da moradia, no modo de producéo
econdmico, na forma de acolher e tratar os parentes de cada lado, nas
festas a serem comemoradas em familia e na forma de comemora-las,
enfim, as pessoas vao se ajustando a um sistema ou outro.

Por sua vez, se o casal opta por viver em uma aldeia, 0 que
percebo é que aquele individuo ndo indigena, em especial se for mulher,
acaba tendo que se envolver em atividades coletivas (de plantio,
mutirdo, ritual, reunides) para demonstrar interesse e apreco pelas
pessoas e atividades do lugar. Em particular, estes agregados/as acabam
por assumir um padrdo de vida que pode ser dito indigena, no momento
em que passam a habitar as casas de taipa, comer 0 que 0s demais
comem (produtos oriundos da caga, da roca, das coletas de frutas e
caranguejos, da pesca...), andar na mata, banhar-se no rio, enfim, viver o
dia-a-dia da aldeia.

Ao ser interrogado sobre sua identidade, um agregado jamais se
afirmaria como um indigena, pois certamente sabe bem que alguém iria
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questiona-lo a respeito de quem seriam seus troncos. Os ndo indigenas
gue convivem com os Tupinamba conhecem bem sua condi¢do de
outsiders. Mas, uma pessoa agregada pode vir a ser elogiada por seu
comportamento, envolvimento e aprendizado adquirido em conjunto
com os Tupinambd. A respeito destes se costuma ouvir que: “vivem a
cultura, inclusive mais do que muitos indigenas”. J& por parte daqueles
gue ndo atendem tal demanda, o que se escuta ¢ que “ndo vivem a
cultura e ainda querem os beneficios” (assisténcia a salde, educacéo e
aposentadoria).

Enquanto estava em trabalho de campo acompanhei a chegada de
um grupo de ndo indigenas ligados ao programa “Minha Casa, Minha
Vida” do Governo Federal que pretendiam realizar o projeto junto aos
Tupinamba. Primeiramente os encontrei na aldeia Itapod, quando em
uma reunido na cabana central haviam mobilizado um grande nimero de
pessoas. A cacique do lugar acompanhava todos os movimentos e me
explicava orgulhosa que aquela reunido tratava sobre a construcdo de
casas destinadas aos indigenas, e que isso somente teria sido possivel
porque o responsavel pelo projeto era um grande conhecido seu de anos
atrés. O sujeito ao qual ela se referia mostrava-se bem comunicativo e
visivelmente procurava estabelecer com os indigenas presentes um certo
grau de intimidade. Em meio a brincadeiras, ele dizia: “eu ja tenho
casa, uma aldeia pra morar, nome indigena®’ e agora s6 falta encontrar
uma mulher para virar indio de vez”. A cacique e 0s demais riam dele e
0 homem seguia as brincadeiras. Era visivel o esforco que ele
empenhava para conquistar a confianga dos indigenas e tentar criar
vinculos de proximidade com eles.

Os dias foram passando e rapidamente os demais moradores de
outras aldeias e retomadas também ficaram sabendo da existéncia deste
projeto a ser implantado na aldeia Itapod. Consequentemente, 0s outros
caciques também se manifestaram dizendo que queriam casas novas
para as familias atreladas aos seus cacicados. Na aldeia Itapod as
pessoas passaram toda uma semana se mobilizando para levantar os
documentos necessarios a atender a burocracia do projeto. O programa
das casas, como resultado de uma politica publica especifica do
Governo Federal, previa que as moradias construidas fossem destinadas,
sobretudo as mulheres, mies de familias de baixa renda®. No entanto,

" 0 nome que ele mencionava referia-se a uma brincadeira feita por um indio chamando-Ihe de
“P¢ Grande” quando ele escorregara em uma poga de lama.

% De acordo com as explicagfes dos responsaveis, algumas estatisticas vém apontando que na
maioria das separacOes de casais, sdo as mulheres que ficam com a guarda dos filhos e,
portanto, precisam garantir a residéncia para 0s mesmos.
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como nesta aldeia vivem algumas mulheres agregadas, este fato tornou-
se motivo de uma grande polémica sobre o direito dos homens indigenas
em relacdo a permanéncia no proprio territério. Estariam eles sujeitos a
perderem seus espacos dentro da propria terra indigena?

Seguiram-se dias de questionamentos e esclarecimentos em
reunides com a equipe do projeto, a cacique, suas liderancas e demais
moradores da Itapod. Nos bastidores da aldeia o clima de tensdo e mal-
estar parecia colocar as mulheres agregadas sob certa suspeita.
Finalmente, ap6s muita conversa e negociacdo, foi acordado que nos
casamentos entre homens indigenas e mulheres agregadas, as casas
seriam destinadas em nome dos maridos.

Como me disse certa vez uma branca casada com um indigena:
“ninguém da valor aos agregados”. De fato, em diversas ocasides como
no acesso a recursos de projetos ou no caso de empregos assalariados
disponiveis, os agregados acabam sendo deixados de lado. Por maior
gue seja o investimento de um agregado em suas relagdes efetivas, eles
jamais serdo incorporados nas dindmicas de atribuicdo de papéis sociais
ou politicos de destaque e, tampouco, podem — ou eticamente devem —
manifestar suas opinides e/ou questionamentos durante as reunides
politicas dos Tupinamba. Pessoalmente, minha impressdo sobre tais
figuras ¢ que por se “infiltrarem” nas redes de parentesco nativo
parecem estar sempre em suspeicdo e se, porventura algum
desentendimento ocorre entre os proprios indigenas, em geral sdo os
agregados os principais acusados de “criarem confusédes” .

De modo similar, assim também parecem ser vistos alguns dos
homens indigenas de outros povos que vivem atualmente com 0s
Tupinamba. Ao longo de meses observei que havia um homem que
participava de algumas reuniGes internas e parecia transitar entre
aliancas politicas com pessoas de cacicados distintos. No entanto,
nenhuma destas aliancas parecia se configurar realmente duradoura.
Indagando outras pessoas sobre a trajetoria deste homem vim a saber
que ele inclusive ja tinha sido vice-cacique em uma retomada, mas
jamais tinha conseguido se tornar realmente um cacique. Isto porque 0s
Tupinamba o identificavam como uma pessoa que ndo era nativa da
regido e tinha vindo do municipio de Pau-Brasil (extremo sul da Bahia).
Durante todo o periodo em que este homem vivia entre os Tupinamba,
jamais tinha estabelecido qualquer grau de parentesco com 0s mesmos:
ndo tinha mulher, filhos, irmdo ou quem quer que fosse que pudesse
legitima-lo na empreitada de se tornar um cacique. Sem estabelecer uma
moradia fixa em qualquer lugar, o sujeito j& tinha transitado por entre
um grande nimero de aldeias e, tampouco em relagdo as liderancas
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locais ele conseguia desenvolver o grau de confianga necessario para
consolidar-se em uma localidade.

Como expus acima, observei que em todas aquelas situaces em
gue acontecia alguma briga ou desentendimento e algum dos envolvidos
fosse uma pessoa de fora, esta acabava sempre por ser acusada como a
principal responsavel pelas rupturas, principalmente naqueles casos em
gue se tratava da separacdo de um casal. Em uma ocasido, soube que
uma mulher havia largado o marido para ficar com o cunhado que ndo
era indio e era marido da sua irma. Posteriormente, o homem néo indio
quis voltar a viver na aldeia junto com a ex-mulher, mas os demais
familiares dela ndo aceitaram seu retorno e o cacique foi explicito em
definir que “ele ndo poderia ficar, apenas levar comida para os filhos e
depois ir embora”. E interessante destacar o papel dos caciques também
na decisdo de questdes que muitas vezes perpassam a vida e as relagdes
intimas de uma ou mais familias indigenas. Os caciques em geral sdo
postos a par de conflitos internos e é esperado da parte deles que
apontem solucbes e encaminhamentos para estes problemas. A terceira
parte deste trabalho ird recuperar o assunto.

Discorri até aqui sobre esta forte tendéncia de se registrar
diversos casos de casamentos entre o0s Tupinamba e pessoas
consideradas de fora. No entanto, igualmente, pode-se também afirmar
que se consagra O inverso, ou seja, casamentos entre pessoas que se
consideram parentes, sobretudo que se dizem “primos” conforme irei
explicitar adiante. Tais relagbes ora mencionadas servem como
contraponto aquilo que os Tupinamba manifestam diante os casamentos
com alguém de fora. Se os matrimbnios com “parentes” S&0
teoricamente interditos — ja que restringem as trocas e aliangas —, em
geral sdo considerados mais duradouros. Alguns ancidos informaram
inclusive que a ideia de que o casamento com pessoas de fora pode ser
mais suscetivel a rompimentos é algo sobre o qual os antigos ja se
preocupavam e comentavam, sobretudo, quando suas filhas comegaram
a casar com os sertanejos. O tema reaparece nas observacdes de Renato
Sztutman sobre os antigos Tupi da costa:

[...] toda relagdo afim sofre o risco de resvalar na inimizade. Os
Tupi da costa sabiam que, na vida ordinaria, o melhor que tinham
a fazer era casar-se 0 mais perto possivel, diminuir a distancia
entre os afins para atenuar o perigo e se aproximar da melhor
maneira de um ideal de vida ‘entre si’. Extinguir o perigo seria
contudo impossivel, pois era a sua domesticacdo que
possibilitava a construcdo do parentesco e da vida social como
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um todo. A politica matrimonial tupi revelava-se, assim, pela
alternancia entre os casamentos proximos (sobretudo o
casamento avuncular) e os casamentos distantes. De um lado,
mantinha-se o ideal sociolégico de um mundo entre si, em que a
afinidade figurava como um mal necessario e onde o que estava
em jogo era a producdo doméstica; de outro, atraia-se afins de
modo a estabelecer aliangas importantes no que se refere a
constituicdo dos bandos guerreiros e ao fortalecimento — ou
mesmo inflagdo — de uma parentela e de seu lider. De um lado, a
constituicdo de um ndcleo duro de cognatas; de outro, a sua
possibilidade de extensdo (2012: 207-208).

Pelo que as narrativas dos ancidos, dos jovens atuais e 0s casos
observados sinalizam os Tupinamba também parecem se encaixar nesta
“topica amerindia classica” que ampara uma tendéncia oscilante de
casamentos ora com 0s proximos, ora com os distantes. Neste sentido,
os agregados incorporados a um coletivo tupinambad, ainda que sejam
familiarizados e se tornem co-residentes, parecem jamais perder uma
parte deste carater instavel e perigoso ao qual um “inimigo” estd
atrelado — inimigo tomado aqui na expressdao nativa como um
“estranho”. Assim, o processo de “amansamento” nada mais € que a fase
complementar ao proprio processo da predacdo, quando se converte uma
relacdo de hostilidade em alianca. Entre os Parakand, Carlos Fausto
sugere que a alternancia entre predacdo e familiarizacdo seria um
processo interminavel (2001 apud Sztutman, 2012: 94), proprio mesmo
a constituicdo do mundo amerindio que conecta parentesco, guerra,
sociopolitica e xamanismo.

Dando continuidade a tal reflexdo, adentro agora a descri¢do
destes contextos de relagbes que se configuram entre aqueles
considerados ja parentes, os de dentro.

2.3.2 As relagbes com os de dentro — um segundo ponto de vista

Como venho dizendo, ainda que eu tenha atestado a importancia
das relagdes e casamentos entre os Tupinambd e algumas pessoas de
fora, ndo posso desconsiderar a énfase trazida pelos indigenas em
relacdo & importancia dos casamentos com aqueles que lhes séo
proximos, os “ja parentes”. A constatagdo desta tendéncia inversa
privilegia o casamento entre aqueles indigenas que se consideram
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“primos” (adiante explicito tal categoria). Tentarei mostrar aqui como
percebo estas duas tendéncias como complementares.

Primo é um termo de parentesco bastante vago e para 0S
Tupinamb4, até onde pude notar, o vocativo refere-se especialmente: i)
aos/as filhos/as de irmdos/as do pai ou da mae; ii) aos/as filhos/as de
filhos/as dos irmdos/as do pai ou da mde. Mas, tal categoria ndo se
encerra ai. Como o leitor bem deve recordar, destaquei nas paginas
anteriores que os Tupinamb& acionam em determinadas circunstancias
um principio das relagdes de parentesco que denominei “extensivo”, ou
seja, a “condi¢do de primo” pode bem ser adquirida por intermédio de
um terceiro termo, ao qual duas pessoas se relacionam. Em outras
palavras, dois indigenas podem vir a se reconhecerem como primos caso
tenham um primo/a em comum. llustro na sequencia tal tipo de situag&o.

Os primos de sexos opostos e de idade aproximada ou com até
uns quinze anos de diferenca marcam suas relacdes pelo signo da
jocosidade, por brincadeiras e gracejos que sugerem atitudes de
intimidade. Tais relacGes também foram observadas durante a pesquisa
da antropdloga Susana Viegas que a elas se referiu como “relagdes de
gracejo”, a La Radcliffe-Brown (VIEGAS, 2007:; 228). Curiosamente,
ao mesmo tempo em que a relacdo entre estes primos chama a atencéo
para estes comportamentos jocosos, apontando inclusive para um
casamento preferencial entre os Tupinamba, ndo foram poucas as
pessoas que me informaram que “casar com prima/o ndo é bom, pois
seria como casar com irma/o” .

Creio que tal interdicdo se justifique, sobretudo, para aqueles
primos que compartilham a mesma unidade residencial — composta pela
juncgdo dos ndcleos residenciais de uma mesma familia extensa. Nestes
casos, a restricdo seria direcionada em particular aos primos paralelos
patri, que pela regra de residéncia virilocal estariam “achegando-se”
junto a casa dos avés paternos e partilhando aspectos da intimidade do
dia-a-dia, em especial o ato de comer na mesma panela. Transformados
em parentes (muito) préximos, os primos nesta condicdo passam a se
verem como irmaos. No entanto, é preciso lembrar, como bem coloca
Marcela Coelho ao apoiar-se no material etnografico dos povos jé, que
toda interdicdo tende a valer-se de uma “reclassificagdo”. Do contrario,
0 parentesco encerra-se nele mesmo.

O fenémeno da ‘reclassificagdo’ — tdo caracteristico dos sistemas
prescritivos, a ponto de ameacar tornar a prescricdo
terminoldgica uma nogdo inteiramente tautolégica — tem aqui,
pois, uma farta produtividade. Melatti, por exemplo, refere- se
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assim & tendéncia krah6 em adaptar a terminologia ao
comportamento, convertendo parentes em afins através do sexo:
‘quando um homem se comporta como parceiro sexual para com
uma mulher que é consangliinea passa a chama-la de esposa,
ipré’ (1970:162). E portanto possivel transformar uma ‘parenta
em uma ‘esposa’, “bastando, para isso, comportar-Se para com
ela da maneira como se comporta para com uma ‘esposa’
(MELATTI, 1978:55). A adogdo deste ou daquele
comportamento, e particularmente o estabelecimento de relagdes
sexuais, equivale a um ato de reclassificacdo, que pode ou ndo
desencadear outros; ndo haveria aqui regra geral (MELATTI
1979:63-64 apud COELHO, 2004: 34, grifos originais).

Ainda que ndo se tenha entre os Tupinamba um sistema
terminoldgico especifico para enquadrar e reclassificar aqueles que sdo
vistos como primos, tem-se um sistema de atitudes que implica em um
comportamento jocoso explicito entre eles. O que nédo significa que
posteriormente, caso estabelecido o casamento, a jocosidade seja
mantida entre 0s cOnjuges. Um marido e uma esposa ndo se tratam de
forma jocosa, a jocosidade é o passo anterior ao casamento. Parece valer
entre os Tupinamba aquilo que ja se disse para outros casos:

Se a evitacdo € hipérbole do respeito, 0 comportamento jocoso
— que marca relacionamentos especificos, como aqueles entre
(alguns) tios maternos e sobrinhos/as, ou cunhados de sexo
oposto — seria a forma forte da familiaridade. [...] Noto apenas
que, do ponto de vista aqui adotado, a familiaridade viria
possivelmente indicar ndo a consangliinidade como epitome das
relacbes de parentesco — que, mesmo entre cognatos, se ddo
também por meio da diferenca entre os participantes (geracao,
género, idade relativa) —, mas como um residuo ndo-afim dessas
relagbes: uma simples identidade, isto é, uma ndo-diferenca e,
portanto, uma ndo-relagdo (TAYLOR 2001:51). Sua forma forte,
0 joking, poderia ser pois interpretado como uma negacao dessa
identidade: um modo de diferenciagdo. Nao é por acaso que as
‘relagdes prazenteiras’ sdo prescritas entre cunhados que se
chamam mutuamente de ‘outros/as esposos/as’, mas nao entre
marido e mulher (CROCKER 1990 apud COELHO, 2004: 55,
grifos originais).

Assim, ainda que o discurso tupinamba sugira a evitacdo do
casamento entre primos, tudo se passa — por intermédio das joking
relationships — como se os esforgos reais apontassem para a
consagracdo dos mesmaos.
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Se 0 parentesco como sociabilidade implica a partilha e a
consubstancialidade (no limite, a identidade), a -evitacéo
apresenta-se como um protocolo disjuntivo ostensivamente
voltado para restringir a interagdo entre os participantes e
sustentar assim sua separagdo — isto é, a diferenca que os
conecta (idem, p.33).

O fato é que, mesmo que uma crianca tupinamba cresca
escutando que “ndo deve casar com primo/a”, as relagdes de intimidade
para com este/a vao sendo estimuladas a cada novo contato. Se poderia
dizer que a evitacdo € sugerida, mas na pratica ndo se evita. Deste modo,
0s primos cabem sempre neste quadro referencial de possiveis
pretendentes. De saida, 0s primos ndo sdo consanguineos e sim afins que
podem ou ndo vir a se tornarem afins efetivos — “esta versdo
enfraquecida, impura e local, contaminada real ou virtualmente pela
consanguinidade” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002).

Uma jovem mulher explicou-me que: “existem muitos
casamentos®™ entre primos porque antigamente as mogas nao
costumavam sair sozinhas, entdo acabavam namorando o0s primos
mesmo”’. Mas tais unides ndo se restringem a um tempo pretérito como
sugere a fala nativa, posto que elas se atualizam contemporaneamente,
ainda que agora as mocgas tenham bem mais liberdade para “sairem
sozinhas”. O fato é que, seja antigamente ou nos dias atuais, as festas e
comemoragdes que relinem pessoas consideradas parentes e espalhadas
em distantes lugares do territdrio indigena seguem sendo oportunidades
impares para que os jovens “aparentados” encontrem-Se e, muitas vezes,
flertem entre si. Mas, afinal quem sdo de fato estas pessoas tupinamba
gue estdo se casando entre si e que se consideram como primos?

Apresento a seguir duas genealogias recolhidas durante a
pesquisa de campo e que ilustram de modo primoroso como as pessoas
podem vir a se considerarem primos.

A primeira genealogia foi registrada em setembro de 2012. Eu
estava no Onibus que levava os participantes do Il Seminario de
Historia Indigena Caboclo Marcelino para uma das retomadas
localizada no interior da terra indigena e conversava com a jovem
mulher de um dos caciques tupinamba que estava sentada ao meu lado.
La pelas tantas, passamos em frente a uma casa que eu ja tinha

% Os antigos ndo costumavam falar em casamento, diziam “maziado”, que era o modo de
referir-se a fuga do casal enamorado que somente ap6s instalar-se em algum lugar do territério
para constituir a nova familia é que retornava a casa dos pais para comunicar a uniéo.
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frequentado algumas vezes juntamente com o casal de anfitrides da casa
onde eu vivia. Sabia que morava ali 0o ex-marido da irmd de meu
anfitrido, pai dos sobrinhos dele. De repente, para minha surpresa, a
mulher ao meu lado disse: “Aqui mora meu pai!”’. N&o consegui conter
0 espanto, ja que até aquele momento eu desconhecia qualquer relacdo
entre ela e 0 dono daquela casa, mesmo porque o seu atual marido
também era irmao da ex-mulher deste e eu simplesmente ndo conseguia
conectar os lagos. “Como assim?” — perguntei. “Que eu saiba quem
mora aqui é pai de Fulano e Beltrano!”. Imediatamente ela respondeu:
“Sim. Eles séo filhos do primeiro casamento e eu sou do segundo”.

A mde de Fulano e Beltrano (a qual denomino F) é prima
paralela do pai deles (0 ex-marido dela era filho da irm& de sua mée, eu
0 chamo V). O segundo casamento de F, também foi com um primo
paralelo, um dos filhos do irméo de seu pai (homem que identifico como
P). O primeiro marido de F ap6s a separacdo casou-se com outra mulher
(chamada J) com que teve uma filha (minha interlocutora R). Ja adulta,
R acabou conhecendo e unindo-se com G, que é irmédo da ex-mulher de
seu pai, isto €, também primo paralelo do seu pai. De acordo com R, ela
desconhecia o grau de parentesco entre seu atual marido e seu pai. Pois,
apos a separacdo do pai com a primeira mulher, ele manteve somente
contatos esporadicos com os filhos do primeiro casamento e ndo mais
com 0s ex-cunhados. Somente depois do movimento é que V (o pai de
R) voltou a falar e reafirmar os lagos com G (seu ex-cunhado e atual
genro). Como F e G sdo irm&os e se tornaram cada qual cacique de um
grupo de familias, mas romperam seriamente suas relagdes por questdes
politicas, V acabou aliando-se a G. Ou seja, V passou a apoiar o entdo
ex-cunhado e agora genro, em oposi¢ao a ex-mulher F. Para concluir o
assunto, ap6s uma longa conversa com R, assim ela resumiu seus
vinculos familiares: “Sou do pai filha e dos irmdos irmd e prima, jd que
a méae deles é prima carnal de meu pai. JA& 0s meus irmédos sdo
sobrinhos e cunhados de meu marido e eu sou mulher e prima deste”.

No primeiro quadro geneal6gico exposto abaixo se verifica a
presenca de trés casamentos que sdo considerados entre primos: (F) e
seus dois primos paralelos matri (V) e patri (P); e (R) com aquele que
também seria considerado seu primo (G) por ser primo paralelo matri de
seu pai (V). Entre (R) e (G) a condicdo de primo acionada segue 0
principio de “extensdo” de vinculos mencionado acima.



175



176

GENEALOGIA 1

S LT S R
VoL LU ST TETT T T LT

(©) W)

Simbolos do
T Genograma T
(RI)

Masculino  Feminino Falecimento

Legenda de relacionamento de familia

8
=—3g= 1 Separado de fato

.......... 1 Relagao casual (curto tempo)




GENEALOGIA 2

0

177

Q

Manoel Eulivia - Esther
Frangisco Amaral Francisco Frangisca
do Amaral Vigira Rosa do Amaral
Vieira
Manpoel Maria Engas Valdelice
Diodato Vitdria Bezerra Vieira do
de Jesus Amaral
Gerson Nivalda
de do
Jesus Amaral

FEPRFTRRR



178

Ja em referéncia ao segundo quadro geneal6gico, Nivalda e
Gerson foram a mim apresentados como primos e, por conta disso, num
primeiro momento as familias de cada lado ndo aceitavam a unido
matrimonial deles.

Como mencionei logo no inicio desta secdo, parece existir certo
paradoxo quando o assunto trata das relagdes afetivas e matrimoniais
entre primos. Se a jocosidade € expressa entre aqueles de sexos opostos,
simultaneamente se sugere que eles ndo casem entre si. A0 mesmo
tempo, ndo sdo poucos os registros de pessoas que o fazem, ainda que
muitos indigenas tenham me dito que “casar com primo é como se f0sse
casar com irmdo”. A contradicdo que se explicita nestes casos é a
seguinte: a jocosidade (uma reclassificacdo atualizada no sistema de
atitudes) indica um casamento preferencial que no discurso é coibido,
mas na prética posto em funcionamento. Entdo como compreender estes
arranjos sociais?

Em especial, o que esta contradicdo me faz refletir é que se pode,
a partir dela, retomar o tema da presenca inconteste dos inimigos como
principio de organizacdo das relagdes amerindias. Algo que eu ja
comegara a eshogar linhas acima quando tratava do modo como as
pessoas de fora passam a ser “amansadas” ao serem trazidas para o seio
de uma familia por intermédio do casamento. Se como eu assinalava o
inimigo estd “fora”, de algum modo ele parece também estar “dentro”.
Poais, se é arriscado estabelecer aliangas matrimoniais com um sujeito de
fora, tanto ou mais arriscado parece ser estabelecer aliancas
matrimoniais com alguém de dentro. E é justamente neste jogo de
péndulo entre casar “fora” e casar “dentro” que os Tupinamba vao
constituindo seus casamentos.

Se tomamos como base 0s casamentos realizados por boa parte
das mulheres hoje ancids, iremos constatar que a maioria delas casou
com um homem de fora que inicialmente fora visto pelos familiares das
mogas como uma provavel ameaga ao grupo de parentes. Os homens
sertanejos levaram as mulheres para longe de suas familias, o que nédo
era considerado um problema se tomamos como regra a virilocalidade.
No entanto, eles traziam consigo, tanto na aparéncia como nas praticas
econdmicas e socioculturais, referéncias completamente distintas
daquelas que os nativos da regido empregavam. Além disso, estes
homens apareciam na regido sem parente algum, sem terem qualquer
vinculo anterior, 0 que causava creio eu, um estranhamento ainda maior
para os familiares destas mocgas. Eles eram vistos como aventureiros e
assim como ndo tinham parentes, supostamente os pais da mocas
acreditavam que os homens sertanejos também ndo dariam valor ao
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casamento, abandonando em seguida as mulheres que teriam tomado da
casa dos pais. Neste sentido, 0 que se pode afirmar € que estes homens
ndo traziam consigo a possibilidade de intensificarem suas proprias
relacGes e aquelas dos familiares da esposa. Ou seja, 0s homens vindos
de fora ndo vinham atrelados a um grupo, eles ndo traziam junto de si
seus préprios parentes e afins, interrompendo assim o ciclo de relacdes e
trocas que seria produzido com o matriménio e os subsequentes
vinculos de parentesco. Um casamento de tal tipo se encerrava ali, ndo
era produtivo, ao contrario, se configurava meramente como a perda de
uma mulher nativa para um “estranho”.

Por outro lado, se tomarmos discursos e praticas que permeiam o
casamento com alguém que ja é do quadro referencial de parentes — a
exemplo dos primos —, chegaremos também a situacdo de um casamento
gue ndo é sociologicamente produtivo. Ainda que, de saida, tais pessoas
sejam previamente conhecidas e, portanto, apresentem um maior grau de
confianga e estabilidade matrimonial.

Tais constatacfes me levam a crer que para 0s Tupinamba nado ha
exatamente um tipo de casamento que possa ser dito “ideal”, ou melhor,
ndo ha onde se encontrar um pretendente perfeito. Os casamentos
oscilam entre aqueles sujeitos oriundos de fora do grupo, ou com
aqueles que ja fazem parte do préprio grupo. Em ambos lugares se
colocam algumas ressalvas que mostram que, seja fora ou dentro, os
sujeitos casaveis podem ser provaveis inimigos. Neste sentido, Sztutman
apresenta algumas colocagdes que iluminam minha reflexao:

1. Tendo em vista que [entre os Tupi da costa] os casamentos
preferenciais ocorriam entre parentes proximos, sobretudo, entre
tio materno e sobrinha e entre primos cruzados bilaterais, é
possivel afirmar que o inimigo era ali uma figura imanente ao
grupo e que, nesse sentido, a construgdo dos lacos de parentesco
implicava sempre num trabalho de amansamento. Se a figura do
tio materno (tutira) revertia a distdncia em uma espécie de
“incesto metonimico” (Viveiros de Castro[1993] 2002: 158), a
figura do inimigo de guerra a maximizava: ao ser capturado, era
incorporado ao grupo e, para tanto, deveria submeter-se a um
longo processo de familiarizagdo. (2012: 203-204).

2. Como enfatizou Viveiros de Castro (2002), entre 0s grupos
tupi-guarani, o parentesco, submetido a essa maquina
endogdmica, ndo oferecia possibilidade de totalizagdo social.
Nesse sentido, se o principio de reciprocidade era como que
negado no plano do parentesco e do casamento, ele era
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reencontrado necessariamente alhures, no plano da vinganga, isto
é, ndo mais na troca de mulheres, mas na troca de mortes. Se
pensarmos que a captura e execugdo de inimigos era a condigdo
para a realizacdo do parentesco e dos casamentos, é possivel
concluir que, para existir, 0 parentesco devia a uma esfera que
Ihe era a0 mesmo tempo exterior e imanente [...]. De um lado,
havia o ideal de casar perto, manter unides endégamas na propria
parentela que idealmente coincidia com a maloca. A preferéncia
avuncular, por seu turno, restringia o circulo de trocas
matrimoniais, fortalecendo a unidade do grupo de cognatas e
afastando o perigo inerente a relagdo de estrangeiros. Nesse
sentido, ela se constituia como um privilégio. Por outro lado, a
endogamia era uma ilusdo (idem, p.210-211).

Se aqueles primos de sexos opostos que convivem juntos estdo
fadados a evitar qualquer relacdo matrimonial, por sua vez, outros que
ndo convivem juntos e estdo espalhados pelo territério nem chegam a
tomar conhecimento prévio de sua cognacdo até que se encontrem e
alguém mais velho lhes comunique o fato. Este foi o caso de (R) e seu
atual companheiro (G).

As redes de relagdes de parentesco dos Tupinamba que se
espalham ao longo deste territério acabam levando os indigenas a
interagirem sob distintos vinculos: homens que ora podem estabelecer
uma relagdo como cunhados, em outro momento da vida podem passar a
ser sogro e genro; homens que se reconhecem como tio e sobrinho,
podem simultaneamente ser cunhados; uma mulher que é irma de um
homem pode mesmo vé-lo também como primo, visto que 0s pais séo
primos entre si. Enfim, o que se observa aqui é que as relagdes se
produzem como que num “efeito cascata” — relac@es de relagdes.

Roberto DaMatta (1979) demonstrou que entre os Apinajé os
vinculos de substancia sdo substituidos por relagbes cerimoniais —
aquelas baseadas na filiagdo adotiva, na onomastica ou na amizade
formal (apud Souza, 2004: 36). E como bem destacou Marcela Coelho
Souza a respeito do carater contraditorio das obrigagcdes implicadas por
dois tipos de vinculo indevidamente sobrepostos, 0 que se deve notar é
que: “ha situagdes em que essa confusdo ¢ possivel e necessaria, pois
ndo se trata tanto de manter dois tipos de relacionamento ao mesmo
tempo, quanto de substituir um pelo outro” (idem, ibidem, grifos
originais). E nessa mesma direcdo que se encaminham as relagdes dos
Tupinamba, elas ndo necessariamente se sobrepdem, mas se ajustam, se
desdobram, visto que umas relagdes “provocam” outras — dai a
importancia dos vinculos de extensdo do parentesco.
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Se o que o parentesco faz é “fabricar parentes”, o que os
Tupinamba fazem ¢ “fabricar parentes indios” — em um continuo que
nunca se esgota, visto nunca estar completo. Atualmente, o casamento
entre “indios” (parentes ou ndo) é considerado o ideal, mas isso ndo
significa que ele exclua a possibilidade de tornar um néo indio casavel.
Alias, alguns mais velhos inclusive me disseram que: “depois de muitos
anos de convivéncia e casamento, um ndo indio vira indio”. ASSIM
como, inversamente, hd “indios brancos, que sdo aqueles que vivem na
cidade com o pensamento de branco”.

Se é possivel realizar um processo de amansamento e
familiarizacdo de um inimigo, que ao tornar-se um afim efetivo caminha
em direcdo ao estar na cultura, por sua vez, é possivel também fazer o
caminho oposto, ou seja, provocar a perda de um ideal de “tupinamba-
idade” quando alguém se distancia dos parentes. Aquele que ndo cumpre
com suas obrigagdes com os parentes — como no caso da mulher que ndo
cuidava do filho recém-nascido e foi chamada de “india da rua” pela
sogra —, periga tornar-se “outro”, desprezivel pelos parentes e
desprezado pelos demais indigenas. Ser Tupinamba, mas nao estar na
cultura, ou seja, ndo viver com “orgulho” a origem de seus troncos, é
motivo suficiente para ser desqualificado por pessoas de outras familias,
por aqueles que se contrapfem politicamente em grupos contrarios.
Assim, um parente que é acusado por nao-parentes, pode bem ser
rejeitado pelos prdprios parentes.

Em suma, neste jogo da alteridade, inclusdo, exclusdo e
diferenciacdo sdo ferramentas preciosas nas dindmicas sociais que,
como veremos adiante, transcendem as aliangas matrimoniais indo em
direcdo a sociopolitica local. Me parece que o que Viveiros de Castro
apontou para as sociedades amazénicas pode iluminar este contexto
apresentado:

Em geral, nas sociedades amazénicas, a afinidade matrimonial é
concebida como uma relagdo profundamente delicada, em todos
os sentidos do adjetivo: perigosa, fragil, incbmoda, embaragosa e
preciosa a0 mesmo tempo, ela é moralmente densa, afetivamente
ambivalente,  politicamente  estratégica, economicamente
fundamental. Conseqlientemente, os lagos de afinidade séo o
foco de um esforgo sistematico de invisibilizacdo, realizado, o
mais das vezes, através de seu mascaramento ou neutralizagdo
pelas relagdes de consanguinidade (germanidade e filiacdo)
(2007: 121-122).
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Os primos sdo considerados como parentes ndo porque s&o
cognatos, mas porque comem na mesma panela. Seguindo o mesmo
principio, os de fora acabam se tornando parentes também porque
partilham refeicGes, atividades e a convivéncia diaria. O importante para
os Tupinamba ¢ ter afins, pois como bem coloca Souza “¢ somente
porque se tem afins que se da continuidade ao processo e recomega-se 0
parentesco” (Souza, 2004: 36). Dai a necessidade de se colocar em par
de igualdade ou complementaridade as rela¢des matrimoniais que
ocorrem com pessoas de dentro e de fora'®.

*k*

Procurei desenvolver até o presente momento alguns principios
que considero pertinentes para compreender a rede de relagdes de
parentesco entre os Tupinambd. Tais mecanismos que identifiquei como
de extensdo, inclusdo, distanciamento e diferenciacdo fazem também
pleno sentido quando se toma o fazer politica dos Tupinamba como
objeto de analise.

Ainda na primeira secdo, desenvolvi algumas questdes que
considerei importantes durante a pesquisa: a relacdo de género entre
homens e mulheres, o lugar de destaque destas ultimas na organizacéo
sociopolitica local, o conjunto de disposi¢cGes que envolvem o ato de
comer na mesma panela, a figura dos troncos e o parentesco “legitimo”
e de “criagdo” que pode inclusive ser estendido para apreender outras
dindmicas relacionadas a territorialidade. Juntamente a isso, pontuei a
questdo da cultura tomando como referéncia a compreensdo nativa do
conceito. Até aqui, o leitor deve ter apreendido que as expressdes estar
na cultura atrelada ao ser Tupinamba forte sintetiza um conjunto de
praticas e concepcdes que abarcam propriamente as relacGes de
parentesco e aquilo que define quem é ou ndo Tupinamba. Neste
sentido, a cultura ao ser intensificada nas relagdes entre aqueles que se
consideram parentes impregna de “for¢a” 0s Tupinamba.

Uma “for¢a” que pode mesmo ser resultante do contexto de
“mistura” entre povos distintos, € que como apontaram os nativos, “se
mantém no sangue” ainda que a fisionomia de alguns ndo ateste a
diferenca com os regionais. Mas, ndo é de aparéncia ou de fisionomia

1% Entre os Karipuna do Curipi, Tassinari (2003) concluiu que: as duas tendéncias de
casamento — a de fechamento, manifesta na endogamia no nivel da familia extensa, e a de
abertura, evidente na valorizacdo de unibes com pessoas de fora — constituem dois
movimentos, aparentemente opostos, mas que se complementam na construcéo de um padréo
préprio de organizagao social (p. 200-201).
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que as relagdes de parentesco tratam. O esfor¢o especialmente das
mulheres por permanecer no territdrio, o investimento em criar os filhos,
a avidez por atrair parentes e constituir grupos de alianga matrimonial,
econdmica e politica, tudo reverbera ecos dessa agéncia amerindia.

O que estou dizendo ndo é novidade alguma para a etnologia.
DaMatta ja apontara que entre os Apinajé os parentes “de perto”’ou
“legitimos” seriam aqueles com quem se podem tracar relacdes
genealdgicas e cujo relacionamento exibe o0s atributos normativos
definidores do parentesco: partilha alimentar e solidariedade politica
(DAMATTA, 1976 apud COELHO, 2004: 36). Quanto aos Tupinamba,
o detalhe é que mesmo pessoas que sustentam lagos de consanguinidade
e cognacdo podem vir a se tornarem “outros” — propriamente inimigos —
, especialmente quando deixam de ser co-residentes e quando ndo mais
se importam com seus proprios parentes. Veremos que ao adentrar a
politica local, os arranjos sociais repercutem diretamente nestes
movimentos de aproximacdo ou afastamento que colocam uns e outros
como aliados ou néo.
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PARTE 3

PAISAGENS AMERINDIAS DA POLITICA: “BORA VE QUEM
PODE MAIS”

“E Deus no céu e os indios na terra
E Deus no céu e os indios na terra
Bora vé& quem pode mais

E Deus no céu”.

(Cancéo tupinambd)

No trecho anterior destaquei que as relagdes de parentesco dos
Tupinamba se estruturam a partir de principios de aproximacdo,
distanciamento, continuidade, descontinuidade, incorporagéo e exclusdo.
Tais principios, como o leitor ira notar, seguem norteando a descricéo
que, a partir de entdo, retrata o conjunto de aspectos e relagbes que
envolvem a dimensdo da vida politica dos atuais Tupinamba. Trato
assim, de apresentar o panorama de sujeitos que historicamente foram se
constituindo como personagens de destaque na vida politica destes
indigenas, perpassando as relagcBes sociolégicas que ddo conta
propriamente deste universo, para entdo ascender as interacbes que 0s
Tupinamba estabelecem com os seres metafisicos, especialmente o0s
Encantados.

Como anunciei na introducdo deste trabalho, uma das principais
questdes que chamou minha atengdo durante a pesquisa em campo diz
respeito ao constante — ou sempre possivel — surgimento de novos
caciques e com eles seus cacicados. Passei assim a me interessar por
compreender as dinamicas que permitiam a reunido de familias
indigenas a ponto de configurarem um cacicado e, na contramao, o que
poderia levar a separacdo das mesmas e o esfacelamento do grupo.
Justaposta a tal indagagdo, outra pertinente questdo que se mostrou de
interesse durante o trabalho de campo diz respeito a compreender quem
sdo estes caciques indigenas que representam 0s grupos e como eles
alcancam tal legitimidade.

Conversando com um professor indigena sobre o tema, lhe
perguntei como poderia me explicar por que os Tupinamba que
costumavam se afirmar como um coletivo de parentes, no dia-a-dia
elegiam quem seria mais parente que outros? Ora, disse-me ele: “ndo ¢é
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porque somos todos parentes que precisamos andar todos juntos’.
Afinal, os indigenas bem sabem que andam com quem querem e quando
guerem e que tecem suas redes de relacbes apoiados em diferentes
interesses, situagfes e circunstancias. As aliancas ou desacordos
sociopoliticos que se estabelecem entre sujeitos coletivos e individuais
nada mais sdo que movimentos desta acdo politica, e que se colocam
como efeitos dos processos de diferenciacdo ou de identidade que se
configuram alternadamente.

Em pouco mais de dez anos, ao passarem de um cacique para
quatorze deles, os Tupinambd tém se mostrado avidos por impor
movimentos dindmicos de constituicdo das figuras de chefia. Cada
cacigue retine em torno de si as familias que comp&em seu cacicado e
cada um costuma referir-se a este conjunto sociopolitico como 0 “seu
povo”. Se perante o Estado a no¢do de “povo” se constitui como um
elemento importante para delimitar a imagem concisa de “um grupo
étnico” que garanta aos Tupinamba objetivos concretos como a
demarcacdo da terra indigena e o acesso as politicas publicas
diferenciadas, internamente esta noc¢do de “povo” esfacela-se ou
pulveriza-se.

O conjunto de sujeitos individuais e coletivos que se articula em
torno daquilo que poderiamos denominar como dominio politico pode
parecer, no caso dos Tupinamba, e ndo apenas destes, um tanto vasto.
Neste esforco de descrevé-lo, espero conseguir ser minimamente
didatica para que tal emaranhado de atores, processos e efeitos acabe se
tornando claro também ao leitor. Para compreender o fazer politica entre
0s Tupinamba é preciso que se faca mencdo aos personagens eminentes
gue se encontram ndo tdo somente na contemporaneidade, como
também na historicidade destes indigenas. E preciso, portanto, descrever
estes sujeitos individualmente, contextualizando-os no seu tempo, de
modo que neste amplo espectro de pessoas de destaque, se possa
compreender as distintas escalas que confere a cada qual um lugar no
cenario politico atual.

Neste sentido, atenho-me agora a descrever as dinamicas da
sociopolitica tupinambé levando em conta que o fundamento da acéo
politica estd alhures: “ndo em uma forma rigida, mas sim em uma
variacdo continua de formas, que s6 cumpre ser compreendida quando
se passa de um momento particular a outro, quando sdo analisadas
diferentes solucbes para diferentes eventos” (SZTUTMAN, 2012:105).
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3.1 GENESE DO FAZER POLITICA

3.1.1 O surgimento da figura do cacique

O movimento indigena de organizacdo dos atuais Tupinambd se
configura desde os anos 1980, mas ganha corpo principalmente a partir
do final dos anos 1990. E neste dltimo periodo que uma jovem mulher
nativa com formacdo escolar superior e ligada a uma organizacdo ndo
governamental de alfabetizagdo (CAPOREC - Coletivo de
Alfabetizacdo Popular do Recdncavo) passou a mobilizar outras
mulheres educadoras e as familias conhecidas que viviam em distintas
localidades da area hoje reconhecida como terra indigena. Indaguei
muitos de meus interlocutores para saber exatamente como havia
comecado o movimento e, consensualmente, as respostas referiam que a
educacdo esteve na base da organizacdo indigena. Assim sintetizou uma
ancia: “Nibia, india legitima mesmo, porque os troncos dela sdo todos
nativos, assim como ela é também, que conversava com o povo la fora.
Entdo, ela contava que tinha indio aqui em Olivenca e o pessoal pediu
pra vir aqui conhecer.”

Pouco a pouco, em uma conjuntura na qual outros povos
indigenas do Nordeste ja vinham sendo reconhecidos etnicamente,
especialmente desde a Constituicdo Federal de 1988, os Tupinamba
mergulharam em um panorama de reivindicacdes étnicas, territoriais e
politicas apoiados por ONGs (entre elas 0 CIMI e a CAPOREC) e por
liderancas indigenas dos povos Pataxd e Pataxdé H&-hd-hde, com os
quais comecaram a se encontrar em eventos e reunifes externas.

Em abril do ano 2000, o evento comemorativo dos 500 anos de
descobrimento do Brasil, organizado pelo governo federal sob gestdo de
Fernando Henrique Cardoso, reuniu em Porto Seguro (Bahia) centenas
de grupos indigenas, entre eles os atuais Tupinamba. Ao longo de uma
semana ocorreram diversas atividades na “cidade do descobrimento”,
inclusive um Semindrio Indigena que promoveu debates importantes
sobre as questfes indigenas no pais. Contudo, lamentavelmente, o
evento acabou encerrando-se com uma atuacdo grotesca do Estado que
colocou a tropa de choque da Brigada Militar para impedir a entrada dos
indigenas na cidade de Porto Seguro quando se reuniam por la politicos
e autoridades do pais. Sob um confronto violento, os indigenas recuaram
ao serem recebidos com balas de borracha e bombas de gas
lacrimogéneo.



187

Para o0s nativos de Olivenca, dentre o0s quais muitos
experienciavam a primeira viagem para longe de casa, o conflito vivido
anunciou como seriam as futuras relacbes a serem estabelecidas com o
Estado. De 14 para c4, muitas outras situacfes de violéncia e opressdo
marcaram o posicionamento do governo federal diante as reivindicacdes
étnicas e territoriais destes indigenas (especialmente no que tange a
definicdo do processo de demarcacdo da terra indigena). Ao mesmo
tempo, a viagem para Porto Seguro foi uma oportunidade Unica para que
0os Tupinamba viessem a conhecer a diversidade de coletividades
indigenas (associacBes, movimentos indigenas, organizacdes de
cacigues e liderancgas, etc.), as pautas de suas organizagdes politicas e,
ainda, aqueles possiveis aliados ndo indigenas que eventualmente lhes
poderiam oferecer algum auxilio.

Dias ap0s o retorno deste evento, os até entdo conhecidos
caboclos de Olivenga se reuniram entre algumas familias nativas que ja
vinham se articulando anteriormente a isto para decidirem pela escolha
de um cacique. Tal demanda havia sido sugerida por algumas liderancas
pataxd com quem os Tupinamba tinham os contatos mais frequentes. Na
ocasido desta reunido local havia duas pessoas indicadas como possiveis
candidatos, um homem e uma mulher (Jamopoty), ambos nascidos na
regido da terra indigena e filhos de mulheres mais velhas, consideradas
ancias e troncos do lugar. Como indiquei anteriormente, a relevancia de
aspectos da territorialidade como os vinculos em relagcdo a origem e
permanéncia no territorio pelas “mulheres-maes” foram em relagdo a
politica local cruciais para sustentar as pessoas que almejavam certo
destaque.

Alguns de meus interlocutores — especialmente aqueles que na
ocasido de nossa conversa eram politicamente aliados a Jamopoty —
afirmaram que o homem indicado, de saida havia rejeitado a sugestdo de
seu nome alegando que ndo tinha recursos econémicos suficientes para
se dedicar inteiramente a este trabalho de lider, deixando de lado suas
atividades de producdo nas rogas. Por sua vez, outras pessoas me
disseram que a eleicdo da mulher ndo havia sido um consenso na época,
mas tinha sido decidida pela maioria. Independentemente de como
exatamente se chegou a escolha de Jamopoty, o fato é que desde esta
data ela manteve-se como cacique, sendo primeiramente referida como
“cacique geral do povo Tupinamba”.

Na prética, neste processo de escolha de um cacique que era até
entdo uma novidade, ninguém sabia exatamente o que tal pessoa deveria
fazer, nem mesmo aquela que assumia tal posicao. Dizer que participaria
em reunifes externas com liderancgas de outros povos indigenas, agentes
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de ONGs e do Estado era certa obviedade. Aos poucos, os indigenas
envolvidos com o movimento foram elegendo a pauta de prioridades e
organizando-se politicamente. Em primeiro lugar, solicitaram a FUNAI
que fossem reconhecidos como “povo indigena” — fato consagrado
através de um relatério elaborado por um antropélogo que apontava a
identificacdo étnica dos Tupinambd de Olivenca. Conjuntamente,
demandaram a presenca de um grupo técnico que realizasse o0s estudos
de identificagdo da terra indigena. Conhecidos na regido como “os
caboclos de Olivenga” — mdo de obra barata para os proprietarios de
terras —, 0s nativos passavam a reivindicar o titulo de “indios de
Olivenca” — “donos originarios das terras”, o que ndo significa dizer em
nossos termos “proprietarios” delas. A mudanca do estatuto de caboclo a
indio trouxe novas perspectivas de vida para as familias nativas que
viviam em situagdes econdmicas muito precérias. Por outro lado, os
regionais e demais moradores locais passaram a questionar a condicdo
etnicamente diferenciada dos indigenas, alegando que “eles ndo seriam
indios de verdade” e referindo-se a0s mesmos como “‘supostos indios”.
Desde entdo, os conflitos desencadeados marcam estas posturas
adversas, os indigenas na busca pela garantia de seus direitos
originarios, sobretudo em relacdo ao territdrio tradicional, e 0s nédo
indigenas — comumente proprietarios rurais destas terras — incitando a
populacdo local a agir com violéncia contra os Tupinamba.

Em 2001, quando foram reconhecidos pelo Estado como “povo
Tupinambd”, os indigenas realizaram a primeira “Caminhada em
Memoria dos Martires do Rio Cururupe”. Em sintese, o evento de
carater politico-ritual consagrou-se a partir daquela data como o
principal acontecimento anual que permite aos indigenas rememorarem
personagens ja falecidos e que sdo considerados centrais na historia da
“luta Tupinamba” em defesa do territorio indigena (ver adiante outras
referéncias sobre este evento). Ainda em 2001, diversas entidades sem
fins lucrativos comegaram a apresentar projetos culturais e ambientais
para 0s Tupinamba.

Nas entrevistas com meus interlocutores, sempre que eu
perguntava sobre este periodo inicial da organizacdo politica, as
respostas vinham de maneira semelhante: “era um tempo bom, quando
todos comiam na mesma panela”. Naquele momento, quando distintas
familias indigenas que estavam espalhadas ao longo do territério se
reuniam, cada qual levava consigo um alimento (farinha, frutas, carnes,
pescas, giroba, etc.). Como destaquei anteriormente, comer na mesma
panela reproduz a sintese de um comportamento coletivo e esperado,
sobretudo, entre pessoas que se consideram parentes. Seja no contexto
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de um nicleo familiar ou de uma familia extensa, de um cacicado, de
uma retomada ou aldeia, o0 envolvimento com a producéo e a partilha de
alimentos aciona este ideal de producdo de coletividades. Neste periodo
inicial, portanto, comer na mesma panela representava o ideal de
coletividade do movimento de organizag&o politica dos Tupinamba.

Contudo, em uma area de cerca de quarenta e sete mil hectares,
articular familias dispersas ndo é tarefa fécil. O trabalho que a cacique
Jamopoty fundamentalmente vinha fazendo, passando de casa em casa e
convidando outras familias a se juntarem ao movimento, iria pouco a
pouco perder sua forca. As demandas relacionadas a terra indigena
(questdes fundiarias, da educagdo, saude, etc.) exigiam que a cacique
estivesse acompanhando atividades e reunides externas, o que
dificultavam a realizacdo do trabalho de base necessario a articulacéo,
aproximacédo e envolvimento das familias indigenas. Com as visitas as
familias indigenas se tornando escassas, as boas relacGes e aliangas
politicas também se enfraqueciam.

Por outro lado, obviamente que as relagbes da cacique se
intensificavam com aqueles que estavam mais proximos dela, seus
parentes cognatos e co-residentes. As liderangas que Ihe ofereciam apoio
politico, especialmente homens e mulheres de idade avancada, troncos
gue reuniam em torno de si uma grande familia extensa, também ndo
tinham como fazer este papel de articuladores e, alguns deles inclusive,
sentiam que a unido entre a cacique e a comunidade ja ndo era mais a
mesma. Foi assim que as grandes reunides entre as familias indigenas,
guando todos comiam na mesma panela, comegaram a esmorecer.

Além do mais, os recursos externos oriundos de ONGs e do
préprio Estado (especificamente da FUNAI) comecaram a parecer
escassos para algumas familias que reclamavam que tais beneficios ja
ndo eram partilhados de igual maneira entre todos. Incomodados com
esta situacdo, aqueles que se sentiam excluidos comecaram a fazer
criticas em relagdo ao modo como a politica interna vinha sendo
conduzida.

3.1.2 Fazer escola, fazer politica e vice-versa

No ano de 2006 é inaugurada pela Secretaria Estadual de
Educagdo da Bahia a Escola Estadual Indigena Tupinambé de Olivenca
(EEITO) — a maior escola indigena de todo o Estado. Construida na
regido de Sapucaeira, ela surge como resposta do Estado a demanda
indigena que desde 2002 vinha sendo colocada. A escola indigena
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significou uma enorme conquista dos Tupinamba por seus direitos
diferenciados, no entanto, até hoje ela carece anualmente de recursos
basicos que prejudicam o trabalho ali desenvolvido. Os professores e
demais funcionarios por vezes ficam meses sem receber os salarios, falta
agua potavel e o acesso das estradas € frequentemente interrompido
pelas péssimas condicGes em que estas se encontram.

Durante a pesquisa, uma das impressdes mais comuns que 0S
indigenas manifestavam para mim é que a escola teria sido um dos
motivos que acirrou as disputas, rupturas e divises entre grupos. Um
ano antes da construgdo da escola ser concluida, ja se notava algumas
divergéncias entre as familias indigenas que apoiavam a cacique
Jamopoty e outras que estavam em desacordo com ela.

N&o por acaso, ainda em 2004 ocorreu a primeira dissidéncia
entre os Tupinambd, vindo as familias moradoras da Serra do Padeiro a
constituirem seu proprio cacicado (vide adiante). Este coletivo alegava
gue em razdo da extensdo da terra indigena ndo estavam sentindo-se
representados pela figura de uma Unica cacique que habitava a regido da
costa. No entanto, o posterior surgimento de novos cacicados inclusive
nas demais areas em que a cacique Jamopoty ja atuava, veio a mostrar
que a formacdo de grupos liderados por seus respectivos caciques
atendia ndo somente uma questdo de organizagdo espacial, como
especialmente a necessidade de cumprir com o principio da
multiplicacdo.

Neste sentido, no inicio de 2006 surge o terceiro cacicado
liderado pelo cacique Agebé que até aquele momento apoiava Jamopoty.
O novo cacicado se consolida territorialmente (e politicamente, ja que
uma acgao repercute em outra) ao realizar uma retomada. Uma semana
antes, provavelmente ja alertada sobre os acontecimentos que viriam a
ocorrer por parte do cacicado de Agebé, Jamopoty também havia feito a
retomada de uma outra area. Desde este momento, 0s caciques ja
argumentavam que as retomadas sdo respostas direcionadas a
morosidade do Estado que protela a conclusdo do processo de
delimitacdo da terra indigena.

Distanciava-se a partir de entdo o tempo em que apenas um
cacique estava a frente dos Tupinamba. Os efeitos produzidos com a
aproximacao junto ao Estado, fosse pela implantacdo da escola indigena,
0s subsequientes empregos que vieram com as politicas publicas
diferenciadas (professor indigena, merendeira, motorista, agente
indigena de salde e agente indigena de saneamento) e mesmo as
atividades resultantes do Grupo Técnico (GT) da FUNAI para
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identificacdo e delimitacdo da terra indigena ocasionaram uma série de
mudancas na vida daqueles conhecidos como os caboclos de Olivenca.

De certa forma, o que 0s representantes do Estado — em especial
funcionarios da secretaria estadual de educacdo e da propria FUNAI —
acreditavam era que ao instituir a escola indigena na vida daquelas
familias estariam “revitalizando” e “fortalecendo” uma “cultura” (nos
termos referidos por Carneiro da Cunha, 2010) que teria sido deixada ao
longo do tempo, diante a submissdo colonial que fora imposta aos
indigenas. Neste processo, 0s agentes das politicas publicas
apresentadas para 0s Tupinamba estavam crentes que iriam contribuir
para a configuragdo de “uma identidade” indigena. Enquanto em tal
Visao estatal a “cultura” a ser fortalecida dizia respeito a um conjunto de
elementos que pudessem marcar um certo ideal de homogeneidade, a
cultura sob a dtica dos Tupinamba passou a significar aquilo que lhes
possibilitava marcar suas diferengas internas, deixando de lado esta
imagem Unica de um grupo para compor aquela de mdltiplos grupos.
Em outras palavras, estar na cultura para estes indigenas se traduz no
processo de produzir coletividades como sigo argumentando.

Ao0s poucos, a escola acabou sendo o estopim para acirrar as
acusac0es entre grupos e familias que consideravam o favorecimento de
alguns (sobretudo pelo acesso a cargos de emprego remunerados) em
detrimento de outros. Dentre algumas das falas dos indigenas a respeito
de como teriam surgido os cacicados, uma ancia que acompanhara todo
0 processo me disse: “Tudo comegou com a escola, ainda que o
movimento tenha comecado com a educacdo. Cada um queria 0 seu
povo contratado na escola”. Esta nogdo de “povo” atrelada a um
pronome  possessivo  (“seu”) desencadeia algumas reflexdes
interessantes. Por mais de uma vez ouvi os caciques referirem-se as
pessoas de seu cacicado como aquelas de “seu povo”. Cada cacicado
configuraria assim “um povo”. Ha nesta compreensdo uma espécie de
relacdo de parentesco que media os vinculos entre o cacique e as pessoas
do seu cacicado. Ainda assim, seria ingenuidade ndo observar que
certamente, entre tais, ha aqueles que sdo “mais parentes” do cacique
que outros.

Um cacique € primeiramente apoiado por seus consanguineos e
afins efetivos: pai, mae, irmaos/as, filhos/as, esposo/a, tio/a,
sobrinhos/as, primos/as, netos/as, genros e noras. Ademais, se somam a
estes parentes “mais achegados” membros de outras familias que
também legitimam a posicdo de um cacique — principalmente por serem
suas liderancas —, e que vez ou outra acabam sendo aproximados sob o
titulo de “primos/as” (conforme discutido na segunda parte). Em
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contrapartida, uma pessoa e 0s demais membros de sua familia podem
deixar de ser considerados “povo” de um cacique, caso venham a
questionar a postura e as acgles encabecadas pelo mesmo.
Imediatamente, as relagdes de parentesco que se mostravam possiveis
passam a ser questionadas, resultando em manobras para o afastamento,
a exclusdo e o rompimento com aquelas pessoas que até entdo eram
préximas. As relagfes politicas e as relagBes de parentesco seguem por
caminhos que se cruzam, visto que acionam principios similares (de
aproximacao e afastamento) que ddo conta das interacdes do dia-a-dia.

Se de um lado a grande escola sede passou a gerar novos
empregos, produziu status e prestigio intensificando relagdes (entre
indigenas ou ndo), por outro as areas de retomadas passaram a
aproximar familias e pessoas que, em torno da figura de um cacique,
almejavam que ele garantisse 0 acesso as “novidades” encontradas 14 na
escola e vindas desta predacgdo realizada em dire¢éo ao exterior. Pouco a
pouco, os coletivos que viviam nas areas retomadas que foram se
consolidando como aldeias (ho momento em que ndo sofreram
reintegracdo de posse), passaram também a demandar a instalagdo de
nicleos escolares nestes locais, visto que as criangas pequenas e alguns
jovens e adultos ndo se deslocavam até a escola sede e, portanto, ndo
tinham acesso ao ensino infantil e & alfabetizacdo de jovens e adultos.

De acordo com dados obtidos junto a diretora da EEITO, em
2012 a escola sede contava com o trabalho de aproximadamente trinta
professores, entre eles quatro ndo indigenas. A direcdo era composta por
um indigena (reconhecido no inicio de 2012 como tal, apesar de ja
trabalhar na escola anteriormente a isso) e trés ndo indigenas. E o
quadro de funcionarios apresentava o total de trinta e seis trabalhadores,
entre os quais seis ndo indigenas.

Os nlcleos escolares™ distribuidos ao longo da terra indigena
eram neste periodo dezenove. Alguns destes nicleos comportam o
nimero minimo de um professor e um funcionério, outros chegam até
seis professores e quatro funcionarios, mas em geral a média é de trés a
cinco profissionais no quadro total (entre professores e funcionarios). O
nicleo escolar que mais se destaca em termos de quantidade de pessoal
é aquele localizado na vila de Olivenca, tendo aproximadamente quinze
professores indigenas e seis funcionarios também indigenas, que

191 Os nucleos escolares sdo: Acuipe de Baixo, Aguas de Olivenga, Acuipe do Meio I, Acuipe
do Meio II, Acuipe de Cima, Olivenca Katuana, Maruim, Serra das Trempes Il, Serra Negra,
Itapod, Taba Jairy, Serra do Serrote, Mamdo, Santana Il (Aldeia Abaeté), Santaninha I, Tucum,
Tamandaré, Retomada do Santana e Gravata.
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atendem quase noventa criangas durante dois turnos. Somando estes
alunos e todos os demais que frequentam o ensino infantil, o ensino
fundamental e o ensino médio, entre a sede e o0s dezenove nlcleos, a
EEITO atende quase mil estudantes indigenas e pouco mais de duzentos
ndo indigenas. Contrapondo o montante dos alunos indigenas aos dados
da SESAI/BA apresentados para a populacdo Tupinamba em 2011, a
EEITO atende pouco mais de 20% do total de 4.486 individuos.

E de conhecimento geral que os professores indigenas que atuam
na escola sede ou nos nucleos devem possuir pelo menos o ensino
médio como formagdo. E, sabe-se também que eles em geral sdo
indicados pelos caciques. Os professores sdo contratados pela Secretaria
de Educacdo do Estado da Bahia e quase todos estdo sob regime de
trabalho temporario, sem carteira assinada, 0 que ocasiona por inlmeras
vezes 0 comprometimento de seus salarios. Como mencionei acima,
durante minha pesquisa ndo foi uma nem duas vezes que acompanhei o
drama de alguns professores indigenas que estavam sem receber o
salario por mais de meses. Desde o inicio de 2012, as noticias vindas da
secretaria anunciavam que seria feito um concurso publico para
regularizar estas situacdes. No entanto, até o final de meu trabalho de
campo, o referido concurso ndo havia acontecido.

Certo dia, conversando com um jovem reconhecido como
lideranca, especificamente sobre a relacdo entre cacique, escola,
professores e a Diretoria Regional de Educacdo (DIREC) sediada em
Salvador, escutei o seguinte: “o poder dentro da escola sempre foi dado
pelos de fora. No inicio a DIREC dizia para alguns (indigenas) que
dentro da escola eram eles que mandavam. E estes, cheios de poder,
passavam a destratar os proprios parentes”. Mas, se 0 poder dentro da
escola foi inicialmente “dado pelos de fora”, isso ndo significa que deixe
de ser apropriado ao modo indigena. O que quero dizer é que tal poder
apenas reforca mecanismos que ja sdo internos, isto é, ele apenas
desencadeia novas rupturas. O poder aqui ndo se refere a coercéo,
tampouco a subordinacdo (nos termos da critica de Pierre Clastres). Ele
¢ um poder que atende principios da sociologia nativa: ele seleciona e
exclui. Os caciques escolhem os professores indigenas (0s parentes mais
préximos) que irdo trabalhar nos nicleos escolares das aldeias as quais
estdo ligados. Assim, um cacique que possui uma area de influéncia
maior (composta por mais aldeias que outro(s)) indica mais professores
e amplia seu espectro de legitimagdo, influéncias e aliancas
sociopoliticas.

E interessante pensar que mesmo aquelas aldeias que estfo
geograficamente proximas, e que poderiam contar com um nucleo
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escolar relativamente maior para atendé-las, possuem cada qual seu
préprio ndcleo, visto que estdo atreladas a cacicados diferentes. A
maioria dos nicleos escolares construidos nas aldeias’® apresenta uma
arquitetura bastante simples, sdo construcdes de taipa erguidas em
sistema de mutirdo pelos préprios moradores do lugar. Observei
inclusive, que todo o trabalho e material para erguer-se um novo ndcleo
escolar, ou uma nova estrutura fisica diante a degradacdo da anterior
(como ja informei as casas de taipa quando muito duram de quatro a
cinco anos), depende da articulagdo e envolvimento do cacique e de suas
liderangas locais. Desde as linhas de madeira retiradas da mata que
servem como estrutura, a carga de barro para fechar as paredes, as telhas
de amianto para cobertura e o trabalho bracal para erguer o prédio
resultam e refletem as articulagdes externas e internas entre o cacique e
suas liderancas locais. Uma empreitada desse porte somente acontece
guando o0 cacique consegue reunir 0s recursos e 0 nimero de pessoas
necessarias para realizar o trabalho.

Além disso, posteriormente a construcdo do nucleo também deve
ocorrer um esforgo diario para manter as atividades de ensino, posto que
as condicbes oferecidas pelo Estado — de infraestrutura material e
formacédo profissional — sdo realmente minimas. Seria incompreensivel
assim, deparar-se com um mesmo nicleo escolar que atendesse, por
exemplo, os alunos de dois ou mais cacicados diferentes. Se estas
pequenas escolas contrastam em termos fisicos com a grande estrutura
da escola sede que, como ja destaquei, € a maior escola indigena da
Bahia, em contrapartida sdo como réplicas em miniatura do modelo
sociopolitico que opera la. Em outras palavras, seja a escola sede ou 0s
nucleos escolares, cada um deles funciona como uma espécie de mola
que impulsiona os processos de diferenciagdo e amplificacdo/
consolidacdo do status de individuos ou coletivos. Chegamos ao ponto
de pensar até que escola produz cacique e cacique produz escola.

Desde o reconhecimento étnico, a necessidade dos Tupinamba
terem outras pessoas que 0s representasse para além dos caciques foi
tornando-se cada vez mais premente. Isto fez com que alguns
professores indigenas que ja estavam trabalhando na escola sede fossem
assumindo posi¢Ges como liderangas dos caciques. Recordemos que no
principio do movimento era um grupo de mulheres que lecionava na
regido que passou a organizar as familias indigenas para a reivindicacdo
étnica e territorial. Elas foram rapidamente acolhidas e respaldadas pelas

192 Com excecdo do nucleo de Olivenga e de outros trés ou quatro que se estabeleceram em
construgdes de alvenaria que j& existiam na érea retomada.
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pessoas ancids, que eram o0s pais, maes, avés, avls, tios ou tias das
mesmas. Assim, a imagem dos professores ou professoras como
liderancas esteve desde o principio sendo reconhecida pelos Tupinamba.
Tais personagens concentram em si as prerrogativas do exterior —
relagBes e conhecimentos —, a0 mesmo tempo em que precisam ter estes
vinculos com os troncos que 0s constituem e sustentam como indigenas.
Os professores e professoras indigenas estdo ligados a troncos do lugar e
em geral manifestam um conhecimento que ndo deve ser tdo somente
produto do exterior mas, sobretudo, das vivéncias e aprendizados
adquiridos junto aos pais, mdes e avés que vivem o cotidiano da terra
indigena. Estes sujeitos professores/as, portanto, assumem uma posi¢do
um tanto fluida, que media, que filtra e que também reforca e valoriza.

Daquelas mulheres professoras que inicialmente encabecavam o
movimento, posso afirmar que praticamente todas elas seguem atuando
na formacéo escolar dos indigenas. Mas, das poucas que deixaram de
atuar na éarea da educacdo, isto ocorreu por terem se tornado
proeminentes liderancas da politica local. Ao mesmo tempo, devo dizer
gue cada uma seguiu para um lado, associando-se a caciques distintos.
As divergéncias que pouco a pouco foram surgindo entre grupos de
familias, levaram as professoras a se posicionarem ao lado de um ou
outro cacique. Em raras situagcdes um professor/a ndo explicita com qual
cacique se identifica, pois ja que geralmente ¢ “indicacdo” de um deles,
é preciso que reconheca o estabelecimento destas aliangas politicas.
Assim, muitas vezes quando os professores acompanham os caciques
em reunides, ou mesmo se estdo sozinhos, “falam em nome do seu
cacique” (0 USO de pronomes possessivos entre 0s Tupinamba ndo é
MEero acaso, mMas seria necessario um investimento teorico e etnografico
maior para inferir uma proposicéo sobre 0 assunto).

No cotidiano da vida escolar também se colocam diferenciacfes
gue sdo resultantes das relagbes dai oriundas. Se de um lado os
professores indigenas se diferenciam dos demais membros de sua aldeia
ou familia em razdo das ferramentas de conhecimento e das redes de
articulagdes que possuem, de outro, eles se diferenciam entre si a partir
das relacGes (de cognacdo, afinidade, alianga matrimonial) que possuem
com algum cacique, que os consagra como pessoas de influéncia ou ndo.

A questdo do conhecimento escolarizado é um aspecto importante
nos processos de consolidacdo das liderangas e dos caciques, bem como
Ihes atribui também niveis de diferenciacdo interna. Anteriormente a
instalacdo da escola sede, muitos daqueles que hoje sdo ancidos
praticamente ndo frequentaram a escola, desenvolvendo um pequeno
grau de escolaridade. Na época em que eram jovens, a educacao escolar
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nunca fora muito valorizada, pois desde pequenos sabiam que os filhos
precisavam ajudar os pais nas tarefas das rocas e da casa, sendo
unicamente estes os conhecimentos aprendidos e valorizados. Ha assim,
uma grande distdncia entre saberes que podem ser ditos “praticos” ou
“empiricos” e aqueles “intelectuais”, produzidos no ambiente escolar.

Como a propria figura da “escola indigena” ¢ uma experiéncia
recente para 0s Tupinamba — e mesmo que nao fosse —, as reflexdes que
giram em torno dos modos de ensinar e do tipo de conhecimento a ser
repassado na escola sdo sempre pauta de reunides e conversas entre 0s
professores, as liderangas e os caciques. Os indigenas esperam que 0s
alunos continuem valorizando e aprendendo os saberes de seus pais e
av0s, a0 mesmo tempo em que se apropriam de um conhecimento que
Ihes permite interagir com os outros (especialmente instituicdes e
sujeitos ndo indigenas).

E notavel que ao mesmo tempo em que os ancidos legitimaram,
através de suas memdrias, histdrias e da prdpria presenca no territério,
todo o movimento de reivindicagdo étnica e territorial, muitos deles
sentem-se constrangidos pelo baixo ou nulo grau de escolaridade.
Mesmo que volta e meia sejam gre)visitados por pesquisadores nao
indigenas ou jovens tupinamba™ que também estio realizando
pesquisas nesta linha do “conhecimento dos antigos”, parece existir
aqui uma hierarquia de saberes. Na verdade, eu ndo poderia dizer que
todos os ancidos se destacam, pois aqueles que se destacam ndo sdo a
toa. Os ancidos convidados para eventos possuem nao apenas O
conhecimento de um tempo passado, como também relagdes
atualizadas. Ou seja, sdo mulheres especialistas em rezas que interagem
com os Encantados, homens que podem ser ditos chefes de familias
extensas e que sustentam politicamente um cacique, mulheres que estao
atreladas por lacos de parentesco a figuras emblematicas da
historicidade indigena (a exemplo de Marcelino e Nonato, vide adiante)
e ainda mulheres que possuem em sua trajetoria o envolvimento com
causas sociais (como é o caso da Pastoral da Crianca) que lhes garantiu
uma ampla de rede de pessoas as quais prestavam apoio.

Enfim, se 0 conhecimento é necesséario, ele apenas o é quando se
leva em conta o conjunto de relagbes que promove, que absorve e
emana. Assim também acontece com 0s caciques que sdo descritos
como aqueles que devem dominar a leitura e a escrita. Se o
conhecimento escolarizado é importante e deve ser buscado no exterior,
isto ocorre porque tal conhecimento é traduzivel também como um

193 Em particular os alunos da escola sede e os indigenas envolvidos com a ONG Thidewa.
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“conhecimento de pessoas”, em outras palavras, de possiveis relacdes
que ai se encontram. E para manter e ampliar esse conhecimento de
saberes e em especial de relagbes (com aliados ndo indigenas,
sobretudo), que os caciques e outras liderangas estdo constantemente
buscando novos parceiros ou participando de cursos e eventos diversos.
Ha sempre uma demanda continua que exige a participacdo das
liderancas em atividades fora das aldeias, hd sempre uma necessidade de
se ampliar a “formagdo” ou de se intensificar a rede de aliados. Ao
mesmo tempo, € preciso que 0s caciques mostrem as familias indigenas
estas habilidades que estdo constantemente “capturando”.

Acompanhando diferentes caciques em reunifes com as familias
ligadas ao cacicado de cada um, observei que cada cacique demonstrava
nestes momentos a necessidade de explicitar, justificar e valorizar as
atividades, reunides, cursos, seminarios ou qualquer outro tipo de evento
gue tivesse participado no exterior da terra indigena. Marcava assim sua
distingdo perante os demais, a0 mesmo tempo em que evitava qualquer
possivel cobranga por sua relativa auséncia no contexto da vida aldeé.
Uma cobranca notdria, j& que estar e participar da vida na aldeia é
justamente aquilo que sustenta o estar na cultura.

Varios interlocutores me disseram que 0s empregos, tanto aqueles
gue vieram a reboque com a construcdo da escola sede, quanto os
oriundos da conquista de um atendimento diferenciado a salde, foram
0s principais motivos que ocasionaram os desacordos entre os indigenas
e as posteriores rupturas e producdo de novas coletividades. Foi um
professor indigena que sintetizou este contexto em uma Unica frase:
“Quando alguns quiseram empregar seus parentes, outros nao
gostaram e isso levou ao surgimento de novos caciques”. A0 mesmo
tempo em que um cacique “emprega” aqueles parentes mais proximos
(filhos/as, irmaos/as, esposo/a), outras familias de seu cacicado
consideram que deixaram de receber a devida atencdo. Ao favorecer
algumas pessoas (e, aproxima-las ainda mais de si), o cacique de certa
forma afasta outras. Mas, tais divisfes me parecem que ndo aconteceram
tdo somente como motivacOes do exterior, do contato. O ato de agradar
as pessoas que Ihe sdo aliadas faz parte de uma certa diplomacia que o
cacique deve ter com 0s seus e, portanto, mesmo sem as prerrogativas
do Estado, outras cobrangas seriam feitas a ponto de ocasionar rupturas
e multiplicagdes. A posicéo de chefe ndo é tarefa facil, é preciso que se
esteja sempre atento para que de algum modo se tente minimamente
agradar as familias que configuram o cacicado. Adiante retomo este
aspecto da pratica dos caciques em relagdo aos membros do cacicado,
uma postura ja descrita desde a chefia amerindia de Clastres.
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Para completar este cenario dos desdobramentos das relagfes
desde que os indigenas consolidaram seus vinculos com o Estado, vale a
pena trazer a fala de uma mulher, atualmente esposa de um cacique, que
participa do movimento desde seu inicio:

“O professor de cultura acabou se tornando mais uma razdo pra
separagéo. E claro que a gente tem o direito de ter o professor
de cultura, mas todos tém que ser também na sua esséncia. Tem
algumas conquistas que acabaram causando mais divisdo no
espaco politico, essa é uma delas. Se fago uma oficina de fuxico
e pergunto se é arte indigena, alguns dizem que ndo, pois ndo se
usa sementes ou penas. Eu digo que sim, pois ndo sdo 0s
elementos apenas, mas o trabalho que é realizado por um
indigena e inspirado por um indigena”.

De acordo com esta interlocutora, um “trabalho indigena” assim
deve ser reconhecido quando realizado por “um indigena”. O cargo de
professor de cultura se coloca como um diferencial no curriculo da
escola indigena, mas na perspectiva nativa nao carrega em si qualquer
essencialismo por conta disso. Ao contrario, coloca justamente a duvida
sobre quem estaria mais apto a ocupar tal lugar, ja que qualquer
Tupinamba seria por si s6 “um professor de cultura”. Nesta perspectiva,
uma arte ou trabalho produzido ndo precisa se pautar em ferramentas,
objetos ou conhecimentos da “tradi¢do” para que seja indigena, mas em
sintese, basta que seja elaborado por um indigena. Esta nocdo de
“trabalho” se relaciona e se amplia quando os Tupinamb4d afirmam que
alguns eventos e rituais, como a Caminhada e a Puxada do Mastro por
exemplo, sdo propriamente “trabalhos dos indios” pois, sobretudo, sao
realizados por eles. O que define um trabalho, portanto, é o sujeito que o
faz, é sua capacidade de agéncia e transformacdo. Nesta Gtica, 0 que 0s
indigenas fazem sdo “trabalhos indigenas”.

O fato é que antigamente quando o0s nativos dessa regido eram
ditos “caboclos”, ninguém precisava afirmar-se mais do que qualquer
outro para ter acesso a recursos diferenciados. Primeiramente porque
ndo existiam recursos diferenciados, alias o que existia era uma escassez
de recursos e, em segundo lugar, porque a diferenciacdo entre uma
familia e outra ja era intrinseca. A chave do problema se colocou
quando o Estado passou a impor que para serem reconhecidos como
indigenas, as pessoas tupinambd precisavam afirmar uma identidade
comum e etnicamente diferenciada dos regionais. Quem ndo se
enquadrasse em certo ideal de “indianidade”, era excluido do processo e,
consequentemente, dos acessos. Dai em diante, como vimos na segunda



199

parte deste trabalho, passa a ser elaborada a ideia nativa do “ser indio,
indio mesmo”, que atende tanto esta pressdo estatal, quanto o0s
principios internos de diferenciacdo e legitimagdo. Ora, pelo que vimos,
enquanto o “ser indio” do Estado se pauta numa substancialidade, o ser
indio dos Tupinamba prega a diferenciacéo e a relacionalidade. O “mau
encontro” se da nestes termos no nivel daquilo que se toma por base “o
ser”, completamente distinto em uma perspectiva ou outra.

3.2 'I:RAJETORIAS E CONTEXTOS: PERSONAGENS DO FAZER
POLITICA

O Coronel Nonato do Amaral

“Até a época do coronel Nonato, ele ndo deixava os de
fora entrar. Depois que ele faltou, ai comegou a misturar
e os indios comegaram a perder as casas”.

(Ancia tupinamb@).

Como discorri anteriormente, a figura do coronel Nonato do
Amaral representa para algumas familias indigenas uma trajetoria
politica de prestigio, visto ser filho de um ndo indigena com uma india
de Olivenca que se colocou entre membros da elite politica local para
defender os direitos territoriais dos nativos bem no inicio do século XX.
O evento mais marcante que envolve este personagem foi descrito na
época como “a hecatombe de Olivenca”. Titulo posteriormente
apropriado na dissertacdo de mestrado da historiadora Tesinha Marcis
gue se dedicou a reconstruir os fatos historicos da data de 22 de
dezembro de 1904 até o momento em que os indigenas passaram a
reivindicar o reconhecimento de sua condicéo étnica.

Naquele dia dos idos do século XX, a igreja Nossa Senhora da
Escada no alto da praca de Olivenga ficou coberta de sangue. Em seu
altar jaziam sete corpos, sobrepostos e mutilados, que haviam sido
resultado de uma confusdo que terminara em tiroteio. O motivo do
episodio, os jornais da época atribuiram a disputa pelo cargo de
intendente da vila de Olivenca. A Intendéncia Municipal estava sediada
na igreja Nossa Senhora da Escada. As elei¢des para tal instituigdo
mobilizavam esforgos locais e representavam a possibilidade de adquirir
prestigio e poder, elementos necessarios para ascender a camada social
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da elite dominante. Contudo, esse contexto que aparentemente foi
descrito na época como uma disputa entre aquelas pessoas que
representavam uma classe politica e econémica dominante, ndo dizia
respeito apenas aos membros desta “elite”.

Ao longo de anos existiram duas facgbes politicas que atuavam
na regido de Ilhéus: aquela chefiada pelo coronel Domingos Adami de
S& — conhecida como Adamista — e outra liderada pelo coronel Antonio
Pessoa da Costa e Silva — denominada Pessoista —, ambos ricos
proprietarios de fazendas na regido e detentores de imenso prestigio
politico (Couto, 2003: 45). Ligado ao partido Pessoista, que na ocasido
representava oposi¢do ao governo de Ilhéus, Manoel Nonato do Amaral
que estava ocupando a Intendéncia de Olivenga, meses antes do tragico
acontecimento na praga, mandara publicar uma nota em jornal
afirmando que o coronel Domingos Adami de S&, apesar de sua longa
dinastia familiar oligarquica ainda ndo tinha conseguido “anexar
Olivenca ao restante de seu feudo” (idem, p.97). Indignado com o
comentario langado por um “mestico”, o coronel Adami de Sa colocou
um de seus aliados para disputar no ano seguinte as elei¢fes ao cargo de
intendente da vila de Olivenca. Em contrapartida, Manoel Nonato do
Amaral também apresentou seu proprio candidato que daria
continuidade a gestdo que ele ja vinha desempenhando.

Em Ilhéus e arredores, o coronel Domingos Adami de Sa era
conhecido por sua opuléncia e por seu “exército particular” que era
utilizado na resolucdo de contendas e desentendimentos com rivais
(LEAL, 1975: 20 apud FALCON, 2010: 33). Nas eleicdes de 1904 ele
novamente fora eleito para administrar a Intendéncia de Ilhéus durante
0s quatro anos seguintes (FALCON, 2010:124). No entanto, sua
influéncia econdmica, politica e de certa forma “militar”, ndo foram
suficientes para desbancar a forca do coronel Nonato no reduto de
Olivenga. As elei¢bes desta localidade encerraram-se com um empate
entre os oponentes. No entanto, o candidato de Domingo de S& fora
informado que ndo poderia assumir o cargo em fungdo de uma
pendéncia judicial que constava em seu nome. Ainda assim, ele insistiu
na possibilidade de assumir a Intendéncia e acabou por arrombar a igreja
junto com um grupo de comparsas, afirmando-se entdo o futuro
intendente. Diante a situacdo, os nativos do lugar ficaram extremamente
indignados e uma grande confuséo instalou-se na praca, desencadeando
o tiroteio que levou & morte do sujeito apoiado por Adami de Sa e do
grupo de “capangas” que estava com ele.

O caso resultou em inquérito policial e o coronel Nonato do
Amaral acabou sendo acusado como o principal mandante do crime.
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Para o delegado da época, a nota publicada no jornal por Nonato, meses
antes do episddio, era uma prova inconteste da intencdo criminosa do
coronel. Junto com ele, outros homens que lhe manifestavam apoio
também foram considerados culpados, mas dentre todos, somente o
coronel Nonato recebera a pena de 30 anos de prisdo, engquanto os
demais haviam sido absolvidos nos meses seguintes. Em 1911, ao
solicitar pela antecipacdo de seu julgamento, o coronel Nonato acabou
por fim sendo também absolvido. Provavelmente como sugere Marcis,
em razdo da grande influéncia de seu advogado, Antonio Pessoa'®, que
havia assumido uma cadeira no Senado Estadual em 1910.

Em sua dissertacdo, Marcis conclui que o crime da época teria
sido caracterizado como politico, porém néo justificava o envolvimento
e participagdo da populagdo local durante o acontecimento. Sabe-se que,
em um periodo de muita violéncia, quando coronéis e fazendeiros
disputavam as posses das terras dos indios, estes precisavam
fundamentalmente de alguém que os protegesse. E naquele contexto,
ninguém melhor que o coronel Nonato — que reunia em si elementos da
tradi¢do politica familiar conjuntamente com uma ascendéncia indigena
por parte de mée — para assumir este lugar de destaque (MARCIS, 2004
97). As eleicBes ao cargo de intendente se consagravam assim como
uma oportunidade Unica para que os indigenas negociassem sua
autonomia frente a crescente ocupacdo dos ndo indios na vila de
Olivenca. No entanto, ao sentirem que poderiam perder o respaldo
politico que tinham diante a presenca do grupo da oposicao que tentou
apropriar-se da Intendéncia indevidamente, os nativos trataram de
“resistir” a seu proprio modo, reagindo contra aqueles que lhes
causavam ameacas.

Neste panorama, vale salientar que mesmo que Olivenca fosse
uma das poucas areas da regido a apresentar maior estagnacdo diante o
desenvolvimento da economia cacaueira em outros lugares, o controle
dos cargos publicos em uma localidade que tinha status de municipio era
politicamente interessante. O periodo republicano ndo trouxe grandes
novidades aquilo que ja se verificava no Império, as articulagfes entre
0s representantes da base politica e econdmica permaneciam intactas e
oscilavam entre o dominio de um partido ou outro. Portanto, ndo havia
como evitar que 0s municipios se tornassem cenario de conflito entre
faccOes oligarquicas rivais — em particular os Adamistas e Pessoistas —

104 No livro de Falcon, Coronéis do Cacau, ele registra que na regifo sul da Bahia, Antonio
Pessoa teria sido o mais influente politico a nivel regional, enquanto os demais, como coronéis,
se sustentariam em uma base politica de prestigio local (2010: 34).
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que disputavam o apoio do governo e os cargos de poder (idem, p.95).
Isso explica porque durante o periodo da Primeira Republica, o forte
coronelismo presente na regido de llhéus, sustentado pela burguesia
cacaueira, rica e poderosa, ndo chegava a expandir-se para 0 sistema
politico estadual, mas enraizava e respingava apenas em conflitos intra-
regionais que ndo davam lugar a uma estabilizagdo prolongada do poder,
mas favoreciam uma sucessdo de chefes regionais (FALCON, 2010:
10).

As influéncias do poder pessoal de uns e outros estiveram sempre
alinhavando as relagdes sociopoliticas e econémicas ao longo da historia
do Brasil, fato mais que evidente na regido sul da Bahia. Especialmente
em Olivenga, a chegada de novos moradores nos primeiros anos do
século XX passou a impulsionar os indigenas a trabalharem como méo-
de-obra dessa gente, 0 que preocupava os vereadores locais que ja
instalados ali desde o final do século anterior, tinham a populacéo nativa
exclusivamente para trabalharem em “projetos coletivos” — das rogas e
de artesanato — ou mesmo naqueles que eram em favor de seus
interesses pessoais (Marcis, 2004: 83-84). Em relagdo ao coronel
Nonato do Amaral, que nesta época era o politico que tinha maior
influéncia a nivel local, as relagBes estabelecidas com os indigenas néo
se apresentavam de forma muito diferente. Muitas delas inclusive, como
vimos na segunda parte, resguardadas pelo apadrinhamento ou
compadrio — algo comumente observado também entre outros povos
indigenas pais afora, como a exemplo das relagbes entre povos
amazonicos e regionais (cf. DESCOLA, 2006).

Ao se referir sobre o coronel Nonato, uma de minhas
interlocutoras ancids disse: “ele era o chefe que fazia tudo que os
caboclos queriam. Quando chegava algum forasteiro, Nonato dizia: vai
ver o que ele quer, ai vocés decidem o que fazer.” E interessante
observar nesta fala que mesmo que Nonato fosse uma autoridade
politica inserida no sistema dos brancos, para 0s caboclos “ele era o
chefe que fazia tudo que eles queriam”. Ao contrario de outros coronéis
gue demonstravam uma postura autoritaria e arrogante, o coronel
Nonato mostrava-se afeito a interagir com os nativos, muitos inclusive
seus parentes, com 0s quais ele convivia e se aconselhava politicamente.
Nonato sabia bem como portar-se entre 0s nativos e sabia também —
como sabem hoje os caciques — que dependia do apoio das familias
nativas para manter sua posi¢do de destaque politico. Assim, acatar as
sugestdes dos caboclos de Olivenca estava na base de sua atuacéo
politica, algo que, como o leitor ird notar, também ¢é valorizado
contemporaneamente pelas pessoas ligadas a um cacique ou outro. Diz-
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se dos caciques atuais que cada um deles “orienta” as familias que
pertencem ao seu cacicado. Ora, o termo “orientar” ndo ¢ um mero
acaso, voltarei a ele adiante.

Em sintese, o coronel Nonato marcou uma época. Como explicita
a fala de uma ancid em destaque no inicio desta se¢do: “A#é a época do
coronel Nonato, ele ndo deixava os de fora entrar”. A vila de Olivenga
permanecia assim resguardada no cotidiano das familias nativas que se
conheciam e partilhavam um modo de vida. Porém, quando o coronel
Nonato “faltou”, ou seja, quando ele foi acusado como o principal
responsavel pela “hecatombe” e posteriormente acabou sendo preso, ai
sim o cenario politico e a vida pacata na vila sentiram 0s impactos de
sua auséncia, abrindo-se precedentes para que 0s indios comegassem a
perder suas casas e demais areas de plantio. Ainda que no entendimento
de alguns ancidos a saida de cena do coronel Nonato do Amaral tenha
marcado as transformacGes que se sucederam, em especial a
expropriagdo territorial dos nativos e a ocupacdo generalizada dessas
areas por familias de ndo indigenas, ndo acredito que “a historia” tivesse
se dado de modo muito diferente caso o coronel Nonato conseguisse se
sustentar politicamente por mais alguns anos.

Digo isso porque a nivel regional, a excelente performance do
cacau na pauta das exportagbes de Ilhéus até 1910 valorizou
consideravelmente as terras existentes em toda a regido e aumentou
bruscamente a procura por novas areas. ‘“Praticas inescrupulosas de
apossamento de terrenos devolutos e lutas pelas areas ja ocupadas
incorporaram-se ao cotidiano da lavoura” (FALCON, 2010: 53) e isso
ndo teria sido diferente em Olivenca e arredores. Se até o final da
primeira década do século XX as lavouras de cacau ainda se distribuiam
entre  um contingente expressivo de pequenos produtores,
posteriormente, entre 1920 e 1930, a valorizacdo e expropriagcdo
territorial, especialmente daqueles que representavam 0s pequenos
produtores rurais — inclusos aqui os nativos de Olivengca —, levou a
concentracdo da propriedade privada por parte da elite ja constituida e a
passagem de uma producdo com caracteristicas mais mercantis para
aquela de moldes propriamente exportadores (idem, ibidem).

O fato é que para os nativos, estas experiéncias com a alteridade,
implicitas a idéia de transformacdo, se deram num nivel tanto estrutural
como empirico (SZTUTMAN, 2012: 108). Como alerta Stztutman:

De modo geral, é preciso compreender que as sociedades
indigenas se transformam no tempo e isso significa também que
possuem um modo especifico de pensar essas transformagoes, ou
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seja, ndo sdo apenas objeto de transformagdo, mas sobretudo,
sujeitos e agentes (idem, ibidem).

Portanto, € preciso perseguir o problema do “encontro” e as
consequéncias que isso teve tanto para as formas de organizacdo
sociopolitica quanto para as suas formas de pensamento amerindio. E
somente vinte anos apos o episddio da “hecatombe” que uma nova
figura politica de destaque surge entre os nativos: o caboclo Marcelino.

3.2.1 O caboclo Marcelino

“Marcelino era indio, indio mesmo!”

Assim como o coronel Nonato do Amaral se tornou um
personagem proeminente da historicidade dos atuais Tupinamba,
também, e por certo ainda mais, a figura do caboclo Marcelino traduz-se
como uma espécie de herdi e lider.

“Filho de Olivenga”, isto é, “nascido e criado no lugar”, cOmo
dizem os nativos, Marcelino José Alves destacou-se na cena politica
local entre meados dos anos 1920 até meados de 1930. As noticias sobre
suas acdes se passam a partir do ano de 1922 quando foi constituida na
cidade de Ilhéus uma comissdo que tinha por objetivo angariar fundos
para construir a ponte do rio Cururupe'® que facilitaria o acesso de
automoveis entre 1lhéus, Pontal e Olivenca. Para Marcelino e 0s demais
nativos, a obra trazia consigo uma série de transformacdes,
especialmente marcadas pela instalagio de um modo de vida
completamente distinto aquele de Olivenca.

O nucleo principal da vila que outrora possuira singelas casas de
palha cobertas com folhas de ouricana comegou a abrigar casas
de tijolos, ao tempo em que os apraziveis terrenos a beira mar
iam se transformando em chécaras para veraneio. A violenta
alteracdo da paisagem fazia-se as custas da populacdo indigena,
paulatinamente ‘desterrada’ do lugar onde tinham nascido e
vivido seus antepassados. Era muito grande a frustragdo dos
indios diante da iminente expulsdo, e Marcelino provavelmente
se transformou no agente-sintese dos seus anseios, cuja
intrepidez poderia se interpor & investida dos poderosos
citadinos, para os quais a estratégica localizacdo de Olivenca,
entre 0 mar e a mata atlantica, transformava-a em reduto perfeito

1% A construgdo se efetivou em 1940.
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para o seu lazer e, adicionalmente, romperia a estagnagéo na qual
estava imersa (COUTO, 2003: 54, grifos originais).

De acordo com alguns de meus interlocutores mais velhos “quem
deixou Marcelino enfurecido foram os brancos”. Segundo tais relatos,
certa vez um grupo de homens ndo indigenas foi até a casa de Marcelino
para medir o seu terreno, ja que todas as propriedades da vila estavam
sendo cadastradas. Marcelino havia orientado sua mae por onde a
medicdo deveria passar. Mas 0s homens que ali chegaram, comecaram a
medir a area do jeito que achavam por bem, indo completamente de
encontro as orientacdes deixadas por Marcelino. Prontamente, sua mée
pediu para suspenderem o trabalho, mas os brancos ndo acataram. “Os
homens ndo gostaram nada daquela mulher dando ordens e correram
atrds dela para bater” — explicou-me um ancido. Logo a naticia ja tinha
se espalhado pela vila (alias, as noticias correm de modo impressionante
até hoje) e chegara até Marcelino. Ele foi direto a casa de um dos
homens que estava envolvido na confusdo e em represalia ateou fogo,
uns dizem que em um cachorro que estava amarrado ali, outros que foi
na propria casa do cidaddo.

Ora, pouco importa realmente o que o fogo queimou, o fato é que
deste momento em diante, o caboclo Marcelino ndo teve mais sossego.
Ele passou a ser perseguido pela policia e a midia local divulgava de
modo sensacionalista que seus atos eram de vandalismo e que ele atuava
em conjunto com outros homens identificados como caboclos de
Olivenga. As manchetes 0 comparavam também a figuras temidas pela
elite da época, em particular Lampido e Luis Carlos Prestes — este
Gltimo, expoente do comunismo, representava para a burguesia de 1lhéus
“o flagelo do pais”.

Marcelino foi criminalizado por defender os direitos dos nativos,
situacdo bem semelhante aquela em que hoje se encontram 0s caciques
tupinamba. Dentre estes, Babau, Aladim e Jamopoty foram encarcerados
entre os anos de 2010 e 2011 sob acusacdo de “liderarem quadrilhas” e
promoverem o eshulho possessorio (isto é, as retomadas das areas do
antigo territorio tradicional). Além deles, outros caciques e liderancas
também tém sofrido acusagdes da midia e do aparato policial e judicial
local.

Na época de Marcelino, os demais moradores nativos de
Olivenca, principalmente os homens, também passaram a sentir as
investidas da policia que procurava o caboclo como fugitivo.
Igualmente, em pleno século XXI, diante a crescente violéncia que se
enraizou entre os nao indigenas proprietarios de terras e os Tupinamba
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que reivindicam a terra indigena, assiste-se 0 Estado promover o0 medo e
a repressao dos indigenas através da presenca da Forca Nacional dentro
da terra indigena. Ha inimeros relatos indicando o abuso da forca
policial nas ocorréncias de reintegracdo de posse das areas retomadas
pelos indigenas e a intimidacdo também pelo uso da violéncia fisica e/ou
psicolégica daqueles indigenas que estdo circulando diariamente na terra
indigena.

Da época de Marcelino, o principal relato sobre a tortura de
homens nativos para que delatassem o paradeiro do amigo é trazido por
Carima, que naquele momento ainda era uma crianga e viu seu pai
sofrer com as acdes policiais:

“O meu pai foi torturado por causa de Marcelino. Arrancaram a
unha grande do pé dele e prenderam a orelha dele no canto da
casa. Os soldados disseram que iam embora, mas voltavam para
buscar ele. Meu pai fez forca, rasgou a orelha e saiu. Muitos
indios foram massacrados desse jeito, porque ndo ‘davam
conta [delatavam] de Marcelino. [Depois disso] Muitos sairam
fora e agora ndo querem mais voltar. Mas quando a gente
encontra algum ‘patricio’, entdo vai contando, que hoje ndo ta
mais como aquele tempo. [...] Marcelino queria resolver na
coragem, como nés, que ainda temos coragem. [...] Mas aquele
foi um tempo de muito massacre. [...] Hoje, muitos dos nossos
parentes tém medo de dizer que é indio porque lembra daquele
passado”.

O cenério de perseguigdes e conflitos entre policiais € moradores
da vila de Olivenca levou ao deslocamento de muitas familias indigenas
em direcdo ao interior do territério, locais onde existia apenas a mata e
pequenas rogas ou ainda em dire¢do ao entorno da cidade de Ilhéus. Foi
neste periodo que se consolidou definitivamente o ndcleo indigena de
Sapucaeira, onde atualmente se localiza a escola sede (PARAISO, 2009:
05). Aos poucos, o entorno da praga ficou quase que totalmente
despovoado dos nativos que habitavam ali. “Compelidos, ora pela
pressdo econdmica do estrato dominante que a cada dia fazia prevalecer
0S seus interesses, ora pelo receio de represalias por parte das volantes
gue estavam no encalgco de Marcelino, foram procurar outros lugares
para viver” (COUTO, 2003: 62).

Segundo a historiadora Maria Hilda Paraiso (2009), em 1929 sob
0 comando de Marcelino um grupo de homens concentrou-se na regido
onde seria construida a ponte sobre o rio Cururupe para impossibilitar o
trafego e impedir o acesso facil a Olivenca. A punicdo foi imediata,
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assim que os policiais chegaram a regido reprimiram 0 grupo
violentamente. Marcelino e seus seguidores acabaram presos. Ele,
considerado como o lider dos demais, foi levado a juri em outubro de
1931 e apesar do clamor popular dos ndo indigenas que exigiam sua
condenacdo acabou sendo absolvido. Assim, apds esta breve prisao,
Marcelino e seus seguidores retomaram as acdes para tentar reverter as
profundas transformacdes que viam acontecer em Olivenca (idem, p.
06).

Na dtica das autoridades locais, Marcelino ja& ndo era mais
considerado indio, visto que portava o titulo de eleitor, dominava os
codigos da sociedade brasileira e ja havia vivido e trabalhado em Ilhéus.

A partir de 1935, a célula do Partido Comunista do Brasil em
Ilhéus passou a promover na regido uma revolucdo armada contra a
estrutura social e econdmica excludente que tinha nos coronéis o apice
da pirdmide.

Marcelino, sua atuacdo, seu perfil e o fato de ja ser denominado
‘cangaceiro mirim’ era um personagem que se encaixava
perfeitamente nos projetos do partido em Ilhéus. Para o caboclo,
a alianga com o partido e com pessoas que considerava ilustres e
importantes daria ao movimento rebelde uma dimenséao
qualitativa e quantitativa nunca pensada. Era a grande
possibilidade de alcancar 0 sucesso no seu empreendimento
(idem, p. 07, grifos originais).

No entanto, o que ele imaginara ndo aconteceu e as ameagas
contra Marcelino foram se acirrando cada vez mais. Ele acabou tendo
que refugiar-se, por indicacdo do préprio partido, no Posto Indigena
Caramuru-Paraguacu (extremo sul da Bahia). L4, a situacdo de conflito
com os fazendeiros locais era intrinseca desde a criacdo da rea indigena
em 1926. A trajetoria de lider politico do caboclo Marcelino encerrou-se
em 1937 quando definitivamente foi preso, levado ao Rio de Janeiro e
condenado. Dai em diante, nenhum indigena sabe informar sobre seu
paradeiro.

“Marcelino era meu primo, primo da minha avo. Era um homem
guerreiro, e ndo queria que seus ‘patricios’ saissem de sua terra.
Nossa terra era Olivenca, é Olivenga. Era uma aldeia e essa
aldeia foi desmanchada pelos que chegaram, os coronéis. Os
coronéis iam chegando e botando pra fora os filhos da terra. O
dono da terra é Tupd, mas n6s somos os herdeiros da terra. [...]
Marcelino era um indio, um primeiro cacique, que dizia que
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daqui nds ndo saimos de maneira nenhuma. [...] Marcelino foi se
esconder na Serra das Trempes, embaixo de uma pedra. [...]
Quando Marcelino foi preso, amarraram ele como um porco. E
levaram ndo sei pra onde. N&o sei o que fizeram, mas vivo ele
ndo tda mais” (Entrevista com Amotara).

A fala de Amotara, uma proeminente ancid tupinambd, aproxima
pelo principio extensivo visto anteriormente, o caboclo Marcelino como
um de seus “primos”. Ela destaca ainda o carater “guerreiro” deste
homem e o desejo de proteger a terra dos seus parentes contra as
investidas externas. Considerado como ‘“um primeiro cacique”,
Marcelino redne em si os atributos ideais de um chefe. Letrado e
portador de um conhecimento externo a vida indigena, ele possuia
também uma ampla rede de relagdes politicas (especialmente com o
Partido Comunista) e de parentesco com os indigenas locais. Voltado
para defender os seus, ele visava o exterior para defrontar-se com o0s
inimigos (aqueles ndo indigenas “coronéis”) que desejavam as terras dos
indios.

E como se essa relagdo (ou interacdo) com a alteridade perigosa,
com um “Fora”, fosse o meio por exceléncia para a aquisicdo do que se
poderia chamar prestigio. Tal alteridade pensada muitas vezes sob o
signo da inimizade acaba, por extensdo, sendo uma espécie de agéncia
ou poténcia. Tanto o coronel Nonato quanto Marcelino foram presos.
Ao mesmo tempo, eram considerados para os nativos de Olivenca como
pessoas de destaque em razdo das acBes politicas que empregavam,
tendo em vista os atributos que possuiam para interagir ou se contrapor
em relacdo aos brancos. Suas trajetorias explicitam modos de agir no e
sobre 0 mundo, ambos sdo aquilo que qualquer Tupinamba poderia ser,
ainda que nem todos sejam. E como se estes homens eminentes fossem
capaz de se colocar a frente de outros homens (SZTUTMAN, 2012:
188).

Também entre os Potiguara da Paraiba estudados por José
Glébson Vieira (2010), os chefes sdo lembrados como aqueles que
conduziram ages com o proposito de defender ou proteger a terra das
invasdes, garantir o bem-estar das pessoas e controlar a circulacdo dos
n&o indios dentro do territorio.

O interesse em descrever estes dois personagens politicos da
historicidade dos atuais Tupinamba se coloca principalmente porque
eles muitas vezes sdo comparados as figuras dos caciques
contemporaneos. E curioso como um pensamento pode estar ancorado
em determinadas formas de acdo. Assim como Nonato e Marcelino, os
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caciques precisam mostrar-se valentes para lidar com os ndo indigenas
em defesa dos interesses dos proprios Tupinambad. Como anunciei
acima, o problema do “encontro” deve ser sempre perseguido, visto que
traz consequéncias para as formas de organizacdo sociopolitica, bem
como para 0os modos amerindios de refletir sobre suas proprias
trajetérias. Tal encontro afinal merece ser compreendido sob a
perspectiva da historicidade e do protagonismo indigena.

3.2.2 Uma primeira investida

Passaram-se mais de sessenta anos desde o sumigo do caboclo
Marcelino até que os nativos de Olivenca voltassem a se articular
politicamente em relacdo aos ndo indigenas e ao proprio Estado. Desde
o inicio do século XIX, ao serem considerados “civilizados” pelos
brancos, os indigenas haviam perdido os direitos sobre as terras dos
aldeamentos, para que estas pudessem ser incorporadas as terras
nacionais e consequentemente, divididas em lotes individuais e
redistribuidas aos interessados. Os documentos da época levantados pela
historiadora Teresinha Marcis registram que os indios de Olivenca ao
falarem o portugués, vestirem-se como brancos, praticarem o comércio e
a agricultura passavam a ser enquadrados na categoria de “civilizados”.
Mas, ao mesmo tempo, ainda sob o olhar da sociedade envolvente e do
Estado, os indios se mostravam também “pouco desenvolvidos”,
“ingénuos” e “cismados”, esteredtipos que lhes foram sendo impressos
de modo a marcar suas diferencas diante os regionais (MARCIS, 2004:
63, grifos meus). Em Olivenca, o principal mecanismo de sintese da
construcdo destas ideias foi a assimilacdo da categoria caboclo para
identificar os nativos. Categoria que nos termos de Arruti (1997: 10) se
define como passagem de uma condicdo a outra e, portanto,
“socialmente fraca”. E, que segundo trata Valle (2011), marca ndo
apenas um processo ideologico, como substancialmente social: “de
‘cabocliza¢do’ do indio em sua pureza, alids tanto alegdrica quanto
imaginada, mas que explicita um processo histérico de definicdo de
fronteiras sociais, cujos efeitos e sinais ainda hoje observamos” (p.480-
481).

A presenca indigena deixava de ser intencionalmente registrada e
passava a ser velada, consequentemente, se deixava também de lado os
direitos que lhes eram juridicamente atribuidos (CARNEIRO DA
CUNHA, 2009: 265). Mas, “(...) desde os anos 1980, a previsdo do
desaparecimento dos povos indigenas cedeu lugar a constatacdo de uma
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retomada demografica geral”, ainda que alguns destes povos também
tenham se apropriado do termo caboclo para si, dando a tal conceito um
sentido completamente distinto daquele utilizado pela sociedade
nacional (idem, ibidem, p. 261). Com a promulgacdo da Constituigdo
Federal de 1988, considerada — em tese — um marco naquilo que se
refere aos direitos dos povos indigenas no Brasil, assiste-se
deliberadamente a iniciativa de diversos movimentos indigenas,
apoiados por ONG’s, que passam a reivindicar de forma contundente 03
direitos explicitados pela legislacdo, inclusive o direito de existirem
como povos. E assim que na regido Nordeste do pais se organizam
movimentos etno-politicos para exigirem o reconhecimento de povos
indigenas que até aquele momento eram considerados extintos.

Em meio a essa grande onda de “politizagdo étnica” dos anos
1980, a ancid Carima relata que:

“Apareceu um homem falando que queria ajudar os indios para
trazer as coisas para eles. O homem tinha o cabelo comprido,
dizia que era indio, mas ndo era. Ele pegou um pessoal do
Nelson Costa e fez uma reunido la no Acuipe do Meio”. O
homem levou meu pai para Salvador e Brasilia e disse que meu
pai ia ser cacique”.

O homem referido tratava-se de um funcionario do Conselho
Indigenista Missionario (CIMI) que conhecendo os nativos de Olivenca
e a situacdo de expropriacao territorial na regido, imaginou que poderia
Ihes ajudar. Os dois homens nativos que foram com ele para Brasilia
eram algumas das pessoas mais velhas nascidas na localidade. Tinham
vivenciado as agruras do periodo de Marcelino, sendo um deles
inclusive aquele que tivera um pedago da orelha arrancada ao ser
pregada na porta pelos soldados.

Cada um destes homens vivia em uma area de aproximadamente
quatro hectares que era heranga da familia. Ao lado das esposas, eles
eram identificados como tronco-velhos que agregavam na propriedade
os filhos, filhas, noras, netos/as e quando possivel as filhas casadas e os
genros. Os homens nativos, compadres entre si, vizinhos e conhecedores
das histérias dos antigos, seguiram para a capital do pais sem saber
muito bem como o que iriam encontrar por la. Um destes homens, hoje
0 cacique Agebé, relata que quando chegou a capital encontrou Juruna (o
primeiro indigena a se tornar deputado federal) e este Ihe perguntou o
que eles desejavam. Responderam: “terra, ferramenta, alimento e
remédio”. Da lista, receberam somente os remédios. Voltaram com as
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caixas e quando chegaram na vila de Olivenga, as familias mais
conhecidas vieram cada qual pegar a sua. Contudo, ninguém sabia
exatamente para qué os remédios serviam, quais doencas tratavam e
como deveriam ser ingeridos. Entdo, o prdéprio Agebé foi até um posto
de salde para procurar um médico e se informar. “O médico deu a dica
de tudo. E, nés bebemos”. Os remédios apreendidos em Brasilia
sinalizavam para 0s nativos de Olivenca uma oportunidade de acessarem
coisas através do didlogo com o Estado, posto que até aquela data pouco
Ihes tinha sido destinado.

Contudo, acontece que 0s regionais que viviam junto aos
indigenas ficaram alarmados com a possibilidade de organizacdo
politica destes, e novamente a repressao truculenta entrou em cena.

“Nos comegamos a reunir e tinha muita gente, todos alegres!
Acontece que dois vizinhos mandaram dizer que acabasse com a
reunido porque ia terminar em tiro. Eles eram de fora. O homem
branco que estava com a gente queria correr, mas os indios
diziam para ele aglientar. Ai teve uma reunido derradeira,
quando meu pai foi me buscar la na ‘rua’ para participar. So
gue mandaram avisar ele que ndo voltasse porque ia ser morto
em uma tocaia junto com os outros indios. Depois disso, tudo
parou. S6 muito mais tarde que veio a primeira cacique (Dona
Lurdes)”.

A repressdo dos fazendeiros locais deu-se motivada
especialmente porque em outras partes do sul e extremo sul da Bahia, os
Patax6 e Pataxé Ha-ha-hde vinham causando alvoroco entre os ruralistas
da regido em razdo de suas demandas fundiarias. Ja entre os nativos de
Olivenga, tanto aqueles que tinham ido a Brasilia quanto outras pessoas
gue vinham mobilizando os demais, acabaram sendo ameacados de
morte. Os dois homens ja de idade recordavam bem das experiéncias
vividas na época do massacre de Marcelino. Assim, conformaram-se por
ndo dar prosseguimento as investidas dos anos 1980. Entretanto, como
aprendemos de Nietzche: "o que ndo nos mata, torna-nos mais fortes".
Este me parece ser justamente o caso dos atuais Tupinamba.

3.3 PERSONAGENS CONTEMPORANEOS DO FAZER POLITICA

Neste capitulo irei aprofundar a descricdo etnografica sobre as
trajetérias de cada um dos caciques tupinambad. O leitor deve ter
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apreendido até aqui que para os Tupinamba o0s caciques estdo
diretamente relacionados a questdo da territorialidade, que abrange tanto
a reivindicacdo fundiaria, expressa especialmente nas acgles de
retomadas de terras, quanto os vinculos propriamente territoriais de
origem e pertencimento sendo atrelados fundamentalmente aos troncos
familiares. Além disso, o transito e articulagbes com os ndo indigenas,
com o Estado e a sociedade envolvente, bem como o acesso a um saber
escolarizado e os empregos diferenciados, lhes garante em geral as
condicdes necessarias para que se diferenciem e assumam posicdo de
destaque diante os demais. Mas, visto que algumas destas propriedades
também identificam certas liderancas, sobre as quais irei tratar adiante, é
preciso que 0s caciques Ssejam muito mais que isso para serem
escolhidos e se legitimarem como tais. O dom da oratoria, a manutengédo
e valorizagdo dos lagos de parentesco, a capacidade de proporcionar
bens, servigos e festas para as familias as quais cada cacique se vincula
fazem parte de suas atribuigdes.

Ainda que eu tome alguns caciques como exemplos para
discorrer sobre caracteristicas que mostram aspectos da diversidade ou
similaridade entre eles, minha intencdo ndo é abordar os caciques
individualmente, mas tracar uma analise que permita destacar alguns
principios que podem ser generalizados para estes personagens
tupinamba e que, também foram encontrados alhures, em outros
contextos etnograficos abordados a exemplo por Pierre Clastres e,
recentemente, por Renato Sztutman. Ademais, procuro aqui colocar foco
sobre o contexto da multiplicacdo dos caciques tupinamba (e seus
cacicados) descrevendo a constituicdo de cada qual enquanto processos
em fluxo.

Sem davidas, neste dominio da politica indigena, os caciques
tupinamba sdo vistos como “autoridade maxima” ainda que o que esteja
atrelado a tal ideia ndo seja uma nocéo de hierarquia. Durante 0 més de
outubro de 2011 aconteceram na terra indigena véarias comemoragdes
nos nucleos escolares em funcdo do dia das criancgas. Estive numa destas
ocasides prestigiando o evento juntamente com a cacique Jamopoty. Eu
estava em sua casa quando ligaram de um nucleo escolar informando
gue estavam apenas aguardando a sua chegada para iniciarem a festa.
Saimos prontamente em direcdo ao lugar e ao final da apresentacdo das
criancas um sujeito ndo indigena (agregado) pbs-se a fazer varios
agradecimentos para as pessoas presentes. De forma Ildica, ele
comecava por descrever uma pessoa e as criangas tinham que identifica-
la pelas caracteristicas narradas, indo até |4 e abracando a mesma.
Obviamente, a primeira pessoa a ser descrita foi a cacique. Assim
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referiu-se 0 agregado para as criangas e méaes presentes: “Quem é a
pessoa que faz com que vocés estejam aqui?” Imaginei imediatamente
gue cada crianga correria para o colo de sua prépria mée, mas elas foram
todas abragar Jamopoty. O homem seguiu enfatizando em discurso que a
“luta pelo territorio” era propriamente uma conquista da cacique. 1sso
sinaliza que a reivindicacao territorial se coloca como um dos principais
pilares de sustentacdo dos caciques. E sobre este assunto que eles devem
demonstrar conhecimento, informagdo, articulagdes e sua “autoridade
maxima”.

Em relacdo ao tema da chefia indigena, a imagem que mais deve
ser conhecida na etnologia brasileira é aquela do “chefe clastreano”.
Renato Sztutman sintetiza este personagem como alguém: “[...]
destituido de poder politico coercitivo, fazedor de paz, cujos principais
atributos sdo o dom da oratoria, a generosidade — antes de tudo, deveres
—, € o principal privilégio, a poliginia, esta que acaba por criar uma
ruptura entre ele e os demais” (2012: 310). Em razio do reconhecimento
aos esforcos empenhados por Pierre Clastres para compor uma analise
mais sofisticada da chefia amerindia é praticamente impossivel ndo
estabelecer algum viés de comparacdo com o seu material quando se
pensa as atuais figuras dos chefes indigenas.

Tomada pelas leituras de Clastres durante a pesquisa, uma de
minhas principais inquietacdes dizia respeito a grande énfase que o autor
coloca sobre a natureza ndo-coercitiva do poder do chefe amerindio.
Contudo, ja em trabalho de campo, era impossivel ignorar que existia
sim um poder, ou melhor, “poderes”, que ndo sendo de mando e
obediéncia, restava saber a qué serviam. Poderes que sendo de
concentracdo, de pulverizagdo. O fato é que seja entre os Tupinamb ou
outro coletivo amerindio qualquer, os poderes interessam para ser
explicitados, ou melhor, eles devem se exteriorizar para sustentar tanto o
cacique diante seu cacicado, quanto tal cacicado frente aos demais.
Tornar visivel o poder de um chefe amerindio, nestes casos, implicaria
trazer a tona as relagdes e conquistas materiais, simbélicas
(especialmente os saberes), espirituais, de humanos e ndo humanos —
guando o caso. A chefia seria assim apenas o lugar aparente do poder,
na medida em que o que o chefe faz é conferir aparéncia ao seu grupo
(ou no caso dos Tupinamba4, cada qual ao “seu povo”) (SZTUTMAN,
2011, no prelo).

Mas, lembremos que ao mesmo tempo em que os chefes podem
ser “bons” — quando dividem as “conquistas” com os parentes —, podem
também se tornarem inimigos de sua propria gente. E por isso que de
certo modo eles precisam ser controlados e o controle apenas pode ser
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realizado quando se sabe 0 que se quer controlar. Vejo no guerreiro
araweté descrito por Viveiros de Castro como um ser-para-si uma
imagem que em algum sentido pode ser aproximada dos atuais caciques
tupinambad. Diz o autor, que o guerreiro ndo representa a comunidade de
humanos diante dos ndo humanos e dos inimigos, pois ele mesmo é em
parte inimigo — ja que se confunde com o proprio cativo — e, nesse
sentido, contém em si uma forte ameaga inclusive para seus parentes. O
guerreiro araweté, somente depois de passar por um complexo periodo
de reclusdo, poderd domesticar as forcas — agéncia que adquiriu e,
assim, ter suas capacidades predatdrias controladas (apud SZTUTMAN,
2012: 92).

A aproximacdo que arrisco realizar diante os caciques tupinamba
ndo se coloca porque 0s mesmos devam ser vistos sob essa imagem de
um “ser-para-si”, longe disso. Tampouco porque eles deixem de lado
este papel — que merece ser explorado — da “representagdo” da
comunidade de humanos. Contudo, me parece que em algumas
circunstancias eles bem podem escorregar para o lado dos inimigos,
visto que como o guerreiro araweté, um cacique tupinamba pode conter
em si uma forte ameaga para seu proprio grupo. Ao capturar
conhecimentos, bens simbélicos e materiais, além das relacdes com o
exterior — explicitamente com 0s brancos e suas instituicbes —, os
caciques podem esquecer daquilo que lhes coloca em tal lugar:
primeiramente dar aparéncia aos seus e, consequentemente, colocar-se
em pé de igualdade ao atender o principio do ser cativo como base da
socialidade tupinamba. Em outras palavras, um cacique deve estar
atento para realizar a partilha das prerrogativas conquistadas e
adquiridas, na maioria das vezes, quando tal regra deixa de ser posta em
pratica é justamente quando se coloca a deixa para que um novo cacique
aparega.

E por isso que o desejavel é que um cacique tupinamba viva na
terra indigena e ndo na cidade. Pois, viver na terra indigena é como
equiparar-se ao rito de reclusdo do guerreiro araweté, necessario para
gue este Ultimo deixe de confundir-se com sua prépria vitima e,
portanto, seja também inimigo. E no interior da terra indigena que se
domestica as “forcas” e “agéncias” que um cacique adquire no exterior,
de forma que, junto as familias que integram seu cacicado tenha as suas
capacidades predatérias controladas (e distribuidas).

Quando no inicio do movimento a escolha de um cacique foi
fundamental para constituir o “povo Tupinamba”, ninguém imaginava
gue essa figura pudesse se multiplicar em tantas outras. Certa obviedade
é que a multiplicacdo de caciques é simétrica a produgdo e multiplicacdo
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de coletivos, isto porque, como afirmam os Tupinambd: “ndo hd
cacique sem comunidade”. Cacique e coletivo se fazem mutuamente. O
que noto no modo de “fazer politica” acionado pelos Tupinamba é que
guando um cacique retne-se com um grupo de familias para configurar
um novo cacicado, é como se novas possibilidades de combinacgdes
sociopoliticas esguichassem para todo o lado. Aprofundo a hipdtese
logo abaixo.

3.3.1 De Um a Quatorze

Descrevo nesta se¢do uma sintese dos processos de formacdo de
cada cacique e de seus cacicados demonstrando como o “inchago” de
alguns personagens, isto é, como a intensificacdo das relacGes em
conjunto com as dindmicas internas de diferenciacdo, acabam por
desencadear o surgimento de novas liderancas, caciques e coletividades.
Descarto conduzir a escrita sob o crivo de uma ordem estritamente
cronoldgica dos fatos e atenho-me propriamente aos fazeres da politica
local, dando destaque aos processos e dinamicas que possibilitam a
formacédo e dissolucdo dos grupos, a aproximagdo e o afastamento de
sujeitos coletivos e individuais. De algum modo, o que tento mostrar é
como cada cacique ja é em si mesmo a possibilidade de existéncia de
outro cacique, ou seja, como cada qual é parte de um eminente e contém
a eminéncia de outro(s). Para além de uma analise que enfoque a
perspectiva da disputa, considero que de forma privilegiada, os modos
amerindios de fazer politica nos permitem refletir sobre a ideia de um
rizoma (DELEUZE & GUATTARI, 1995 [1980]).

Logo que cheguei para realizar o trabalho de campo, em meados
de julho de 2011, mapeei na ocasido o total de onze caciques. Pouco
mais de um ano depois, este niimero havia passado para quatorze'®. A
proliferacdo ou possibilidade de surgir um novo cacique a qualquer
tempo sempre foi um dado que me chamou atencdo durante a pesquisa.
Como descrevi anteriormente, a primeira cacique escolhida foi
Jamopoty. Ela era uma jovem professora que trabalhava com educacao
de jovens e adultos moradores dessa regido cacaueira. “Filha de
Olivenga” e de uma das poucas familias que conseguiu manter sua casa

106 Este dado se refere a todos os caciques que atuam no perimetro da Terra Indigena
Tupinambaé de Olivenca, inclusive dois deles que estdo vinculados a unidades sociopoliticas e
espaciais relativamente distantes das demais e que, por esta e outras razbes explicitadas
adiante, ndo apresentam o mesmo grau de interacdo e comunicacdo que os demais estabelecem
entre si.
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no centro da vila, Jamopoty parecia concentrar em si 0s atributos de uma
lider. Além do conhecimento especializado na &rea da educacdo,
Jamopoty também possuia as relagdes necessdrias — com pessoas
nativas, familiares e aliados externos — que Ihe permitiam compor este
lugar de destaque politico. Sua mae, uma figura importante na realizago
dos projetos sociais vindos da Pastoral da Crianca e destinados as
familias de baixa renda da regido, era uma daquelas poucas mulheres
ancids que havia conseguido permanecer no territério indigena desde
sua infancia. Portadora das historias dos antigos, ela sempre esteve ao
lado da filha proporcionando o apoio politico e simbdlico indispensavel
para que a posic¢do de chefia fosse mantida por Jamopoty. Por sua vez, a
cacique jamais deixou de reconhecer sua mde como uma pessoa de
destaque — uma lideranca —, e tampouco os demais indigenas em algum
momento chegaram a questionar isso. Alguns, especialmente os mais
velhos, chegam a considerar que “a cacique sabe muito porque
aprendeu a ler e porque a mae dela que sabe muito também a ensinou”.

Além do mais, a familia desta cacique assume lugar de evidéncia
entre as demais pelo préprio fato de possuir o sobrenome Amaral e ser
bastante numerosa, tendo parentes (tios, tias e, sobretudo “primos”)
espalhados ao longo de toda a terra indigena. Por ser uma familia de
troncos de Olivenca, a cacique e sua mae sempre tiveram o privilégio de
poder indicar outras familias que conheciam e que também eram nativas
da regido. Tal fato lhes outorga um status diferenciado: sua familia
“indica” quem sdo os demais nativos; enquanto outras familias “sdo
indicadas”. E interessante que esta pratica de “indicar” quem ¢é ou nio
indigena se mantém até hoje como uma tarefa dos caciques.

Por serem conhecedores daquelas familias que sdo origindrias
desta regido, anualmente cada cacique deve apresentar em conjunto com
os agentes indigenas de saude o “cadastro das familias tupinamba” que
compdem o seu cacicado. Assim, para obter os beneficios relacionados
a condicdo de indigena, cada familia que vive na terra indigena deve
pertencer a algum cacicado para constar no cadastro do cacique
responsavel. Em algumas ocasiGes ouvi comentarios, fosse da parte de
caciques ou de outras liderangas, enfatizando a necessidade de que
outros caciques “limpassem” seus cadastros, isto é, excluissem as
familias que ndo eram indigenas sob o ponto de vista daqueles que
estavam fazendo tal acusacdo, certamente. Os cadastros sdéo documentos
gue informam tanto a populagdo geral dos Tupinambé, quanto o nimero
de familias atreladas a cada cacicado. Isto gera, obviamente, um grau de
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diferenciacdo entre aqueles caci%ues que possuem mais familias
atreladas a sua figura do que outros™”’.

Por ser a primeira cacique dos Tupinambd, Jamopoty passou a ser
intitulada como a “cacique geral”. Posteriormente, apds o surgimento de
outros caciques, ela deixou de ser assim referida pela maioria, mas
seguiu recebendo tal titulagdo principalmente por parte daqueles ancidos
gue deram apoio ao movimento durante os anos iniciais. Como me disse
uma ancié:

“Eu mesma, a cacique que conhego é Jamopoty. A gente ndo
recebe cesta béasica, nem dinheiro, mas remédio ndo se precisa
comprar e no hospital é bem atendido. Além disso, quando se
morre, 0 velério ndo precisa pagar. Isso tudo foi ela, e se ndo
fosse ela, eu ndo teria ido apertar a mao de Lula. Agora a gente
é reconhecido por indio, mas antes era caboclo mesmo. Me
perguntavam que tribo eu era e ndo sabia dizer. Foi a cacique
guando entrou no movimento que veio dizer que nds éramos
Tupinamba. Eu nunca tinha saido daqui até a hora do
movimento. Muitos fazendeiros que davam empregos para 0s
indios diziam que sé continuariam empregando quem ndo estava
no cadastro dos indios. [...] Esse atendimento pouco que a gente
recebeu, antes a gente ndo tinha nenium! Entdo, foi uma festa!”.

Como aludi acima, o primeiro grupo de familias a separar-se de
Jamopoty foi o pessoal da Serra do Padeiro que desde entdo se organiza
em torno da figura do cacique Babau. Considerado por todos os demais
caciques como um lider de sucesso, Babau e 0s seus ndo interagem
diariamente com as familias que pertencem aos outros cacicados. Isto
decorre especialmente em razdo do relativo isolamento geografico desta
area onde vivem. Contudo, se no cotidiano as redes de trocas
econdmicas, religiosas e sociopoliticas ndo sdo frequentemente
favorecidas, quando o assunto em pauta envolve as questbes de ordem
fundiaria relacionadas a demarcacéo da terra indigena, entdo a presenca
de Babau é sempre esperada nas reunides. Inclusive, é sabido por todos
gue Babau é o cacique que apresenta a melhor estrutura financeira para

97 Curiosamente, quando Olivenca adquire o status de vila e passa a ser administrada pela
Camara de Vereadores, estes instituem um Codigo de Posturas que adota distintas formas de
tratamento de acordo com a origem do cidaddo: “natural” ou “portugués”. Um exemplo disso
deu-se em referéncia as taxas cobradas para a extragdo e beneficiamento da piagava, sendo os
“naturais” isentos de tal pagamento enquanto os portugueses ndo. Tal legislacdo desencadeou
na época uma espécie de “manipulagdo” da identidade étnica, bem como o fortalecimento dos
lagos de dependéncia entre nativos e vereadores, ja que eram estes Ultimos que confirmavam
ou ndo a identidade reivindicada (MARCIS, 2004: 77).
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arcar com os gastos necessarios em ocasides de viagens mais longas,
especialmente quando os Tupinamba se deslocam para reunibes na
capital do pais. Tal sucesso econdmico tem sido resultado das atividades
de plantios que vem sendo feitas nas areas retomadas por seu cacicado.
Por tal prestigio adquirido, os indigenas de outros cacicados costumam
se referir a Babau como um “cacique forte”.

Ao lado de Jamopoty, Babau acabou se tornando um dos
indigenas de maior visibilidade publica perante os regionais, politicos e
ruralistas da regido. Sua atuacdo bem sucedida nas retomadas acabou
por trazer uma grande visibilidade a reivindicacdo territorial dos
Tupinamba. O interessante é que a0 mesmo tempo em que as retomadas
sdo justificadas como uma forma de pressionar o Estado para demarcar a
terra indigena dos Tupinamba — portanto, uma acao politica que se langa
ao exterior —, elas operam este conjunto interno da acdo politica local.
Se um cacique apenas existe como produto de uma retomada, ou vice-
versa, s80 também as retomadas, dentre outros elementos, que servem
como matéria-prima para que os caciques se diferenciem entre si.

Voltando ao cacicado de Babau, sua uUnica dissidéncia foi o
cacique Cleido. Personagem que durante todo o trabalho de campo
jamais cheguei a conhecer. Ele sempre esteve subscrito na relacdo de
caciques apresentada pela FUNAI, contudo, jamais chegou a participar
de qualquer reunido ou evento em que eu estivesse acompanhando os
demais caciques. Poderia descrevé-lo como um cacique a margem, ainda
gue ndo tenha como determinar os fatores que o colocam exatamente
nesta posicdo. Pelas informacdes que obtive, ele vive juntamente com as
pessoas que configuram seu cacicado em uma darea que seria um
assentamento de trabalhadores sem terra e que também abriga algumas
familias indigenas. Diante o fato de que meu trabalho de campo nédo
abrangeu a regido da Serra do Padeiro, tampouco o lugar onde vive
Cleido e os seus, encerro aqui meus comentarios sobre ele e Babau.

O préximo cacique a surgir na regido da costa e interior da area
indigena ja foi por mim mencionado. Agebé é o cacique mais velho de
todos e o Unico considerado ancido. De acordo com varias impressdes —
entre narrativas e observagdes —, posso dizer que o surgimento deste
cacicado, uma dissidéncia daquele de Jamopoty, sofreu influéncias de
um contexto de intrigas e acusacdes que devem ser interpretadas como
mecanismos proprios do “fazer politica”. Dispositivos estes que
irrompem como forcas centrifugas aos coletivos. Como explicitei
anteriormente, a entrada de recursos externos comegou a gerar uma série
de divergéncias entre pessoas e familias que se sentiam mais ou menos
incluidas e excluidas nas dindmicas de acesso as conquistas do exterior.
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Ora, nada muito distante do que aconteceu em outros momentos da
historia, quando outros povos se depararam com a introducdo de
mercadorias ocidentais que provocara uma alteracdo significativa nas
relacGes interpessoais e entre diferentes grupos locais que definiam suas
posicBes conforme 0 acesso a essas mercadorias. A colonizacdo atuou
como peca fundamental no “processo de magnificacdo” de personagens
gue concentravam prestigio e se aproximavam de algo como a
dominagdo econdmica (SZTUTMAN, 2012: 525-526).

Agebé é um senhor que beira os oitenta anos e sempre que se
apresenta costuma enfatizar a traducdo de seu nome indigena: “aquele
que trata todo mundo bem”. Ele foi um daqueles homens que esteve em
Brasilia nos anos 1980 e que trouxera 0s remédios angariados na
viagem. Vive no Acuipe de Cima juntamente com sua esposa, alguns
filhos casados e outros ndo, em uma area de quatro hectares recebida de
heranca de sua familia. No inicio do movimento era em sua casa que as
reunides aconteciam.

Lembro bem o dia em que o conheci. Em raz&o da dificuldade de
acesso até sua area, ele foi a0 meu encontro no Acuipe do Meio |1, lugar
até onde tinha estrada para que eu pudesse chegar de carro. Observei ele
se aproximar: um senhor magro, com um grande chapéu na cabega,
vestia camisa vermelha de botbes, uma calca de pregas e havaianas nos
pés. Em uma das maos apoiava-se em um cajado de madeira.
Apresentamo-nos e ele em seguida referiu-se ao seu “precioso”
instrumento: “esse pau [cajado] aqui eu levo praqueles que saem da
linha, sabe?” Achei graga e abri um sorriso. Ele seguiu me explicando
gue era uma forma de corrigir se alguém faltasse com respeito ou ndo
quisesse lhe obedecer, como no caso dos mais jovens que nem sempre
atendem os mais velhos com grande disposi¢do. Na prética, acredito que
0 cajado tenha sido raramente utilizado, mas inquestionavelmente ele
confere a Agebé certo ar de empoderamento.

Fomos junto até sua casa, distante pelo menos uns vinte minutos
de caminhada. Assim que chegamos, ele foi chamar sua esposa para
acompanhar nossa conversa. Fiquei do lado de fora da casa aguardando.
Ambos apareceram portando cocares. Entre tantos assuntos, perguntei-
lhe o que era preciso para alguém se tornar cacique. De imediato
respondeu: “ter palavra e ser honesto. Ir atrds do territorio. Os projetos
vém depois”. Indaguei também como tinha se tornado cacique e ele
respondeu que fora por sugestdo de um de seus genros e também do
primo deste, que na época ja era — e continua sendo — uma lideranca
politica influente entre os Tupinamba.
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Agebé e sua esposa tiveram quatorze filhos. Em suas falas
publicas, ele costuma dizer que: “se tivesse mais de uma mulher, o
Brasil seria dele!” Na época de minha pesquisa, viviam na é&rea
residencial dele e da esposa, seis de seus filhos, sendo quatro homens e
duas mulheres. Cada um dos filhos possui sua prépria casa, onde habita
também o cénjuge e os filhos/as. As casas se localizam préximas umas
das outras e entre elas ha também uma pequena construgdo que serve
como nucleo escolar.

Agebé me comentou que um dia a diretora veio lhe dizer que
queria enviar uma professora para dar aulas 14, mas ele respondeu: “aqui
s6 trabalha meu povo!” A fala reforca esta nogdo de “povo” (ja
discorrida acima) que os Tupinamba acionam para traduzir sua
organizacgdo politica que se assenta em relagfes de parentesco. Assim,
no nucleo escolar da area de Agebé estudam seus filhos/as e netos/as e
ali s6 trabalha como professor alguém que seja de sua familia e
autorizado por ele. Também em relacdo ao cargo de vice-cacique quem
ocupa é um de seus filhos.

O periodo inicial de formacdo do cacicado de Agebé reuniu um
grande namero de familias indigenas que viviam em diferentes partes da
terra indigena. Todas elas anteriormente eram aliadas de Jamopoty. Mas,
conforme foram surgindo outros caciques, alguns agora como rupturas
do cacicado de Agebé, este entdo acabou reunindo em torno de si apenas
membros de sua prdpria familia extensa.

Diante a multiplicagdo de caciques e cacicados que veio
ocorrendo, as pessoas deixaram de se reunir na casa de Agebé e
tampouco continuaram lhe visitando como faziam anteriormente. O
cacigue frequentemente comenta esta auséncia, especialmente quando se
vé a frente dos demais, em reunides e eventos que promovem o0s grandes
encontros. Ele também se justifica por ndo conseguir mais acompanhar
todas as reunides dos caciques e muito menos fazer viagens muito
distantes em razdo de seu estado de saude ja estar bastante debilitado.
Reclama ainda que por conta disso nem sempre esta a par das questdes
referentes a terra indigena, e tampouco alguém (dos demais caciques)
Ihe procura para compartilhar estas informag6es. Enfim, com idade j&
avancada e com dificuldades em se deslocar, o cacique mais velho
afirma que continua esperando visitas: “eu to igual mundéu, t6 no
mesmo lugarzinho esperando eles virem de la pra ca”.

De acordo com os dados do mapeamento em campo, 0 cacique
Agebé foi o vetor para o surgimento de outros trés caciques: Aladim, Val
e Sussuarana. Todos eles haviam sido liderangas suas, sendo que Val
teria sido também uma lideranca de Jamopoty que posteriormente
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passara para o cacicado de Agebé. Sussuarana é genro de Agebé, e eles
mantém entre si uma alianga politica que é fortalecida em razdo dos
lacos de parentesco. O vice-cacique de Sussuarana ¢ um dos filhos de
Agebé.

As liderancas se relacionam com um cacique ou outro tendo em
vista suas aliancas politicas que por vezes se somam a outras possiveis,
a exemplo daquelas de parentesco ou com fins econémicos (o trabalho
conjunto para geracdo de renda). As liderancas apdiam 0s “seus”
cacigues tanto em contextos externos a terra indigena (reuniées com ndo
indigenas), quanto no interior das aldeias quando ocorrem reunifes ou
criticas empregadas pelos préprios indigenas diante a figura de um
cacique.

O cacique Aladim nasceu na regido do Santana e ainda crianga foi
viver com a méae e os irmaos na periferia de Ilhéus. Esta regido era ainda
uma éarea de mata que foi posteriormente se tornando populosa.
Conforme foi crescendo, Aladim envolveu-se em uma associa¢do do
bairro e considera ter sido através desta experiéncia que iniciou as
atividades como lideranga politica. Até hoje, possui um bom transito
entre os moradores indigenas e ndo indigenas habitantes deste bairro.
Depois de deixar a associacdo do bairro, Aladim se envolveu com a
Associacdo Ambientalista e Cultural dos indios Tupinamba de Olivenca
gue foi formada logo ap6s o reconhecimento étnico dos Tupinamba. Na
ocasido, ele era o vice-presidente desta entidade.

Ao separar-se do cacique Agebé, Aladim assumiu uma area de
retomada na regido do Santana. Algum tempo depois, ap6s um grave
desentendimento com sua irmd, esta Ultima acabou por assumir a
coordenacdo da retomada e consagrou-se como cacique também.
Aladim e alguns de seus familiares (sobretudo os ndcleos de dois de seus
sobrinhos, filhos de um de seus irmdos; um filho e outras poucas
familias ja conhecidas) dirigiram-se para uma retomada na regido da
costa, relativamente préxima da vila de Olivenca. A area teria sido
identificada por uma ancid e seus filhos que viviam préximo dali a
muitos anos. Ela teria chamado o cacique Aladim para cuidar do lugar,
ja que teria sido esta uma area expropriada de sua familia por parte de
um néo indigena.

Ja ao final de meu periodo em campo, Aladim realizou uma nova
retomada na regido do Santana para onde foram viver alguns casais que
estavam na retomada da costa. Em uma de nossas conversas ele
destacou que: “ndo é cacique da costa, mas cacique da mata, pois é ld
gue busca a forca do espirito ”. Seu desejo de voltar a viver na regido do
Santana nunca foi segredo. Os vinculos de meméria que possui com o
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lugar de seus antepassados, de sociabilidade com algumas das familias
que atualmente vivem ali, de intimidade com o proprio meio ambiente
das serras lhe levam a crer que é no Santana que deve estar.

O segundo cacique dissidente de Agebé é Val, originario da
regido do Acuipe de Baixo. A retomada onde mora com a esposa, dois
filhos e algumas poucas familias tem sido alvo de disputas fundiarias
com empresarios estrangeiros que alegam serem proprietarios da area.
Por conta disso, enquanto eu estava em campo, as familias ali moradoras
vinham sofrendo constantes acGes de reintegracdo de posse. A casa onde
0 cacique mora fica ao lado de outra construcdo utilizada como nucleo
escolar das criancas do local. Ha alguns metros destas duas arquiteturas
se localiza o posto de salde que atende também familias ndo indigenas
gue vivem nas cercanias da retomada. Explicitamente, pode-se dizer que
0 cacique possui boas relacfes de amizade com algumas destas familias
ndo indigenas vizinhas.

Durante minha pesquisa, a esposa do cacique era professora do
nucleo escolar, agente de salde e pretendia ainda atuar na pastoral da
crianca. Porém, em 2012 a SESAI definiu que aqueles indigenas que
acumulassem funcBes em cargos publicos, como agente de salde e
professor indigena, deveriam optar e manter somente uma das atividades
laborais. Quanto ao cacique, neste mesmo periodo ele atuava como
professor na escola sede de Sapucaeira. Em termos de representatividade
politica estava como responsavel da APOINME (Articulacdo dos Povos
e Organizacdo Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo) a
nivel regional.

De todos os desdobramentos oriundos do cacicado de Agebé,
Sussuarana (seu genro) acabou englobando boa parte das familias
moradoras das comunidades do entorno da vila de Olivenca e que até
aquele momento estavam ligadas a orientacdo de Jamopoty. Como
mencionei, o0 vice-cacique de Sussuarana é um de seus cunhados que
mora na primeira retomada feita por este cacique para consagrar-se. No
periodo em que eu estava em campo, Sussuarana era agente de salde e
vivia em uma casa no entorno da praca de Olivenca, emprestada por um
de seus primos que é uma importante lideranca indigena. Este Gltimo
sujeito em 2012 havia se candidatado a vereador de Ilhéus, realizando
uma ampla campanha dentro da terra indigena e sendo apoiado de modo
inconteste por Sussuarana. As repercussdes de sua candidatura serdo
explicitadas adiante. Dentre estes trés caciques que anteriormente
tinham sido liderancas de Agebé, apenas Sussuarana ndo teve nenhuma
dissidéncia politica que levasse a configuragdo de um novo cacique.
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Aladim rompeu definitivamente com a irmd Indiara que
permaneceu na retomada como a nova cacique. O assunto da ruptura
entre eles nunca foi abertamente comentado comigo. Ouvi unicamente
uma versdo deste acontecimento que me foi narrada por uma mulher
agregada cunhada de ambos. Do que acho que valha a pena destacar, a
divergéncia parece ter sido tdo séria que até hoje é explicito o
desconforto entre eles quando se encontram em reunifes e eventos que
exigem a presenca dos caciques. Inclusive, em um dos ultimos episodios
de ruptura politica que acompanhei entre Aladim e uma de suas
liderangas, foi para junto de Indiara que o sujeito buscou acolhida.

A cacique Indiara foi outra indigena que se candidatou a
vereadora nas elei¢cbes de 2012. Sua campanha ndo foi muito ampla e
teve um nlmero de votantes ndo superior a uma centena. A cacique atua
como agente indigena de satde em um dos bairros da periferia de Ilhéus,
onde viveu com a familia na infancia e no qual seu irméo Aladim iniciou
as atividades politicas dentro da associacdo mencionada acima. O vice-
cacique dela é seu companheiro e também primo paralelo patrilateral.
Como ela, ele também trabalha como AIS na prépria regido do Santana.
A casa do casal serve também como espaco para o nicleo escolar que
atende as familias locais.

Em 2012, em uma onda de retomadas empregadas na regido do
Santana por diferentes caciques, Indiara também assumiu novas areas e
me comentou que: “a principio ndo ia fazer retomadas, mas ouvi falar
gue 0s outros caciques iam me prensar aqui no meio, entéo, fiz também.
Além disso, alguns trabalhadores das fazendas me ligaram dizendo que
ndo queriam que outros caciques assumissem o lugar”.

Como ja aludi, as retomadas s&o agBes da politica territorial que
marcam a presenca dos caciques e seus cacicados em cada uma das
regides da terra indigena. E fato que alguns trabalhadores (indigenas ou
ndo) das fazendas que ainda s@o mantidas por ruralistas acabam se
aproximando dos caciques ou de suas liderancas para té-los como
aliados. Volta e meia eu presenciava estas relagdes de proximidade
guando caciques realizavam uma nova retomada em um lugar onde
trabalhavam seus conhecidos como mao-de-obra barata. Estes
trabalhadores bracgais, cansados das relagbes de subserviéncia aos
ruralistas, na maioria das vezes continuam vivendo nas suas casas
mesmo apds uma retomada. Isto porque eles passam a ter com o cacique
um vinculo completamente diverso daquele que mantinham com o
ruralista, explicitamente, relacdes de exploracdo econbmica e
desigualdade social.
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Os anos de 2006 e 2007 foram aqueles em que 0 maior nimero
de caciques e cacicados se formaram. Possivelmente, acredito que isso
tenha acontecido porque foi também neste periodo que os indigenas
comegaram a ficar mais impacientes com a morosidade do Estado para
dar um posicionamento em rela¢do ao relatério produzido pelo GT de
identificacdo e delimitacdo da terra indigena. Neste sentido, as
retomadas se constituiram como agfes destinadas a pressionar o Estado,
ao mesmo tempo em que marcaram o modo de fazer politica dos
Tupinamba.

Outro cacique que se constituiu neste periodo foi Rose. Professor
e antiga lideranca da cacique Jamopoty, ele foi o responsavel por uma
retomada que posteriormente se consolidou como a aldeia Tucum.
Infelizmente, este foi outro dos poucos caciques que ndo cheguei a ter a
oportunidade de conhecer pessoalmente, fato que ndo deve ser omitido,
posto que em quase um ano de pesquisa ele ndo se fez presente em
nenhum evento publico (reunides ou as Caminhadas de 2011 e 2012) em
que os demais caciques, ou pelo menos a maioria deles, estivesse
reunida. O que soube a seu respeito é que as familias moradoras da
Tucum em desacordo com a forma como ele vinha conduzindo sua
atuacdo como cacique o substituiram por outro. Assim, Rose foi
obrigado a se deslocar juntamente com alguns familiares para uma nova
area de retomada, onde se manteve na posicdo de cacique. De acordo
com meus interlocutores, um cacique tupinamba jamais deixa de sé-lo, a
ndo ser que espontaneamente desista da tarefa e comunique a resolugdo
a FUNAI através de um documento.

O cacique que veio a substituir Rose foi Itagiba™", um jovem
professor que tem uma trajetoria interessante. Como professor, Itagiba
teve acesso a conhecimentos que lhe distinguiram dos demais membros
do grupo. O que mais me chamou atencdo em sua postura foi 0 modo
como sempre procurou trazer o do plano “espiritual” para 0s momentos
propriamente de reunifes e performance politicas.

Nascido no interior do territorio, porém criado na cidade de
Ilhéus, o jovem cacique era bancario quando, segundo ele, os sonhos o
levaram novamente até a aldeia:

108

“FEu tava perdido na mata e tinha uma estrada onde
caminhava, mas eu ndo tinha coragem de ir pro interior da
mata. Ent8o, apareceu uma onga que ficou parada nessa
estrada. Eu parei também e fiquei com medo. A onga deitou e

1% Nome indigena que significa “brago forte”.
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depois entrou na mata. Ela voltou como se fosse pra segui-la.
Apesar do medo, segui. A onga me levou pro centro da mata,
onde tinha uma pedra grande ao lado de uma gamela com
uma bebida, ai a onca parou. Vi um feixe de luz na gamela e
uma voz que dizia pra beber. Bebi e parecia que entrava em
outro sonho dentro daquele mesmo. Neste outro sonho,
apareciam muitos indios usando roupas que eu nunca tinha
visto, dancando e cantando. A bebida fazia eu cantar na
mesma lingua deles. De repente acontecia alguma coisa que
eu acordava suado” (Itagiba).

Passou-se um tempo desde esse sonho, quando o convidaram para
participar da Caminhada dos Martires do rio Cururupe. Nesta ocasido,
ele conheceu algumas pessoas que o0 convidaram para ir até a Tucum.
Na época, o cacique Rose ainda estava consolidando as acfes para
realizar tal retomada. Itagiba também se uniu ao grupo do cacicado de
Rose e junto aos demais acabou por participar da retomada da area. Em
um de nossos dialogos explicou-me que aquele sonho que havia tido
tempos antes teria sido um andncio do que viria a viver posteriormente
na retomada:

“Na ida para a retomada, apareceu uma raposa grande
sentada no alto da estrada em que vinha nosso caminhdo. A
raposa correu na frente, como se estivesse guiando a gente.
Quando chegamos perto, ela correu pro mato. Acho que a
raposa era a onga do meu sonho. E o centro do sonho [onde
dancou e cantou com outros indios], a sede da retomada,
onde ficamos dormindo logo que chegamos”.

Apesar de ter nascido em outra regido do interior da terra
indigena, o jovem cacique enfatiza que fora na area da Tucum que
vivera um bisavd seu. Ha sempre esta énfase dos caciques por encontrar
algum antepassado que tenha vivido em determinado lugar, de modo a
possibilitar o estabelecimento deste vinculo que demarca uma certa
territorialidade politica.

Tempos depois de ja ter se consolidado como cacique, ltagiba
acabou se enamorando de uma jovem indigena, também professora, que
participava do movimento desde seu inicio. Como ela morava em um
bairro da periferia de Ilhéus junto da méde e da filha, ele passou a viver
junto com elas. Devido ao fato de ndo morar na aldeia, o cacique passou
a se deslocar todos os dias até a mesma. Ele avalia que o casamento,
especialmente em funcéo da trajetéria politica da esposa, lhe trouxe um
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grande amadurecimento em relacdo a sua propria formacdo politica.
Contudo, o fato de ndo possuir uma casa prdpria onde pudesse, ora ou
outra, pernoitar na aldeia parecia deixar-lhe sempre sob certo ar de
suspensdo diante os membros da comunidade. Em outras palavras, fosse
como acusacdes oriundas de outros caciques que passaram a questionar
a auséncia de sua moradia na aldeia, fosse mesmo da parte das familias
atreladas ao seu proprio cacicado, Itagiba estaria de certo modo
infringindo um dos principais principios do ser Tupinambd, isto é, do
estar na cultura.

Ainda que ele constantemente manifestasse que viria a fazer uma
casa para si, a promessa ndo tinha sido cumprida durante o periodo em
gue eu estava em campo. Sobre as acusacGes de que ele seria um
cacique muito jovem (27 anos), o0 mesmo se defendia afirmando que
“apesar de novo, procurava escutar muito as historias dos velhos e
assim fortalecer-se”. Outro aspecto que fui observando por conta de
nossa convivéncia, diz respeito a0 modo como o cacique Itagiba passou
a dedicar-se explicitamente a desenvolver formas de interacdo com o0s
Encantados, sobretudo através dos cantos. Sua principal mentora neste
sentido foi Carimd, a ancid rezadeira que descrevi detalhadamente na
segunda parte deste trabalho. Carima havia dito a Itagiba que “ele tinha
muita coisa escondida, que era muito forte e que muitas coisas ainda
iriam aparecer”. Explicitamente, o apoio dessa velha mulher que se
destaca entre outras lhe possibilita respaldo e legitimidade politica.

Outro aliado politico do cacique Itagiba é o cacique
Abaporang™®, com quem sempre se mostrou préximo porque “possuem
um modo parecido de fazer politica” (Itagibd). Quando indaguei se
eram parentes, ltagiba respondeu que “a mulher de Abaporang era
sobrinha de sua avo”. A trajetoria de Abaporang lembra bastante aquela
ja descrita para Aladim, no sentido que também perpassa o
envolvimento com associacGes em bairro de moradores nao indigenas.
Nas eleicdes de 2012 o cacique Abaporang se dedicou a apoiar um
morador ndo indigena de Olivenga que se candidatou a vereador de
IIhéus e explicitou com tal atitude sua posicdo contraria ao candidato
indigena ja mencionado acima e primo do cacique Sussuarana.

Os trés caciques restantes que completam o total dos quatorze
vieram a se consolidar como tais durante a Ultima etapa de meu trabalho
de campo (2012). Em relacéo ao primeiro deles ndo sei muita coisa, mas
cheguei a conhecé-lo antes ainda de se tornar cacique. Era uma
importante lideranca do cacique Val que, provavelmente sob a alegagdo

1% Segundo tradugio de um professor indigena, o nome significa “indio bonito™.
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de que este ndo conseguia atender todas as familias atreladas a seu
cacicado, acabou recebendo o apoio necessario para se afirmar como
um novo cacique.

O segundo cacique a surgir neste meio tempo, Acaud, também
fora uma reconhecida lideranca indigena que fazia parte da rede de
apoio politico da cacique Jamopoty. De longa data ele ja vinha
acompanhando as atividades politicas de Jamopoty, inclusive
acompanhando-a em viagens para Brasilia, quando se reuniam com
autoridades da FUNAI e do governo federal para discutirem os
encaminhamentos da questdo fundiaria da terra indigena. Soube que em
um destes retornos de viagens, Acaud informou Jamopoty que “a
comunidade vinha pedindo para ele ser cacique e que s0 iria entrar se
fosse para ajudar”. Em resposta, ela Ihe disse: “se vocé virar cacique
s6 vai querer ajudar a si mesmo”. Dai em diante, cada qual seguiu para
um lado, os dois se distanciaram e permaneceram um longo periodo
rompidos. Acaud realizou algumas retomadas na regido do Santana,
onde ja vivia e recebeu 0 apoio de outros caciques que ndo tinham
afinidade com Jamopoty. Apesar disso, passados alguns meses,
Jamopoty e Acaud acabaram se reaproximando e, ja no final de meu
trabalho de campo, os lacos de apoio politico entre os dois haviam sido
refeitos.

Poder acompanhar o processo pelo qual Acaud passou a ser
considerado um cacique foi realmente emblematico sobre como os
fendmenos sociopoliticos ocorrem entre os Tupinamba. Por pelo menos
uns quarenta dias 0 comentario que mais se ouvia em reunides ou
encontros de pessoas oriundas de distintos lugares da terra indigena era
que “Acaud tinha se feito cacique”. Enquanto os boatos iam se
consolidando como noticia, cheguei a perguntar para mais de um
cacique se realmente “Acaud agora era cacique”.

De todos ouvia a mesma resposta: “ndo sei, é assim que ele estd
se apresentando”. Como Acaud, os outros dois caciques que cheguei a
acompanhar o processo de constituicdo passaram por um procedimento
de legitimacdo similar: a partir do momento em que um determinado
grupo de familias ap6ia a figura de uma lideranca e passa a vé-la como
um potencial chefe, se fazem uma ou mais retomadas (dependendo do
tamanho do grupo) e posteriormente se entrega um documento
sinalizando o fato para a Coordenacgéo Regional da FUNAI em Ilhéus.

Dali em diante, os demais (caciques ou ndo) vdo sendo
comunicados através dos “rumores” que se espalham pela terra indigena.
De principio, as pessoas recebem a noticia sem saberem exatamente a
veracidade dos fatos. No entanto, pouco a pouco, 0 novo cacique vai se
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consolidando, participando das reuniGes com os demais e se afirmando
como tal até que as pessoas acabam por fim acostumando-se com sua
presenca (e existéncia). Durante o trabalho de campo, os caciques
chegaram a elaborar um documento que fora repassado a FUNAI e que
afirmava que a partir daquela data ndo seriam mais aceitos novos
caciques entre os Tupinamba. No entanto, ainda assim, os casos da
formac&o destes trés Ultimos caciques aconteceram posteriormente a esta
tentativa dos outros barrarem a proliferacdo de novas chefias.

Por fim, o advento da cacique Gesuina foi o Ultimo que
acompanhei. No meu retorno ao campo para complementar a coleta dos
dados, deparei-me com uma nova retomada nos arredores de Olivenca
que era composta especialmente por moradores da prépria vila, em
especial por uma familia extensa de um casal de ancidos que reuniam
em seu entorno seus filhos, filhas, noras, genros e netos/as, além de
outros nucleos familiares menores “achegados” a este. De acordo com
os relatos de pessoas deste grupo, vinham sentindo-se um tanto
“abandonados” pelos caciques que ndo davam atencdo para aquelas
pessoas que moravam na vila. E, em fungdo disso, haviam decidido
retomar uma area proxima dali para iniciarem um novo cacicado com
uma nova cacique.

Gesuina a principio ndo estava envolvida nesta mobilizacdo, mas
sua pessoa foi cogitada como chefe, sobretudo, pela trajetéria que ela
trazia como professora e pelas articulagBes externas que possuia. Em
uma entrevista que fiz com Gesuina, ela me disse que teria sido
escolhida por ter um “dom”, especificamente, “o dom de se envolver
com a comunidade”. O fato é que Gesuina ja teria se mostrado em
algumas reunides como uma importante lideranca que poderia vir a
disputar espago politico junto aos demais caciques. Quando Ihe
perguntei sobre a rejeicdo dos demais caciques em razdo da escolha de
sua pessoa como tal, ela me respondeu: “rdo é cacique que escolhe
outro cacique, é a comunidade. E contra a comunidade nédo se pode ir”.
Ao mesmo tempo, me disse que “os indigenas prezam pela liberdade e
essa imposicao de que as pessoas precisam estar ligadas a um cacique
prejudica isso”.

Tal impressao tem relagdo com aquilo que ouvi de duas mulheres
ancids. Uma me disse que: “o indio ndo gosta de ser mandado, fica
contrariado”. E a outra afirmou que: “a divisdo dos caciques
contrariou o povo, um tentando ser melhor que o outro”. Todas estas
frases parecem explicitar um sentimento que é partilhado entre alguns
indigenas, “os caciques ndo podem mandar” — talvez por isso mesmo
utilizem o termo orientar para definir a relagcdo que estabelecem com as
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familias pertencentes ao cacicado de cada qual. Ademais, a “divisdo dos
caciques” e o fato de “um tentar ser melhor que o outro” transparecem
situagdes de conflito que ndo parecem ter sido muito bem vistas por
alguns indigenas, no entanto, penso que estes contextos ndo teriam
como ser diferentes. Se como me referiu outro interlocutor, “o poder e a
inveja foram os motivos da divisdo”, 0 poder e a inveja ndo sdo mero
acaso, e devem sim ser interpretados como mecanismos contrarios ou
vetores que irrompem um suposto (e indesejavel) ideal de unificagéo.

SituacBes em que a inimizade aparece como vetor da politica ndo
parece ser uma novidade em contextos amerindios. Assim observou
Rentato Sztutman ao se deparar com as fontes dos Quinhentos sobre 0s
povos da costa brasilica:

[...] A inimizade podia irromper, a qualquer momento, no seio de
um conjunto de aliados. [...] Os coletivos designados pelas fontes
indicam descontinuidades que sdo, como ja salientado, politicas:
sdo aliancas que determinam quem é quem no jogo interétnico
descrito pelos autores quinhentistas. [...] Nesse cenario, as
unidades variam, as diferencas tanto explodem como se
condensam em projetos politicos de unidade (2012: 172).

3.3.2 Liderancas tupinamba

Os Tupinamba se referem aos ancidos e ancias, aos professores e
professoras, aos agentes indigenas de saude (AIS), vice-caciques e
alguns outros indigenas que possuem articulagdes com instituicdes
politicas e/ou burocraticas (indigenas ou ndo) como suas liderancas.
Nesta secdo apresento um panorama sobre o0s atributos destes
personagens, a fim de demonstrar os processos de diferenciacdo e
destaque (nos termos de Sztutman magnificacdo) aos quais estdo
sujeitos.

Em geral, pode-se afirmar que ha gradientes distintos para se
ascender uma posicdo de proeminéncia, assim como ha pessoas
proeminentes que sdo qualificadas por procedimentos diferentes. Os
ancibes, por exemplo, em particular as mulheres, se colocam como
eminentes justamente porque foram responsaveis por manter a presenca
indigena no territdrio e consolidar através das memaorias 0 movimento
étnico e territorial que garantiu o reconhecimento dos Tupinamba
perante o Estado-nacao.

Alguns ancides se colocam explicitamente como aliados de
determinados caciques. Comumente, a justificativa para tal
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relacionamento se explica através dos lacos de parentesco que 0s
aproxima, mas tal fato extrapola esta dimensdo indo em dire¢do ao
dominio da politica, jA que um ancido pode ser a base de apoio para
sustentar a posicdo de um cacique, a0 mesmo tempo em que um cacique
pode garantir 0 acesso a bens e servicos para familiares do ancido.
Quando questionei um professor indigena sobre o qué exatamente
garantia que um cacique fosse “bom”, ele respondeu que “deveria
obedecer aos ancidos”. E preciso, portanto, que estes Gltimos sejam
ouvidos e respeitados, tendo em vista que no passado eram apenas eles
que ofereciam os “conselhos” e, hoje sdo somente eles que fazem esta
ponte com os tempos de outrora. Renato Sztutman chega a mencionar
em seu trabalho que “os velhos” eram a quem se deveria “sendo
obedecer, ao menos escutar” (2012: 285). Este horizonte de
gerontocracia descrito nas fontes antigas que se sobrepunha ao ambito
da chefia reaparece entre os Tupinamba atuais como um elemento que
valida sua organizacdo sociopolitica.

Entre as pessoas consideradas ancids, noto que sdao as mulheres
guem comumente participam de reunifes, eventos como a Caminhada e
semindrios que contam com a participacao de indigenas e ndo indigenas.
Nestes momentos publicos, elas ocupam uma posicdo de destaque e sdo
convocadas a apresentarem suas “memorias”. Contudo, devo destacar
ainda que se tal reveréncia aos ancidos é tornada publica em eventos
especiais, observo gque no cotidiano ndo raras vezes 0s ancidos sdo
realmente procurados pelas demais liderangas ou caciques para
“orientarem” suas ag0es. Claro que, naquelas situagdes em que se quer
“fazer pesquisa” (especialmente sobre os fatos da historicidade
indigena na regido) ou buscar informagdes sobre outros troncos que
viveram no territrio, entdo os ancidos sdo procurados. Cheguei a
escutar de um cacique que na aldeia onde vivia havia um “conselho dos
ancidos”, mas qual ndo foi minha surpresa quando ele me apresentou
uma lista com muitos nomes de pessoas jovens (parentes seus) e poucos
nomes de pessoas de fato ancias.

Dentre as demais prerrogativas que conferem uma posicdo
diferenciada aos ancidos estdo as habilidades de comunicacdo com o
plano “espiritual”. As especialistas neste sentido sdo, nomeadamente,
as mulheres que descrevi na segunda parte deste trabalho. Alguns
leitores poderiam atrel&-las ao xamanismo, visto a prépria ambiguidade
deste termo. Ainda que eu considere que ha xamanismo sem Xamas,
prefiro descrever estas mulheres a partir de suas proprias praticas e
capacidades como especialistas em rezas, em benzimentos, em “pegar
menino”’, em sonhar e interpretar sonhos, em curar, fazer previsdes e,
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sobretudo, em interagir com os Encantados. Estas mulheres ancids sao
procuradas para acudir aquelas pessoas que estdo emocional e/ou
fisicamente debilitadas (em casos de doencas) ou ainda, prestes a
realizarem uma grande empreitada (como um parto ou mesmo uma
viagem ou reunido importante para um cacique). Através do acesso a
este plano aqui denominado como “espiritual ”, estas ancias apresentam
uma habilidade (e por que ndo dizer poder) diferenciada diante os
demais. Sztutman encontrou nas fontes antigas referéncia as “mulheres
velhas” como aquelas que durante rituais, sob estados de éxtase,
passariam como o0s xamas a predizerem coisas sobre o futuro (2012:
418).

Ainda no que se refere as liderangas ancids, saliento que alguns
homens ou mulheres mais velhas que habitam de longa data uma area
herdada e reinem neste lugar filhos, filhas, netos/as, noras e genros,
também sdo pessoas as quais alguns caciques se referem como
liderangas porque eles acabam sendo os principais informantes dos fatos
gerais que ocorrem naquela regido (ou comunidade) em especial e,
mediadores das relagdes politicas estabelecidas com os membros da
comunidade. Assim, mesmo que um cacique habite na porgéo litoranea,
por exemplo, ele monitora outras partes da terra indigena onde possui
familias atreladas ao seu cacicado por intermédio destes ancidos
mediadores. Ancidos e caciques se aproximam por relacfes de amizade,
camaradagem, compadrio, fidelidade, trabalho e aliangas politicas.
Parecem ser inclusive as relagdes entre caciques e ancidos aquelas mais
duradouras e estaveis quando se observa os movimentos de aliangas e
rompimentos que marcam o fazer politica entre os Tupinamba. Por sua
vez, quando as liderancas sdo mais jovens, frequentemente pode vir a
transparecer um certo sentimento de ameaga, visto serem 0s jovens ndo
apenas aliados dos caciques, mas competidores e chefes em potencial.

Ao longo das dindmicas descritas acima de como um cacique se
origina ou pode produzir outro, afirmei que o Unico ancido que investiu
nesta posicdo e se consolidou como tal foi o cacique Agebé. Todos os
demais eram homens ou mulheres mais jovens que possuiam uma
formag&o escolar diferenciada e que provinham de uma familia extensa
e numerosa que Vvivia h& tempos nesta regido.

Aliads, alguns dos jovens atualmente reconhecidos como
liderancas se apresentam desde muito cedo como aliados a um cacique
ou outro, visando desde entdo o preparo e ascensdo na arte do fazer
politica. Ao manifestarem o apoio inconteste a determinado chefe
durante reunides e eventos que participam estes jovens investem em
suas relagfes politicas intensificando-as, isto é, consolidando-as com o
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cacique em si. Certa ocasido, ofereci carona para um jovem que estava
indo juntamente com outros para a Convencdo da Juventude em
Salvador. Ao me explicar sobre a importancia de sua participacédo disse:
“eu preciso ajudar minha tia (cacique). Do contrario, os outros
(participantes vinculados a outros caciques) vao puxar as coisas so pro
lado deles”. A fala do jovem traduz esta sensacdo de disputa entre
caciques e pessoas de cacicados distintos, destacando-se que nas a¢fes
relacionadas ao fazer politica é preciso que todos os aliados de um
cacicado mantenham-se no esforco de garantir a sustentacdo e
legitimidade do prdprio grupo.

Em relagdo aos professores/as tupinambd que sdo outras
liderancas de destaque, devo dizer que sua eminéncia deve-se
fundamentalmente em razdo dos conhecimentos e articulagdes que eles
adquiriram face a necessidade de interagirem com as instituicdes e
demais sujeitos ndo indigenas. Para ser um professor indigena é preciso
minimamente que se tenha concluido o ensino médio e muitos inclusive
ja estdo longe nesta caminhada, possuindo diplomas de graduacdo e
visualizando seguirem pelo caminho das especializagdes.

Os professores tupinamba passam a interagir com espacos do
exterior de forma a garantir sua propria permanéncia (e existéncia) entre
os seus. E preciso ir além para contrair as prerrogativas necessarias para
“agir sobre o mundo”. Em especial, a possibilidade de se tornarem
caciques vem a tona quando atingem um grau elevado de dominio e
transito por tais relagGes, assumindo uma capacidade extra, ou seja, um
protagonismo que lhes possibilite lidar com o mundo. Pelo menos, foi
assim que varias pessoas, incluso as liderangas, justificaram-me o fato
de muitos caciques terem sido anteriormente (ou concomitantemente)
professores e professoras indigenas. Alias, devo mencionar que 0s
professores indigenas, a0 mesmo tempo em que figuram como
respeitaveis liderancas dos caciques, podem se tornar seus principais
inimigos. Isto porque um professor reconhecido como lideranca, que
inicialmente produz documentos para apoiar um cacique, ao dominar tao
bem estes codigos, pode perfeitamente voltar-se contra 0 mesmo caso
observe algum desvio de conduta ou sinta-se deixado de lado.
Simultaneamente, os professores indigenas também possuem aptiddo
para colocar em cheque a postura de outros caciques, para 0s quais as
reunides coletivas por vezes podem se transformar em grandes
momentos de debates.

Além disso, os professores indigenas parecem ser aqueles que
melhor conciliam o trabalhar longe da roga, das casas de farinha ou do
corte de piacava, a0 mesmo tempo em que se mantém no interior da
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terra indigena repassando e valorizando todo o conhecimento que se
destina a manter ou levar adiante um certo ideal de estar na cultura.
Uma cultura que como ja argumentei ndo se alicergca nos mesmos termos
pensados pelo Estado-nagdo, mas que se apoia na compreensdo nativa.

A escola, este ambiente de prestigio por exceléncia, se presta
ainda a atualizar as relagdes de aproximagéo e afastamento que se déo
entre liderancas, caciques e cacicados. Sem sombra de duvidas, os
Tupinambé seguiram uma certa tendéncia observada também em outros
contextos amerindios, nos quais os professores indigenas sao
considerados como potenciais liderancas dos caciques. Como
argumentei, é diante este privilégio de se langar ao exterior por meio da
educacdo escolar e 14 capturar relagdes, conhecimentos e beneficios —
fundamentalmente econdmicos — que os professores indigenas acessam
a vida politica. Ndo por acaso, a primeira cacique fora anteriormente
educadora e 0 mesmo caminho se passou com outros cinco caciques que
antes de ascenderem ao posto de chefes eram professores também.

Quanto as demais liderancas mencionadas, o AIS e outros
indigenas que dominam os codigos da politica ou burocracia nao
indigena, todos parecem seguir 0 mesmo caminho de ascensdo descrito
para os professores indigenas. S8o as prerrogativas adquiridas no
exterior que os diferenciam das demais pessoas da aldeia. O agente
indigena domina os codigos da salde, tendo de certo modo inclusive, o
poder de controlar a vida e a morte das pessoas — ja que ele é o principal
responsavel por encaminhar pessoas muito adoentadas e mesmo
gestantes para o atendimento especializado. Por sinal, dentre todos os
caciques apenas dois deles atuavam como AlS, porém, boa parte dos
vice-caciques se encontravam nesta atividade profissional durante a
pesquisa de campo. Um dado bastante interessante, ja que os AlS sdo
aqueles que mais visitam e observam as familias moradoras das aldeias,
demonstrando inclusive certa propriedade sobre as questbes mais
intimas da vida destas pessoas.

Alguns dos vice-caciques sdo como “informantes” dos caciques,
em particular daqueles que ndo estdo nas aldeias diariamente. Os vice-
caciques levam demandas e problemas locais para que o cacique daquele
lugar providencie um encaminhamento ou orientacéo. Nestes casos, eles
fazem as vezes de mediadores da comunidade, ainda que seja apenas
com a palavra final do cacique que o0s assuntos sejam realmente
resolvidos. N&o é mero acaso que alguns dos atuais caciques ja tenham
sido vice-caciques de outros.

Seguindo a listagem de liderancas, chego até aquelas pessoas que
estdo envolvidas em instituicbes de carater politico, sejam estas
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indigenas ou ndo. Destaco aqui a Associacdo dos Povos Indigenas do
Nordeste, de Minas Gerais e Espirito Santo (APOINME), a Comissdo de
Mulheres Indigenas do Leste (COMIL) e ainda alguns indigenas filiados
a partidos politicos.

Entre estes ultimos, destaco a figura de um homem, membro de
uma das familias mais antigas da vila de Olivenca e que sempre foi
atuante naquelas atividades que se relacionam ao carater burocratico
necessario para que os indigenas acessem alguns direitos e politicas
publicas especificas (aposentadoria, bolsa escola, etc). Este homem que
trabalha em um cartério de llhéus e possui uma ampla rede de aliados
ndo indigenas acaba por ser frequentemente procurado pelos indigenas
para agilizar documentos e, nos casos de falecimento, as sepulturas e
demais providéncias. Tal lideranca é primo de um cacique e, ainda que
esteja explicitamente mais proximo deste como aliado politico, ele se
diferencia de qualquer outra lideranga por apresentar uma postura
diplomatica em relacdo a alguns dos demais caciques — nem todos
obviamente. Sua atitude cortés tornou-se evidente nas ultimas elei¢fes
de 2012 quando se candidatou a vereador para 0 municipio de llhéus.
Ainda que sua campanha tenha sido bastante ampla em vérias partes da
terra indigena e ele tenha recebido o apoio de alguns caciques, acabou
ndo sendo eleito.

Em geral, sdo atribuidas as liderancas tupinamba caracteristicas
de coragem, audécia e valentia. Assim como os caciques, as liderancas
ndo devem ficar “caladas” quando se sentem ameagadas, seja por
algum ndo indigena ou mesmo um indigena. Enfrentamentos verbais
ndo sdo situacBes raras de presenciar entre 0s tupinamba e a
argumentacdo é uma arte a ser praticada. Simultaneamente, ouvi certa
vez de um homem lideranga que “uma pessoa que é lideranga precisa
saber como lidar com cada um”. Em outras palavras, 0 que ele tentava
dizer ¢ que uma pessoa reconhecida como lideranca deve ter a
habilidade necessaria para agir como um mediador e tratar bem aqueles
que sdo aliados politicos de seu grupo.

PosicOes de prestigio sdo em geral lugares que tendem a tensdes e
disputas. Assim, sejam caciques ou liderangas, as pessoas eminentes séo
comumente visadas, observadas, censuradas e muitas vezes
questionadas em razdo da postura ou atitude que assumem. Ora ou outra
eu ouvia rumores, comentarios ou criticas que colocavam em suspenso
as figuras destes personagens ilustres. Os “buchichos” poderiam sugerir
que a pessoa ‘“ndo era indio, indio mesmo”, que era “muito nova no
movimento para falar pelo povo”, ou ainda que “ndo sabia comportar-
se adequadamente, deixando de fazer reveréncia aos Encantados antes
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de uma fala publica”. Enfim, 0 que se deve notar € que estes sujeitos
distintos, ainda que possam por vezes inflar ou contrair-se, estdo sempre
na vitrine dos demais e acabam correndo o risco de se tornar o assunto
predileto dos outros indigenas. “O povo sempre vai ficar falando” — me
diziam alguns interlocutores quando queriam sintetizar como as pessoas
de destaque acabavam virando motivo de fofocas e comentarios que se
espalhavam ao longo da terra indigena.

Isto me faz recordar que entre distintos povos indigenas, 0s
xamas também sdo personagens que por assumirem uma posicao
diferenciada diante os demais sdo comumente alvo de acusacles e
questionamentos. E como se, a qualquer momento, estivessem
predispostos a se tornar feiticeiros caso resvalem sob o olhar critico dos
outros para o descontrole de suas praticas, deixando de agir em nome do
grupo para passarem a servir apenas a si mesmos (SZTUTMAN, 2012:
431). Como em tantas paisagens “[...] o que produzia um “feiticeiro”
nada mais era que um boato, uma tentativa de desqualificacdo moral”
(idem, ibidem). Assim também ocorre com os atuais Tupinamba: a
desqualificacdo moral e os boatos sdo ferramentas intrinsecas e
motivadoras das relagcBes sociopoliticas. Um cacique pode ser
abandonado caso venham a se levantar denlncias que deslegitimem sua
posi¢do. Da mesma forma, uma lideranca pode ser criticada por sua
postura inconveniente, caso outro eminente considere necessario chamar
tal atencéo frente aos demais.

Enfim, o que todos estes personagens nos dizem é que mesmo
sob o signo da distingdo nada garante que esta condigdo permaneca
inabalavel. Pode-se observar tanto o inflar quanto o contrair de sujeitos,
algo que revela propriamente as relagdes internas que estdo em jogo,
relagbes em suma de alterndncia. Cada uma das liderancas em foco
apresenta uma forma propria de encompassar mais relacdes que os
demais moradores das aldeias. Cada uma delas é singular e coletiva
simultaneamente, pois como agentes partem sempre de uma
individuagdo, mas como imersos em um “caldo relacional” refletem
sempre a produgdo de sujeitos coletivos. “No mundo amerindio, a
agéncia parece se confundir com uma espécie de capacidade, sobretudo,
de reter relagdes, com uma certa relacionalidade”, diria Renato
Sztutman (2012: 75).

Antes de seguir na descricdo das relagcbes que compfem este
amplo panorama da politica tupinambd, creio ser necessério fazer uma
pausa para sintetizar os personagens apresentados até aqui. Temos neste
conjunto de proeminentes, caciques e liderancas que se apGiam
mutuamente. Caciques que se firmam especialmente porque possuem
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entre seus parentes 0s ancidos (troncos) que guardam as memorias sobre
as histdrias dos antigos e as familias nativas da regido. Ademais, os
caciques apresentam entre os membros de seu cacicado — ou pelo menos
é 0 que dizem — um numero consideravel de parentes que lhes oferece
apoio em troca das benesses conquistadas no exterior. As liderancas dos
caciques por sua vez, sdo também os professores/as, agentes indigenas
de salde e outras pessoas que possuem articulagdes politicas com néo
indigenas.

Quanto a figura do cacique em si, se poderia dizer inclusive que
ela apenas pode ser vista na interface daquilo que compreende a
territorialidade tupinamba. Pois, se 0 movimento ganhou amplitude no
momento em que um cacique foi escolhido, isto se deu pela necessidade
de alguém representar, no didlogo com o Estado, a demanda étnica e
territorial. Por outro lado, como resultado da morosidade do Governo
em concluir o processo de identificacdo e delimitacdo da Terra Indigena
Tupinamba de Olivenca, hd mais de dez anos os indigenas vém sofrendo
uma série de ameacas e violéncias que apenas sdo agravadas com o
passar do tempo. Isto leva os Tupinamba a se contraporem e investirem
nas acles de retomadas como respostas a estas situacdes de descaso
perante sua demanda fundiaria. Para além disso, as retomadas espelham
a propria acao politica que se realiza no dia-a-dia da terra indigena.

Os caciques e as liderangas tupinamba sdo, portanto, tipos
diferenciados de pessoas que podem se encontrar em estado diminuido
ou amplificado, algo que na Melanésia, Strathern e Wagner associaram a
idéia dos great-men e big-men. Enquanto este Gltimo autor resume que
“a questdo dos great-men e big-men &, no final das contas, a questao da
magnitude [...] podemos ter varios tipos de great-men, assim como
podemos ter variantes de um mito” (1991: 172-173 apud SZTUTMAN,
2012: 74); Strathern por seu turno conclui que tais personagens,
“mantendo a sua escala, reproduzem apenas versdes de si mesmos”
(STRATHERN, 1991: 159 apud SZTUTMAN, 2012: 74). Ora,
variantes de um mito ou versdes de si mesmo, o fato é que 0s eminentes
apenas podem ser compreendidos neste “caldo relacional” que se
apresenta em constante efervescéncia.
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3.4 RELACOES SOCIOPOLITICAS

3.4.1 Grupo de Chefes

Neste cenario sociopolitico descrito até aqui, procurei dar énfase
aos personagens tupinamba que sdo destaque evidenciando os processos
de diferenciacdo e constituicdo de pessoas ilustres. Ainda que o foco
tenha se apoiado nas trajetdrias dos sujeitos individuais, em momento
algum deixei de sinalizar que a formagdo dos sujeitos coletivos é co-
extensiva aos primeiros. Alias, se ha algo que se pode dizer sobre os
chefes amerindios é que sdo eles aqueles que comegam algo. “Chefe ¢é
aquele que inicia um movimento, movimento este que simultaneamente
constitui o grupo e o constitui como chefe” (PERRONE-MOISES,
2011: 877). A partir disso, passo aqui a descrever como se ddo as
relacBes entre tais chefes, suas liderangas e as pessoas que compde 0s
cacicados.

Enquanto alguns caciques se vinculam unicamente ao coletivo
daquele lugar onde vivem (seja uma aldeia ou uma retomada), outros
por sua vez abrangem uma darea geografica maior que conta com a
presenga de diversas familias, isto é, de multiplas coletividades. Por
exemplo, um cacique pode ter familias que orienta tanto na regiao
costeira, quanto naquela das serras. Ou, ao contrario, pode restringir seu
cacicado apenas aquelas familias que vivem na mesma localidade que
ele. Assim, em uma mesma regido geografica onde se localizam
coletivos autbnomos que estabelecem ou ndo relagBes entre si, pode-se
ter a atuagdo de um ou mais caciques, cada qual responsavel por “suas
familias”. O principal motivo que justifica a associagdo de um cacique
com as familias de determinada regido deve-se ao fato dele argumentar
gue determinada area espacial faz parte da trajetdria histérica de sua
familia, isto é, de “seus antepassados” considerados troncos do lugar.

Nagquelas regides em que determinado cacique se destaca, sendo
aquele que orienta 0 maior nimero de familias moradoras do lugar, é
comum que ele se sinta como que um “dono da area”. E em
determinados contextos, é bem possivel que o espago territorial se torne
um reduto marcado pela politica local e trans local. Isto me ficou bem
evidente durante as campanhas eleitorais do ano 2012, quando dois
indigenas e um néo indigena morador de Olivenca se candidataram para
os cargos de vereador do municipio de llhéus. A terra indigena
transformou-se em um grande palco para as campanhas, sendo visivel a
demarcacdo dos espacos com as propagandas eleitorais de cada
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candidato local (e também com alguns de fora). Os adesivos e cartazes
se espalhavam pelos carros, nas portas das casas e de bares,
mercadinhos locais, pontos de énibus e na praca de Olivenca. Os
materiais publicitarios demarcavam visualmente que na regido das serras
dominava a candidatura de Fulano e na regido de Olivenca e arredores,
explicitamente se tinha a disputa de votos entre os outros dois
candidatos. Neste conjunto de disputas, também os caciques marcavam
Seu apoio a um ou outro aspirante a vereador. Cheguei a acompanhar o
debate entre dois caciques que se encontraram em uma mesma area
propagandeando cada qual seu candidato. Um dos caciques afirmava
categoricamente que ali era “drea sua e o outro ndo deveria ter
aparecido para abordar as familias de seu cacicado”. O outro da sua
parte, respondia que “nada nem ninguém lhe impediria de circular
livremente pela terra indigena”.

Conforme argumentei anteriormente, as retomadas se constituem
como objeto privilegiado da a¢do politica dos caciques tupinamba e a
constituicdo de uma nova chefia tupinamba implica necessariamente em
dispor de uma ou mais areas onde as familias indigenas que conformam
tal cacicado possam habitar. Neste sentido, as retomadas evidenciam
um tipo de projeto sociopolitico que concilia pensamento, acdo e relagdo
entre pessoas. Em geral, as retomadas parecem ocorrer como ondas
sonoras que se disseminam, isto €, quando um cacique realiza uma nova
retomada, certamente a noticia ira correr com rapidez e em pouco
tempo, em algum outro lugar dentro desta terra indigena, outro cacique
também estara se articulando para retomar uma nova area para seu
cacicado.

Por um lado, ha um clima de disputa entre alguns caciques —
afinal, uma retomada sempre reforca a legitimidade e o poder de um
chefe —, por outro, algumas aliangas circunstanciais podem permitir que
alguns caciques venham a manifestar apoio mituo nestas novas
empreitadas. Os caciques se organizam em conjuntos que ‘“‘estdo
aliados”, assim, determinado conjunto ora pode conter uns, ora outros.
Notei claramente estas situacdes de aliancas politicas quando de 2011
para 2012 alguns caciques que estavam rompidos se aproximaram,
outros surgiram, e outros ainda se uniram em relacdo a estes Ultimos
novatos para contraporem-se aqueles que discordavam destas
formagdes. O que posso dizer entdo é que o jogo de aliangas politicas é
movente, isto €, alternante, pois sdo acordos por vezes pessoais que
consolidam parcerias, e nestes casos as técnicas de persuasio sao muito
utilizadas. Pelo menos foi assim que uma lideranca se manifestou em
reunido para explicar como fazer para que um determinado cacique se
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aliasse a outro: “a politica é feita no dia-a-dia, a gente vai conversando
com ele para ver se ele muda”.

Em meados de 2012, ja afastada do trabalho de campo, recebi
diversas noticias pela internet que provinham de diferentes
interlocutores relatando o fato de que “os caciques estavam realizando
uma série de retomadas para recuperar o territorio”. Afirmavam ainda
gue naquela ocasido “os caciques estavam todos unidos”. A assertiva
me causava profundo estranhamento, pois ou eu tinha retornado com
uma impressdo completamente equivocada do campo, ou alguma coisa
muito especial tinha acontecido para que 0s caciques tupinamba
deixassem de lado suas divisdes internas. Quase dois meses depois
destas noticias voltei para mais um periodo de trabalho de campo e tive
a certeza que minhas impressdes iniciais ndo estavam equivocadas. Os
caciques ndo estavam “todos unidos”, mas aqueles envolvidos nas acdes
de retomadas tinham se articulado em duas frentes, dois conjuntos de
aliados distintos que vinham retomando areas muito préximas umas das
outras.

Neste mesmo periodo, dias antes de minha chegada, havia se
formado um novo cacicado. O grupo fora constituido por uma grande
familia extensa que vivia em Olivenca e que ao romper com a cacique
anterior, agregara a si outras pequenas familias que também moravam
na vila. A nova cacique escolhida para estar a frente deste grupo nédo
tinha qualquer laco de parentesco efetivo com as familias reunidas. De
acordo com o que algumas pessoas comentaram comigo sobre a
formagdo deste novo cacicado, eles tinham tomado tal decisdo por
considerarem que “o povo de Olivengca estava abandonado pelos
caciques”.

A escolha da mulher “ndo parente” como nova cacique do grupo
me foi justificada porque ela parecia reunir em si os atributos que séo
considerados importantes para um cacique tupinamba: acompanhava o
movimento desde cedo, também morava na vila (ou seja proximo das
familias que compunham o cacicado), era filha de uma ancia
considerada importante tronco do lugar, atuava como professora e
possuia relagBes continuas com aliados externos.

A nova cacique passou a se dizer “cacique de Oliveng¢a”, mas
isto deixou algumas pessoas que moravam na vila e apoiavam outros
caciques — principalmente aquela anterior -, extremamente
incomodadas. Se nem todos reconheciam a nova cacique como “cacique
de Olivenca”, como assumir tal postura, indagavam alguns indigenas.
Neste caldo de questionamentos, também um grupo de caciques aliado a
cacique que anteriormente orientava estas familias, comegou a reclamar
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a consolidacdo de um novo cacicado diante o fato de que algum tempo
antes, 0s caciques ja haviam chegado ao consenso de que novos
caciques ndo poderiam mais ser aceitos. Segundo recordavam, ainda em
2010 havia sido entregue a coordenacdo local da FUNAI um documento
gue manifestava esta posicdo contraria a formacgdo de novos caciques e
cacicados.

Da sua parte, a nova cacique vinha sendo apoiada por outro grupo
de caciques que, explicitamente, também se opunha ao primeiro grupo
de apoio a ex-cacique. Assim, este Gltimo conjunto de caciques passou
um bom tempo referindo-se a nova cacique como mera “lideranca” €
ndo como cacique propriamente dita. Da parte dela, por sua vez, a nova
lider passou a participar de todas as reunifes e eventos em que 0S
caciques se faziam presentes e sempre se apresentava como tal,
afirmando que “quem escolhia cacique ndo era outro cacique, mas a
comunidade”. O grupo de oposi¢do ao novo cacicado, a fim de marcar
sua contrariedade, empreendeu no mesmo periodo uma série de
retomadas também na regido de Olivenca, aquecendo assim o clima de
disputas ndo somente entre os indigenas, como também com os ndo
indigenas proprietarios destas terras.

Pouco a pouco, passado algum tempo, a nova cacique acabou
finalmente sendo aceita e reconhecida pelos demais, o que nao significa
dizer que o clima de disputa, mal-estar e divergéncias tenha
desaparecido. O fato é que, mesmo que alguns ndo queiram ou nao
gostem, nessa disputa de forgas politicas h&a sempre conjunturas e agdes
que vao legitimando uma determinada posi¢do, como foi o caso do
surgimento deste novo cacicado. As familias que escolheram a nova
cacique estiveram todo o tempo marcando em suas falas o
reconhecimento da mesma. Esta, por sua vez, ndo deixou de afirmar-se
em eventos publicos colocando-se lado a lado dos demais caciques,
mesmo sob os olhares desconfortantes de alguns destes. A retomada
empregada também consolidou o novo cacicado, ja que as pessoas
viram ali novas oportunidades para viverem um modo indigena e aos
poucos comecaram a colher os frutos de seu investimento ao
trabalharem no local. Enfim, o tempo passou, a poeira baixou e novas
demandas e fatos foram surgindo. O surgimento da nova cacique ja ndo
era mais novidade.

Renato Sztutman distingue que ha uma distancia entre o plano da
acdo — o plano da lideranga — para o plano da representacdo — o plano da
chefia. Citando Detienne (2000) enfatiza que “representar, falar em
nome de alguém, produzir uma aparéncia de homogeneidade, é diferente
de reunir, de tomar conta, de comecar, de fundar um lugar”
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(DETIENNE 2000 apud SZTUTMAN, 2012: 18). Noto que 0s caciques
tupinambd ainda que sejam explicitamente voltados para este plano da
representacdo face o exterior, precisam dar conta da vida na aldeia. Isto
é, precisam cotidianamente demonstrar dedicacdo e interesse por
aquelas familias que fazem parte do cacicado.

Por sua vez, José Glébson Vieira indica que a composicdo da
esfera da chefia ¢ um “movimento que parte da acdo para a
representacao, isto é, da predacdo (acdo) a domesticacdo ou producdo de
uma interioridade (representacdo)” (2010: 27). Esta ultima interpretacao
me parece muito sugestiva para enquadrar o caso dos atuais Tupinamba,
pois mesmo que 0s caciques nem sempre consigam estar no dia-a-dia ao
lado das familias que compdem o seu cacicado — e muitas vezes sdo
cobrados por sua auséncia —, eles ndo podem deixar de se mostrarem
atentos e preocupados com estas familias que lIhes apdiam. Portanto,
devem partilhar suas conquistas oriundas do exterior, sobretudo, aquelas
materiais relacionadas a beneficios, projetos, recursos para a aldeia, etc.

Se em seus discursos publicos os Tupinamba evocam sempre a
imagem de um “Noés”, internamente observa-se que as acgdes politicas
visam o “Multiplo”, ou seja, os caciques precisam antes de tudo garantir
as condigdes minimas para que o “seu proprio povo” se mantenha. Isso
se passa tanto no plano da escola ou dos atendimentos a sadde indigena,
guanto no nivel dos eventos e festas realizados na terra indigena. Alias,
0 maior evento ritual e politico que ocorre anualmente, a Caminhada dos
Martires, é um dos momentos mais privilegiados para se observar como
cada cacique se lanca em uma corrida pessoal para junto de seus aliados
externos a fim de angariar, sobretudo, os alimentos que serdo preparados
e distribuidos para o consumo coletivo na aldeia de cada um deles logo
apos o encerramento do evento.

Acompanhei os preparativos e o evento da Caminhada em 2011 e
2012. Os Tupinamba comecaram a realizar este evento politico-ritual em
setembro do ano 2000 e de |4 para ca o0 mantiveram anualmente como a
principal atividade de encontro e reunido do “povo Tupinamba”. Em
sintese, 0 evento surgiu como um meio de publicizar a historicidade e a
presenca indigena dos Tupinamba na regido. Neste esforco de trazer &
tona sua resisténcia histdrica ha duas associa¢fes com fatos da historia
local que os indigenas explicitam: a primeira diz respeito a conhecida
“Batalha dos Nadadores”, enfrentamento ocorrido ainda no século XVI
guando o governador Mem de Sa destruiu diversas aldeias no entorno da
regido de Ilhéus e terminou por matar centenas de indigenas em uma
sangrenta batalha no rio Cururupe; e a segunda, trata de recordar durante
a Caminhada a figura do caboclo Marcelino, que como ja enfatizei,
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incorpora um misto de herdi que concentra em si todas as qualidades
necessarias de um “guerreiro tupinambda” ou “grande lider”.

Todo ano a Caminhada se estrutura de modo similar. No ultimo
domingo do més de setembro, logo cedo pela manhd, apds se
encontrarem na praca de Olivenc¢a, os Tupinamba formam um grande
circulo na frente da igreja Nossa Senhora da Escada e ali realizam uma
oracdo em meio ao chacoalhar dos maracas (vide fotos 21 e 22) .
Algumas musicas do repertério do Poranci também podem ser entoadas
e em seguida todos entram na igreja. Seguem até o altar e recebem a
bencdo do padre que esta por concluir a missa das oito horas da manha.
Em fila, tendo os caciques a frente, os indigenas caminham até a ladeira
gue acessa a beira da praia e a rodovia Olivenga-1lhéus (BA-001). Uma
multiddo de pessoas desce a ladeira cantando musicas do Poranci e o
grupo segue ao longo de quase sete quildbmetros perfazendo um total de
aproximadamente trés horas de caminhada em ritmo intenso (vide fotos
23 e 24).

Mas, a imagem deste grande bloco humano que aparentemente
parece coeso, internamente sustenta suas fissuras. Os caciques que
“estdo aliados” naquele ano caminham lado a lado e as pessoas de cada
cacicado também procuram se manter préximas. Os grupos
fragmentados no interior deste grande grupo explicitam as rupturas e
diferencas que apresentam entre si. Cada conjunto de cacicado se
esforca por impor sua prépria marca ao todo, assim por vezes as musicas
entoadas por quem estd no inicio ou no final desta multiddo s&o
diferentes, se sobrepGem ou se atravessam umas as outras. O ritmo das
passadas de igual maneira explicita as diferencas, os primeiros
praticamente “correm’ enquanto cantam e se deslocam. Ja alguns outros
grupos ficam mais para trds marcando certos distanciamentos. O que se
observa ali € que ndo existe uma homogeneidade, ainda que numa
visada panoramica seja esta impressdo que um observador desatento
possa ter. A Caminhada assim atesta aquilo que se observa também no
cotidiano do fazer politica dos Tupinamba, a constante dinamica entre
tendéncias centripetas e tendéncias centrifugas (PERRONE-MOISES,
2011; SZTUTMAN, 2012)

Desde a primeira Caminhada é uma préatica dos Tupinamba que
seja servido um almoco coletivo para consagrar o evento. Naquela época
as refeicdes eram feitas no entorno da praga de Olivenca e “fodos
comiam juntos”. Vimos na segunda parte que a comensalidade em
grupo se presta particularmente para aproximar pessoas transformando-
as em parentes. Ainda que por diversas vezes meus interlocutores
tenham explicitado o desejo de apds a Caminhada “comerem todos
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juntos” na vila de Olivenca, creio ser praticamente impossivel isso
voltar a acontecer. As pessoas trazem justificativas diversas: seja 0 gasto
para preparar uma refeicdo que atenda mais de mil pessoas; 0 gosto
peculiar de cada um — que acabava por gerar comentarios maldosos
sobre a comida oferecida; a desunido dos caciques e do “povo”; a
distancia das aldeias que dificultariam o retorno das pessoas para casa;
enfim, razes é o que ndo faltam para justificar aquilo que ndo mais
acontece e, apesar de todas elas serem legitimas, me parecem que néao
dizem nada sobre um outro aspecto que também é importante se levar
em conta neste contexto. Vejamos.

Mesmo que os Tupinamba saibam que se todos comessem juntos
na praga isso traria maior visibilidade para o movimento frente os néo-
indigenas — reafirmando uma imagem de Unidade desejada e sempre
esperada por estes Ultimos —, creio que ndo é exatamente isso que de fato
importa para os proprios indigenas. O fato de cada cacique levar “seu
povo” para a “sua aldeia” deixa claro que a Caminhada €, sobretudo,
um momento Unico para atualizar e reforcar as dindmicas internas que
ddo conta da aproximacdo e do afastamento de sujeitos individuais e
coletivos. Sendo a data da Caminhada um dia de muita festividade é
importante que cada cacique demonstre certo investimento perante 0s
seus. Assim, cabe aos caciques promoverem uma bela refei¢do para
“agradarem” cada qual o “seu povo”, e desta forma, reforcarem seus
lacos de apoio mituo e legitimacéo.

Durante os dois anos que acompanhei a Caminhada observei que
na semana anterior ao evento os caciques se mobilizavam em torno da
FUNAI de Ilhéus para receberem os donativos. Tanto em 2011 quanto
em 2012, as doagdes do 6rgdo indigenista vieram na forma de géneros
alimenticios (arroz, macarrao, feijao, carne de sol, eram alguns deles).
Mas, alguns interlocutores informaram que em anos passados a FUNAI
destinava uma quantia em dinheiro (aproximadamente seis mil reais)
gue era dividida entre os caciques. Noto que aqueles caciques gue ndo se
fizeram presentes na reunido geral com a FUNAI para definir o assunto
ndo entraram na partilha dos recursos**.

Especialmente em 2012, percebi também que alguns daqueles
caciques que vinham se consolidando em um “bloco de aliados” (como
expus acima) optaram por reunir 0s recursos de cada um e realizar um
almogo conjunto para mais de um cacicado. Isto se deu entre dois

10 vale informar também que o cacique Babau e o cacique Cleido, como ja mencionei
relativamente distantes em termos espaciais e sociopoliticos dos demais, ndo participaram das
atividades da Caminhada em 2011 e 2012.
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caciques (genro e sogro) e outros trés caciques (a nova cacique e mais
dois). Os demais mantiveram os almocos exclusivos cada qual para seus
grupos.

Além dos recursos oferecidos pela FUNAI — que vale dizer sdo
restritos diante o nimero de caciques e familias indigenas —, é notavel
que os caciques acionem seus aliados externos que possam Ihes prover
ainda outras benesses, tais como bebidas, carnes, musica (ao vivo ou
mecanica), enfim, tudo que possa proporcionar uma grande
comemoracdo entre as familias presentes. N&o a toa, no dia seguinte ao
evento, o assunto mais comentado em todas as rodas de conversa dizia
respeito aquilo que cada cacique tinha oferecido em “seu almoco”,
sendo comentado também quem havia sido o cacique que proporcionara
a refeicdo mais grandiosa, isto &, mais saborosa e farta.
Consequentemente, as avaliacfes das pessoas também se estendiam para
indicar qual a aldeia que tinha recebido o maior nimero de convidados.
Uma informacdo inquestionavelmente relevante e que sinalizava o
prestigio e as aliangcas sociopoliticas que vertiam do cacique local.
Cheguei a acompanhar o didlogo entre uma mulher indigena e “sua
cacique” comentando que todos estavam dizendo que naquele ano o
almoco na aldeia de Fulano™'! tinha sido o melhor, ja que ele “tinha
matado um boi” e as pessoas presentes haviam se fartado de tanto
comer carne (iguaria sofisticada na regido). A cacique visivelmente
aborrecida com os comentarios lhe respondeu: “pois é, ano passado
também ganhei um boi e todos ficaram com inveja e queriam também” .
Da outra parte a mulher concluiu: “ndo tem problema ndo cacique, ano
que vem vamos botar o maior som de arroche’*? aqui na aldeia e vai
lotar de gente!”.

A Caminhada acaba por ser um dos principais eventos politicos
dos Tupinamba ndo somente porque marca a resisténcia histérica destes
indigenas frente ao exterior, mas principalmente, porque sintetiza estes
principios que estéo dispersos no fazer politica cotidiano. Neste sentido,
se realmente fosse o caso de todos comerem juntos no entorno da praca,
a quem seriam destinadas as honras ou desonras pelos almogos
oferecidos? E mais, se cada cacique ficasse apenas contando com os
alimentos doados pela FUNAI, os almogos oferecidos em cada aldeia
seriam evidentemente iguais, ou seja, parcos no sentido literal do termo,

111 £ dispensavel para esta abordagem citar o nome dos referidos caciques envolvidos.

12 «Arroche” é um género musical que durante minha pesquisa de campo se mostrava como
uma das mdasicas preferidas dos tupinambd, especialmente porque promove uma danca
malevolente entreos corpos de um homem e uma mulher.



245

insignificantes e sem graca. Ndo haveria distincdo alguma entre os
grupos alimentados e os caciques perderiam essa nobre e privilegiada
oportunidade de se diferenciarem uns dos outros. Os caciques que ndo
se destacam pelo almocgo servido em um determinado ano tendem a ser
vistos como aqueles que apresentam redes de relagcdes externas mais
frageis ou fragilizadas. Fato que pode deixar as pessoas destes cacicados
um tanto atentas, pois a contracdo das relagdes de um cacique se reflete
no proprio grupo. Na esteira de Strathern (1988, 1991), “ha de se
compreender que a génese destas pessoas ndo pode ser dissociada da
génese de coletivos, pois assim como as pessoas, os coletivos — que Ihe
sdo homologos — submetem-se a movimentos de contragdo e extensio”
(apud SZTUTMAN, 2012: 11).

Tenho me dedicado até aqui a mostrar como 0s caciques sdo
produzidos e como os processos de diferenciacdo entre eles sdo
intrinsecos a esta arte do fazer politica. Mas neste panorama € preciso
também voltar-me para a forma como os caciques sdo vistos sob o olhar
daqueles que ndo sdo caciques ou liderancas, ou seja, 0s indigenas que
ndo possuem qualquer qualidade ou posicdo politica de destaque e
perfazem o conjunto de pessoas da comunidade. N&o raras vezes estas
pessoas me diziam que a condicdo de ser cacique é boa. Em outras
palavras, afirmavam que por terem acessos a beneficios que os outros
nao tém, os caciques eram privilegiados.

Em algumas reunides de caciques e liderancas que acompanhei
ou mesmo de algum cacique com apenas 0s membros de seu cacicado, a
pergunta que sempre surgia era: “afinal, quantos caciques se tém entre
os Tupinambd?” Nestes momentos, a impressdo que eu ficava era de
gue o0 numero exato de caciques jamais fosse possivel de mensurar, pois
a probabilidade de surgir um novo a qualquer momento estava sempre
posta como uma realidade da politica local. Indagados em diversas
ocasides sobre realmente quantos eram as vezes nem mesmo 0S caciques
sabiam responder com precisdo a pergunta. Se os demais indigenas
créem que “ser cacique é bom”, entdo 0 surgimento de um novo
cacique é sempre um horizonte possivel e certamente desejavel por
alguém.

Ainda que ndo seja uma tarefa facil, afinal os caciques também
estdo na mira dos ndo indigenas que 0s perseguem para minar suas
reivindicagdes, deve-se reconhecer que internamente ocupar tal posicao
é motivo de admiracdo e prestigio. Afinal, como pessoas que estdo no
apice deste conjunto de eminentes, os caciques tém bem mais acesso a
informacGes, bens materiais, realizam viagens, participam de cursos,
reunides, seminarios, ampliam a rede de pessoas conhecidas, sdo
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procurados como interlocutores potenciais de pesquisadores e outros
ndo indigenas, além de decidirem em muitos casos, sobre a vida das
préprias pessoas ligadas ao cacicado, ou seja, resolvendo as pendéncias
e rupturas internas e decidindo quem fica e quem sai da aldeia.

Mas se em geral os indigenas acreditam que “ser cacique é
bom”, da parte das liderangas a maioria avalia que:

“Hoje tem esse surgimento constante de novos caciques, pessoas
que nunca foram liderancas, mas que acham bonito se tornar
cacique. Cacique na verdade ndo da nada, os beneficios séo do
Estado. A Unica coisa que cacique faz é ‘orientar’ como chegar

I

la”.

Nesta mesma linha, outro relato de uma mulher lideranca expfe o

seguinte:

“Os liderangas do passado ja eram formados pelos mais velhos.
Porque quando a gente tem os nossos filhos, vai vendo a
diferenca de um pro outro. Entdo dali a gente vai descobrindo o
dom daquele que a gente vé que tem o dom. Cada um tem um
dom marcado por Deus. Entdo se a gente via que um tinha o
dom, nossos mais velhos ja tinham o cuidado de estar cuidando
daquela crianga. E mais tarde esta iria ser uma lideranca que ia
ser um grande fruto no nosso territério. Entdo, quando se fazia
um lideranca, era justamente os mais velhos que formavam, na
base de todo o cuidado. Tinham as suas ciéncias de rezas, seus
banhos com as suas raizes, tinha o dia certo pra pegar aquele
jovem, botar sentado num banco e rezar, e ensinar umas oracgdes
boas. [...] Hoje ta nascendo lideranca, ndo tdo mais se fazendo.
[...] Hoje a gente ta indo pra um tanto de caciques, mas quem
s80 esses que nao se redinem com os mais velhos? Quando em
2001, Jamopoty foi escolhida, antes a gente fez um ritual bem
forte com ela, um Poranci. Os mais velhos disseram que ela ia
ter barreiras, mas ela tinha também o voto de confianca da
comunidade. Enquanto isso, outros hoje estdo sendo por conta
deles, porque querem ser, mas muitas das vezes a gente tem
vontade, mas nunca podemos ser aquilo que se quer e s6 0 que
Tupd permite”.

A fala acima coloca em evidéncia uma critica sobre a necessidade
dos atuais caciques serem mais bem preparados em termos “espirituais”,
com o suporte e acompanhamento dos ancidos que Ihes devem preparar
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0 “corpo” e o “espirito” para que sejam fortes e aguentem os desafios
desta posicao.

Fui informada consensualmente que um cacique escolhido jamais
seria deposto, a ndo ser que por decisdo pessoal optasse por deixar tal
lugar. Mesmo assim, penso que a intensa busca destes personagens por
legitimidade e diferenciacdo indica que a posicdo de cacique nao é um
porto seguro. Como aludi acima, um cacique que é trocado por outro
ndo deixa de ser cacique se ainda tiver seguidores. Porém, entre ser
cacigue de um pequeno ou de um grande grupo ha certamente uma boa
diferenca. Na verdade, os caciques precisam de um grande ndmero de
parentes para sustenta-los, ou pelo menos, € 0 que costumam dizer
quando cada um deles afirma que sua familia “¢ muito numerosa™™*
No entanto, vimos que no surgimento do Gltimo cacicado, que envolveu
uma grande familia extensa e outros moradores de Olivenga, a cacique
escolhida a principio ndo tinha qualquer vinculo de cognagdo com estas
pessoas. Tal situacdo coloca uma nova possibilidade de relagcdo entre o
cacique e as pessoas de seu cacicado, algo que seria interessante
acompanhar em uma pesquisa futura para dimensionar a construcdo
destes lacos de proximidade e afastamento.

Entre os Potiguara, Vieira observou que a disputa por cargos de
lideranca leva ao aumento do ndmero de cadastramentos de indigenas,
algo que denominou de “politica do cadastramento”, motivada pela
necessidade de cada candidato conquistar novos votos, tendo em vista
gue a escolha de um cacique passa por um processo de votacdo
(2010:139). Ja entre os Tupinamba ndo hé qualquer espécie de votacdo
para consagrar caciques ou liderancas, contudo, de igual modo, é
necessario que cada cacique se mostre capaz de mobilizar o maior
numero possivel de familias e criar aliangas politicas que lhes dé apoio e
legitimidade.

Se para compreender o espectro do socius politico devo admitir
que as forgcas centripetas sdo ontologicamente constitutivas — e
fundamentalmente necessarias para que a unidade social aconteca —, elas
sO podem ser pensadas quando em relacdo as forcas centrifugas que
arrebentam os coletivos. Assim, como ja mencionei anteriormente, seria
impossivel ignorar que os boatos, as intrigas, as brigas entre familias, as
disputas por empregos e/ou outros recursos materiais e financeiros estéo
na base das dindmicas de fragmentac&o e multiplicacdo dos cacicados.

3 Alguns entrevistados me disseram que o ndmero minimo de familias necessérias para
compor um cacicado € vinte.
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Ademais, se 0s rumores forem direcionados explicitamente a
pessoa do cacique ou a alguém de sua rede de parentes e liderancas, ai
mesmo que se pode contar que os autores da difamacgdo ndo irdo
permanecer na aldeia por muito tempo. Neste sentido, romper com 0
cacigue ao qual se estava atrelado implica em sair do lugar, buscar outro
cacique e ir para junto deste. Em contrapartida, caso realmente a
intencdo seja para que se coloque em cheque a posi¢do de um cacique
ou de alguém dos seus, € preciso entdo que um bom ndmero de pessoas
partilhe a mesma opinido. Nestas situacdes, das duas uma, ou a maioria
das pessoas achegadas ao cacique — seu grupo doméstico — sobrepdem-
se ao demais e a contenda acaba sendo abafada, ou o cacique é mandado
embora com 0s seus e um novo cacique sera escolhido entre aqueles que
permanecerem. No entanto, relembro que um cacique deposto jamais
deixard de ser cacique caso ndo seja esta sua vontade, uma nova
retomada sera feita e junto ao seu grupo de familiares uma aldeia sera
erguida. Alids, durante minhas observaces, a impressdo que tive é que
0 maior medo dos caciques ndo é que tomem suas posicdes, visto que
uma posicdo adquirida jamais sera perdida, mas que questionem suas
acoes e o deixem fragilizado diante os demais.

Um tema quente das paisagens amerindias atuais diz respeito aos
rumores e boatos que, certamente observados por muitos etndlogos em
campo, assumem pouco destaque quando se chega a escrita.
Pessoalmente, compreendo que as fofocas presentes no dia-a-dia da vida
indigena ndo devem ser levadas adiante como registros curiosos da vida
dos nativos, elas muitas vezes interessam pouco para qualquer analise,
contudo ndo podem ser ignoradas como “motores” da sociabilidade
indigena. Elas constituem dindmicas e, no caso dos Tupinambéa
mecanismos que desencadeiam processos da sociopolitica local.
Presenciei por exemplo, duas situacfes em que eventos importantes
estavam para ocorrer na terra indigena, mas poucos dias antes surgiam
rumores indicando que os encaminhamentos que ja haviam sido
tomados em reunides publicas poderiam ser modificados. Isto me levou
a pensar que 0S rumores seriam uma espécie de matéria-prima prépria
ao campo do fazer politica. Ou ainda, que estariam enquadrados na
ordem dos mecanismos que desencadeiam o fazer e o desfazer de
aliancas politicas, movimentos incessantes que produzem coletivos, ao
mesmo tempo em que estdo constantemente sob o alvo da instabilidade.

Em 2011, dias antes da Caminhada acontecer, espalhou-se 0
boato de que o percurso a ser realizado a pé ndo seria 0 mesmo de todos
0S 0utros anos, isto €, as pessoas ndo iriam de Olivenca até a praia do
Cururupe, mas fariam o caminho inverso. Isto gerou uma série de
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controvérsias e conversas paralelas, especialmente porque um boato
desta propor¢édo nao € langado por qualquer pessoa, mas por um ou mais
caciques em comum acordo. Nomes ndo eram citados, mas acusagdes
eram feitas: “quem teria o direito de propor tal mudanga sobre uma
pratica que ja tinha sido instituida ha tanto tempo?” — se perguntavam
os indigenas. Chegado o dia do evento, tudo ocorreu do mesmo modo de
sempre, 0 trajeto ndo fora alterado como alguns sugeriram, porém
muitas pessoas reclamaram que diante as confusGes dos dias que
precederam a Caminhada, o publico teria sido bem menor do que aquele
do ano anterior. O boato ndo havia sido desconsiderado, sobretudo pelos
ancidos que temiam que algo desse errado se o ritual fosse invertido —
nao era apenas uma questdo de passos Ou percurso, era uma questao de
narrativa e memdria.

Da mesma forma em 2012, as vésperas do inicio do Seminario
indio Caboclo Marcelino no interior da terra indigena, correram boatos
de que um dos locais onde iria acontecer 0 evento tinha sido trocado por
outro. O que se ouvia é que em uma reunido, alguns caciques tinham
decidido que o Seminario seria na aldeia de um deles e ndo naquela de
um outro que ja vinha se preparando para receber o evento e, que a
proposito, ndo estivera presente no momento em que tal decisdo fora
tomada. Certamente, os rumores diziam respeito a uma disputa politica
bastante comum: adquirir os efeitos positivos que seriam produzidos
diante a acolhida de um grande evento que contava com indigenas e
varios visitantes ndo indigenas. As pessoas mais envolvidas com a
organizagdo do evento ficaram surpresas quando souberam por terceiros
que alguns caciques tinham decidido outro lugar para realizar o
Seminéario. Rapidamente, a noticia se espalhou e foi tomando
consisténcia conforme passava de um a outro, a ponto de pessoas se
posicionarem dizendo que se fosse na aldeia do cacique Fulano ou
Beltrano iriam ou ndo iriam participar, iriam ou ndo iriam ajudar.
Enquanto isso, entre caciques, liderangas e organizadores, um clima de
inquietude e negociagOes se instalava. O debate acabou sendo resolvido
entre os préprios caciques que decidiram por acatar a proposicdo do
novo lugar.

Na segunda parte deste trabalho procurei articular as proposicoes
gue dizem respeito ao estar na cultura para os Tupinamba. Neste
sentido, a cultura compreendida como um modo de operar relages que
envolve a territorialidade e o cotidiano das aldeias e retomadas esta
diretamente voltada também para a pratica politica dos caciques. A meu
ver, eles parecem ser justamente aqueles que mais cobram o estar na
cultura dos outros, e 0s que mais sdo cobrados. Pois, a0 mesmo tempo
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em que os caciques se langam para o exterior em busca de prerrogativas
para si e 0s seus, devem ser controlados e controlar este estar na cultura
que adquire sentido pleno na construcdo e manutengéo da sociabilidade,
da partilha de experiéncias cotidianas, de (des)afetos e memdrias. Um
cacique que passa mais tempo “fora da aldeia” pode passar a ser visto
com certa restricdo pelas familias atreladas a ele. Ou mais, um cacique
gue ndo mantém uma certa pratica de visitas e conversas com as familias
de seu cacicado também estd sujeito a uma provavel instabilidade
politica. E aqui que entra um dos temas mais classicos da obra de Pierre
Clastres: a oratdria do chefe amerindio.

Como bem coloca este autor no artigo O dever da palavra, “toda
tomada de poder ¢ também uma aquisi¢do de palavra” ([1974] 2003:
169). Alids, a oratéria seria uma das caracteristicas mais importantes das
chefias indigenas. Os Tupinambéa salientam que um dos principais
atributos de um cacique se refere ao conhecimento da leitura e da
escrita, ainda que muitas vezes a producdo de documentos seja feita
pelos professores liderangas que os apOiam. Mas para além disso,
incontestavelmente, o “dom da palavra” ¢ o que transparece como uma
das principais qualidades destes sujeitos proeminentes. Assim me disse
um cacique:

“A questdo do ser cacique é cultural, o povo tupinamba te
reconhece pelo trabalho que tu vem fazendo dentro da aldeia.
Tem que estar o tempo todo tendo palavras que ndo gerem
conflitos, mas que resolvam. Eu tenho relagdo com todas as
comunidades, em cada uma pelo menos tenho um grupo de
familias que passa pela minha orientacdo. Existem aquelas
principais, com que tenho uma orientagdo maior”.

Esta pratica de manter-se proximo dos seus, gerando palavras “de
paz” foi brilhantemente sintetizada por Clastres:

Se nas sociedades com Estado a palavra € o direito de poder,
nas sociedades sem Estado ela é, diversamente, o dever do
poder. As sociedades indigenas nao reconhecem ao chefe o
direito a palavra porque ele é chefe: elas exigem do homem
destinado a ser chefe que ele prove seu dominio sobre as
palavras. Falar é para o chefe uma obrigagdo imperativa, a
tribo quer ouvi-lo: um chefe silencioso ndo é mais um chefe
(CLASTRES, [1974] 2003: 170-171, grifos originais).



251

Quando uma das caciques comentou comigo que vinha sentindo-
se “esquisita”, o principal fato que lhe intrigava era o “silenciamento de
sua voz”, principalmente durante reunides importantes com a presenga
de outros caciques e liderangas. Ela me dizia que ndo sabia o que vinha
acontecendo, mas sentia que ndo conseguia falar, como se algo Ihe
trancasse a voz. Soube dias apds a nossa conversa que ela teria ido
procurar um pajé para resolver o problema e este Ihe levou a mata para
“buscar a forga dos espiritos”.

De acordo com Vieira, 0 uso da palavra pelo chefe — no sentido
de aconselhar — se relaciona a um dever que é acionado em nome do
coletivo. “Ela sugere a habilidade em estabelecer didlogo e mediacdes,
mas também significa o préprio exercicio da chefia em termos de
convencimento e da extrapolacdo do nivel minimo de socialidade dos
indigenas” (2010: 154). Alias, “convencimento” ¢ uma habilidade que
ndo pode faltar nas acbes politicas dos caciques e das liderancas
indigenas. Ao se reunir com as familias coletivamente ou visita-las uma
a uma, 0 cacique deve constantemente justificar suas viagens, suas
participa¢fes em seminarios, alegando sempre que seu trabalho refere-se
a “luta e a defesa do povo”. Os caciques precisam justificar sua
existéncia diante 0 grupo e, mais que isso, sua prépria auséncia em
muitos momentos do dia-a-dia. As palavras dos caciques se colocam
para enfatizar que “o povo é prioridade” e que estdo sempre focados em
novas conquistas para serem revertidas as familias indigenas. Como
bem expde Sztutman sobre o chefe, este: “[...] deve se fazer plenamente
visivel, ele deve exteriorizar suas relagdes (e sua magnitude) para ser
plenamente controlado” (2012: 311).

3.4.2 Chefe de grupos

Pierre Grenand observou que os Wajapi “questionam o excesso
de poder, mas admiram a for¢a” (1982: 236 apud SZTUTMAN, 2012:
321). Enfatizei acima que os caciques tupinamba sdo admirados pelos
“cidaddos comuns” (os ndo eminentes), contudo o excesso de poder lhes
¢ algo completamente abomindvel, especialmente se tal excesso se
mostrar sob a forma de um “poder de mando”. Em varios momentos em
gue os indigenas se afastaram de um cacique ou lideranga, a justificativa
acionada explicitava o desacordo com a possibilidade de sentirem-se
“mandados”. Clastres ja havia destacado que entre chefe e grupo se
estabelece um jogo sutil:



252

[...] consiste para o primeiro em saber a todo instante apreciar e
avaliar as intengBes do segundo, para fazer-se em seguida seu
porta-voz. Tarefa delicada, feita de sutilezas, essa de realizar-se
sob o discreto, mas vigilante controle do grupo. O menor abuso
de poder (isto &, o uso de poder) identificado pelo grupo, e
acabou-se o prestigio do chefe: ele é abandonado em proveito de
outro mais consciente de seus deveres ([1980] 2011: 62).

Esta cautela em relagdo a uma postura de mando ou concentracdo
de poder da parte dos caciques tupinamba também se destina no
horizonte das demais liderangas indigenas. Nas elei¢des para vereador
em 2012, um dos candidatos indigenas montara uma estrutura com carro
de som na praia do Cururupe, local onde as pessoas se reuniriam apds o
trajeto da Caminhada vinda desde Olivenca. Anualmente, é nesta praia
gue o percurso da Caminhada se encerra com o apice das falas dos
ancidos, dos caciques e demais liderancas indigenas. Acontece ali um
dos momentos mais importantes do exercicio da oratéria para as pessoas
de destaque, quando elas reforcam e legitimam sua posicdo perante o0s
demais lhes apresentando um discurso coerente com 0s anseios dos
indigenas. Fala-se sobre a historicidade dos Tupinambad, sobre a luta e 0
movimento, marca-se a perspectiva étnica e entoa-se cantos para que 0s
Encantados se manifestem.

Porém, neste ano de 2012, a ordem e o tempo dedicado as falas
dos nativos ndo seguiu o “script” de sempre. Assim que os caminhantes
chegaram & praia, o candidato a vereador conduziu a ordem das falas
dando prioridade para si e “contrariando” a etiqueta indigena. O
publico mostrou-se explicitamente desmotivado com aquele discurso
politico “vazio” e auto-promocional que ndo lhe significava nada.
Conforme a voz do candidato ecoava nas caixas de som, algumas
familias iam se afastando da area central e se acomodando nos bares ou
na areia da praia. Aqueles que insistiam em permanecer na ala dos
discursos viam os ancidos e caciques completamente mudos e atbnitos.
Todos se mostravam visivelmente aborrecidos com a situacéo.

Posteriormente vim, a saber, que o referido candidato indigena
ndo tinha conseguido o nimero de votos necessarios para consolidar sua
eleicdo. Diante disso, muitas pessoas comentaram comigo que isto
ocorrera porque ele havia “contrariado o povo no dia da Caminhada”.
Como sintetizou uma ancia: “o indio sabe o que fazer, ndo precisa
ninguém pra mandar nele”. Em outras palavras, as pessoas que estavam
presentes naquela ocasido rejeitaram abertamente a atitude do candidato
indigena e em represalia deixaram de votar nele como vereador. Sua
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postura foi como que um tiro no proprio pé, pois ele sobrepds seus
interesses pessoais diante o0s interesses da maioria que estava presente.
Lembremos que na historia de Olivenga, a “hecatombe” relacionada a
figura do coronel Nonato do Amaral resultou de uma revolta popular
daqueles nativos que se sentiram ameacados por ocasido de uma fraude
politica encabecada por membros do partido de oposicdo. Ao serem
“contrariados”, 0s nativos trataram de tomar as rédeas de seu préprio
destino (politico).

O exercicio do poder de alguém que apresente certa autoridade
ndo deve ser dirigido aos Tupinamba por intermédio de uma relacdo que
sugira a subordinac¢do, mas sim que indique a “influéncia” ou em seus
préprios termos, a orientacdo. Como me disse uma mulher ancid irmd
de um cacique: “indio tem chefe, o que ndo tem é patrdo!” Algo que me
leva a pensar na proposi¢do de Paul Veyne “crer ¢ obedecer, é curvar-se
a verdade revelada, adorar o foco de onde emana, venerar 0S
representantes” (1983: 44 apud Sztutman, 2012: 62) como um sentido
completamente desconhecido pelos amerindios. O que estd em questdo
nesta relacdo entre indigenas eminentes e outros ndo eminentes parece
passar longe de uma ideia de crenga, obediéncia ou sujeicdo. Mesmo
gue um cacique seja reconhecido como alguém forte — e comumente
alguns o séo —, isto ndo significa que haja veneracdo, crenga e, portanto,
obediéncia. Se poderia inclusive dizer que entre os atuais Tupinamba
ndo ha quem possa mandar em alguém.

Assim como frequentemente eu ouvia dos chefes tupinamba que
“ndo hd cacique sem comunidade”, a comunidade também precisa da
orientacdo de um cacique para acessar as prerrogativas do exterior. E
uma via de mao dupla. Se no principio do movimento a figura de “um
cacique” foi fundamental para consolidar uma unidade étnica perante o
Estado-nacdo, hoje 0 que transparece € que Sd0 0S caciques que
precisam muito mais de suas comunidades para se legitimarem como
tais. J& que a qualquer momento alguém pode irromper do grupo, é
preciso que o cacique se mostre como alguém de confianca, a0 mesmo
tempo em que confia nos seus — até que Ihes provem o contrario. Os
efeitos da vigilia e do controle, portanto, sdo muito mais direcionados
para um cacique do que para uma comunidade. A admiracdo perante 0s
cacigues ndo significa a crenca nos mesmos, a inconstancia a qual os
amerindios estdo sujeitos os leva a cindir para outros lados caso isso se
faca necessario.

Mas a analise desta relacdo ndo se encerra por aqui. A0 mesmo
tempo em que os caciques devem se mostrar afetos aos seus,
“capturando” prerrogativas no exterior para partilha-las com o0s
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“parentes”, muitas vezes as pessoas atreladas a determinado cacique
também se sentem responsaveis por lhe retribuir de alguma forma o
trabalho que ele vem realizando. Por ser uma posi¢cdo ndo remunerada,
alguns caciques chegam a “esperar” que as familias espontaneamente
Ihes oferecam produtos oriundos de seu proprio trabalho como se fosse
um tipo de compensacdo. Nestes casos, 0 mais comum é que as familias
levem para o cacique farinha de mandioca, frutas, verduras ou mesmo
qualquer outro alimento que se possa ter em casa. E como se as familias
— sobretudo aquelas bem prdximas — precisassem se mostrar generosas
para com 0 “seu cacique”, retribuindo de alguma forma o trabalho que
este realiza em funcdo dos interesses coletivos que lhe impedem de
possuir algum trabalho fixo ou mesmo uma area de roga permanente.

Certa vez, soube de uma situagdo em que um morador mandou
uma quantia pequena de farinha para a “sua cacique” e esta se mostrou
bastante chateada em razdo dele saber que ela ndo tinha condicdes de
produzir para si prdpria. Sentindo-se inclusive afrontada, a cacique
chegou a pensar em devolver o produto, mas acabou deixando por isso
mesmo e aguardando outra oportunidade para mostrar ao homem que ele
estava sendo sovina. Dias depois, a cacique veio me contar que tinha
recebido mais farinha do dito morador, de acordo com ela,
provavelmente porque ele teria se dado conta da desfeita que fizera. Nédo
cheguei a tirar a davida diretamente com o doador da farinha, mas acho
questionavel que seu ato tenha sido tdo espontdneo como a cacique
sugeriu — uma certa remissao. O que me parece ser mais presumivel é
gue os boatos sobre o incobmodo da cacique correram a aldeia e o
homem, sentindo os efeitos desta “adverténcia simboélica” em que
comentarios constrangedores e maldosos colocam em cheque a
generosidade de uma pessoa, acabou sentindo-se na obrigacdo de
reverter esta impressao que havia causado.

Em outro momento, estavam alguns moradores reunidos na aldeia
tratando do assunto de um projeto que viria a beneficia-los, quando a
cacique comentou comigo que esperava uma “contribui¢do espontinea”
de cada familia, visto que ela e outra lideranca ja tinham feito varias
incursdes até a cidade para tentar resolver as burocracias necessarias ao
encaminhamento do projeto. Nestas idas e vindas, ela dizia ter gasto
recursos pessoais com combustivel e alimentacdo. Participando desta
conversa se encontrava uma mulher que é considerada uma importante
lideranca desta cacique. Imediatamente, ela mandou que uma jovem
fosse até sua casa buscar sua bolsa. A bolsa foi trazida e a dona disse
que tinha R$2,00 e umas moedas para ajudar. A “contribui¢do” (nem tao
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espontanea) foi repassada a cacique e desta para outro homem lideranca
que se responsabilizava pela parte financeira.

Um dos assuntos mais polémicos que acompanhei nas reunifes
entre caciques, dizia respeito a necessidade de cobrarem de cada familia
indigena uma ajuda financeira para custear as atividades de viagens e
reunides as quais 0s caciques sdo convocados a participar. “Uma
contribui¢do para o movimento” — definiam eles —, tendo em vista que
geralmente ndo ha qualquer ajuda financeira externa para apoiar a
participacdo e representacdo dos indigenas em debates e reunides que
Ihes dizem respeito. Apesar de ser uma demanda importante e real, o
assunto acabava sempre gerando uma enorme polémica também entre
aquelas pessoas que ndo sdo caciques, pois muitas familias ndo tém
condicdes de contribuir com um centavo sequer. Por sua vez, da parte
daqueles que possuem trabalhos assalariados, seria esperado que
contribuissem com espontaneidade, mas ndo € 0 que acontece
explicitamente. No final das contas, o tema acabava sendo sempre
motivo de debates, mas nunca era realmente posto em pratica porque 0s
caciques e as liderangas ndo chegavam a um consenso, tampouco
sentiam que uma cobranga deste tipo seria bem recebida pelas familias
indigenas.

Nas aldeias, a moradia do cacique acaba sendo sempre aquela que
congrega o encontro de mais pessoas. Em geral, chega-se ali para buscar
orientacdo sobre alguma demanda pessoal ou problemas que possam
estar envolvendo mais de uma familia da aldeia. A cooperacdo
econdmica também é uma via que se institui junto ao cacique, sendo ele
o principal responsavel por partilhar alguns recursos oriundos da rede de
aliados externos (a distribuicdo semanal de leites, cestas basicas,
sementes, ferramentas, etc.). Em sua casa, portanto, convergem pessoas,
bens (materiais e simbolicos) e se irradia relaces.

Vimos acima que no que se refere aos eventos festivos como a
Caminhada, que agrupam as familias pertencentes a cada cacicado, 0s
preparativos a serem realizados na aldeia do cacique contam
especialmente com a participacdo das familias das liderancas locais.
Nestes momentos, ainda que o envolvimento de muita gente seja visivel,
0s créditos posteriores sdo dedicados ao cacique, visto ter sido ele/ela o
principal responsavel por “capturar” os bens materiais necessarios para a
realizacdo do evento em sua aldeia. Também quando se trata daquelas
atividades de carater coletivo, como o sdo os mutirdes de limpeza, a
construcdo de um novo nucleo escolar ou espaco para reunides, cabe
destacar que sdo geralmente as familias mais proximas ao cacique, ou
seja, aquelas de suas liderangas, que estdo diretamente envolvidas. E nos
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casos em que ndo sdo pessoas ligadas a alguma lideranca ja instituida,
pode-se ter certeza que os envolvidos estdo pleiteando tal aproximagéo
politica com o cacique local, mostrando-se aptos a colaborarem em
todas as demandas necessarias para a consolidacdo das boas relagdes.
Isto gera, obviamente, uma separacdo entre aquelas familias que se
envolvem nas atividades da aldeia e as outras que permanecem de certo
modo afastadas das mesmas — ha assim aqueles que participam da vida
local e aqueles que apenas vivem no local. Tal separacdo transcende
distintos niveis, pois se algumas familias podem vir a questionar o fato
de um cacique muitas vezes privilegiar (com bens e servigos) aqueles
que lhe sdo mais proximos, por outro lado, elas também ndo se sentem
ou ndo se esforcam para tornarem-se “mais proximas” do mesmo.

Este lugar que algumas familias ocupam, de certo modo distante
do cacique, acaba sendo sempre mediado por outras liderancas locais
que fazem as vezes de articuladores. Em caso de problemas ou
demandas, se a familia ndo tiver grande intimidade com o cacique, entdo
alguma lideranca local ird recorrer a0 mesmo para buscar ajuda e
orientacdo sobre o assunto. O que se poderia dizer aqui é que assim
como se tem alguns parentes “mais proximos” e outros “mais distantes”,
também se constroem aliangas politicas “mais proximas” e outras “mais
distantes”. Em nenhum dos casos se deixa de ser parente, tampouco se
deixa de ser um aliado politico.

As familias que raramente participam das atividades coletivas de
uma aldeia, por seu turno tendem a se envolver naquelas tarefas que sdo
organizadas pela prdpria familia extensa, é o caso das atividades
relacionadas a producédo da farinha ou a construcdo de uma nova casa.
Nestes contextos, geralmente é um casal mais velho que reline em seu
entorno a “parentela” proxima. Ao final do trabalho, aqueles que
ajudaram podem receber parte da producgdo da farinha ou alimentos que
sdo consumidos junto ao grupo. Como na Caminhada, em que se espera
do cacique uma oferta generosa de alimentos e bebidas, nestes mutirdes
familiares os envolvidos também aguardam que os “donos do trabalho”
oferecam fartura de comidas e bebidas.

Os indigenas bem sabem que é através da articulagdo com o0s
agentes externos que conseguem se “fortalecer” em termos materiais e
simbdlicos. No periodo anterior a0 movimento, a presenca da Pastoral da
Crianca representada por uma mulher nativa que trabalhava com a
entidade distribuindo leite, roupas, objetos para criancas pequenas e
alimentos, lhe trouxe um capital simbélico que posteriormente foi
importante para sustentar a filha que veio a se tornar uma cacique.
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Hoje em dia, a ONG Thidewa que trabalha com projetos e
recursos audiovisuais se coloca como uma das principais vias de acesso
a recursos tanto financeiros (para aqueles indigenas que trabalham ali),
guanto materiais (especificamente equipamentos como computador,
internet e a radio comunitaria). Além disso, esta organizacdo realiza
cursos de formagdo para os indigenas possibilitando a aquisicdo de
capital simbdlico e certo prestigio. Em geral, durante o campo, foram
frequentes as criticas provindas de alguns caciques e liderancas que
acusavam a entidade de beneficiar somente as pessoas de um
determinado cacicado, ou seja, ligadas somente a um cacique. Destaco,
contudo, ndo terem sido poucas as ocasifes em que observei 0s
profissionais desta organizacdo se redimindo e tentando reverter junto
aos indigenas mais criticos esta imagem negativa.

Ainda assim, visivelmente observava que quem mais se
aproximava da entidade seguia sendo aquelas pessoas ligadas a um
Gnico cacique de fato. E uma situacdo similar aquela das familias das
liderancas de um cacique que estdo sempre mais préximas deste,
ajudando, se envolvendo e recebendo os frutos como retorno. Também
aqui, se aproximam da ONG membros de um Unico cacicado que
acabou sendo aquele que ofereceu maior abertura a equipe de néo
indigenas responsavel pela instituicdo. E como uma ciranda: quanto
mais um cacique se aproxima de uma instituicdo e consolida uma
alianca politica, mais as pessoas proximas a ele serdo beneficiadas por
tal relagdo. Assim, ndo a toa todos os funcionarios indigenas desta
organizagdo pertenciam a um mesmo cacicado e nas atividades de
cursos e projetos, os participantes também acabavam sendo em sua
maioria pessoas deste coletivo.

Ao longo do trabalho de campo, por mais de uma vez me
coloquei a disposicdo para contribuir financeiramente com alguns
caciques que precisavam de recursos para realizar pequenas atividades
nas aldeias, fosse reformas nos nicleos escolares (como um piso, por
exemplo) ou uma comemoracdo com alimentos para as criancas e/ou
demais moradores. A escassez de dinheiro na regido e especialmente no
interior da terra indigena € uma realidade diaria que se estende para
todas as familias, algumas mais, outras menos. Em alguns momentos
inclusive, cheguei a notar que um recurso financeiro era solicitado com
uma finalidade, mas posteriormente, acabava sendo destinado para outra
demanda que surgia e se colocava como mais importante. Nestas
ocasides, tornava-se evidente o temor dos caciques em serem mal-
interpretados pelo uso do dinheiro. De maneira alguma poderiam
aparentar que estavam se beneficiando da posico politica para
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acessarem bens materiais e recursos financeiros, visto ser essa uma das
principais acusacfes que ora ou outra surge entre os moradores e pode
desencadear na cisdo de um grupo de pessoas.

Em alguns casos, 0 descontentamento ndo é nem explicito para
com o cacique, mas em relacdo aos parentes deste que podem estar se
apropriando de benesses e gerando um clima de desconfianga por
restringir o acesso de outras familias as conquistas externas.
Dificilmente um cacique ira4 questionar ou se posicionar contrariamente
a alguém que seja seu parente proximo, é provavel entdo que a(s)
familia(s) descontente(s) acabe(m) por mudar-se da aldeia, constituindo
assim uma nova coletividade ou indo buscar acolhida junto a outro
cacique.

Cada aldeia possui um determinado conjunto de condutas
moralmente esperadas da parte dos moradores. N&o sdo regras
explicitas, mas que fazem parte de uma moralidade partilhada para a boa
convivéncia. Quando ocorre algum problema que envolva pessoas de
uma mesma familia ou de mais de uma familia do lugar, entdo uma
lideranca ou o vice-cacique deve vir a colocar o cacique responsavel a
par do assunto. Os caciques devem necessariamente se posicionar sobre
0 problema e acabam até mesmo decidindo quanto aos desdobramentos
de uma pendéncia familiar, como em casos de infidelidade conjugal ou
de violéncia doméstica, por exemplo. E interessante observar que se as
pessoas envolvidas na questdo ndo forem muito achegadas ao cacique, o
assunto podera ser tratado sob a mediacdo da figura de uma lideranca
local.

Em geral, ao acompanhar alguns caciques em suas interacdes
com pessoas de seu cacicado, em caminhadas nas casas das familias ou
em encontros, por exemplo, sempre notei que havia um certo esforgo da
parte destes chefes por mostrarem-se simpaticos e atenciosos com as
pessoas que lhe prestavam apoio politico. Inclusive, se fosse o caso de
chamar atencdo por alguma atitude inadequada, mas que pudesse gerar
algum constrangimento, o comentario do cacique era feito em tom de
brincadeira ou deboche. Foi assim que uma cacique dirigiu-se a um
indio que estava retornando a aldeia depois de um longo periodo
vivendo na cidade. Enquanto ele estivera afastado, sua casa na terra
indigena tinha permanecido fechada e assim Ihe disse a cacique ao vé-lo
retornar: “Olha, até que enfim, eu estava prestes a mandar derrubar sua
casa. Hora dessas vocé vai chegar e ela vai estar no chdo”. O homem
deu um sorriso sem graca e pouco tempo depois apareceu na casa da
cacique para Ihe presentear com algumas graviolas.
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Este exercicio da “boa convivéncia” marca a postura dos caciques
que sabem bem que nao podem “dispensar” as familias que lhes apoiam,
mas também devem explicitar algumas regras para o convivio social.
Em certas situagdes é preciso inclusive apresentar um certo jogo de
cintura para dar conta das multiplas demandas que vao sendo acionadas
pelas familias indigenas, especialmente quando o cacique resolve visita-
las em suas casas ou quando se relnem para uma conversa com 0
mesmo. Em uma das andangas de um cacique que acompanhei visitando
as familias de uma de suas areas de influéncia, reparei inclusive que o
mesmo em cada casa que Vvisitava, acabava comentando um assunto ou
atendendo uma demanda como forma de reafirmar suas aliancas
politicas com os moradores locais. Assim, ora eram sementes que
prometia entregar a familia, ora agilizar documentos para a contratacdo
de alguém como servidor, ou aposentadoria, ou ainda outros beneficios
de salde, bolsa escola ou cesta basica.

Neste panorama, 0s caciques se destacam por possuirem
conhecimentos, acessos e experiéncias que Ihes diferenciam dos demais.
A leitura e a escrita jA sdo de saida signos importantes desta
diferenciacdo, principalmente diante aquelas pessoas que ainda figuram
como semi ou completamente analfabetas. Além disso, os transitos para
0 exterior, especialmente em viagens, Ihes garantem a aquisi¢do de
conhecimentos heterogéneos. Neste sentido, ao retornarem para a terra
indigena reafirmam sua legitimidade ao mencionarem 0s motivos e
desdobramentos das viagens, dos seminarios e reunides em que
estiveram envolvidos.

Enfim, os caciques se destacam como fortes porque contém em si
muitas relacGes, além daquelas externas, também junto aos familiares
gue mantém sob sua prote¢do e controle, assegurando-lhes bem-estar. O
prestigio de um cacique é resultado da captacdo e redistribuicéo de bens
e recursos, da aquisicdo de conhecimentos e prerrogativas do exterior,
da rede de pessoas que lIhe apdia, bem como do dom da oratéria que
deve mostrar-se tanto entre os indigenas, quanto diante os ndo
indigenas, especialmente naqueles momentos em que representa “o povo
Tupinambd”. A agdo politica do lider, portanto, consiste na
demonstracdo em compartilhar suas habilidades e as experiéncias
vivenciadas para além da terra indigena, sendo que seu grande desafio é
dar conta das demandas de toda a comunidade — isto é, de todas as
familias que configuram o seu cacicado.
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3.5 PAISAGENS DA COSMOPOLITICA

Quando ougo o zoar do
maraca

Me déa vontade de cantar.
Quando ougo o zoar do maraca
Me déa vontade de cantar.

Por isso eu canto pra Tupéd

O pra Tupa me ajudar.

Por isso eu canto pra Tupd

O pra Tupa me ajudar.
(Cangdo tupinambd)

Em setembro de 2011, aconteceu na Universidade Estadual de
Santa Cruz (UESC) em Ilhéus o |11 Seminério de Histdria indio Caboclo
Marcelino. Estiveram ali reunidos liderancas, professores e estudantes
tupinamba em conjunto com professores e estudantes ndo indigenas
desta e de outras universidades do pais. A mesa de abertura do evento
contou com a presencga de membros do colegiado de Histéria da UESC,
alguns caciques tupinamba e algumas mulheres ancids. Na ordem da
hierarquia instituida pela universidade, iniciaram as falas da solenidade
de abertura do evento os membros do colegiado de Histéria e
posteriormente o0s caciques indigenas. Entre as falas destes ultimos,
destacou-se aquela do cacique Itagiba que repentinamente levantou-se e
entoou um canto:

“Eu moro na mata, mas ando pela chapada
Eu moro na mata, mas ando pela chapada
O rameia meus indios na chapada

O rameia meus indios na chapada”

Prontamente, os demais indigenas que faziam parte da mesa
também levantaram e acompanharam a entonacdo musical chacoalhando
seus maracés. O cacique repetiu as estrofes em tom grave pelo menos
trés vezes. Assim que ele silenciou-se e sentou, ao seu lado ergueu-se
Carimd, uma das mulheres ancids que deu seguimento ao céntico
repetindo-0. Os presentes novamente acompanharam a musica com o0s
maracés, sendo que boa parte da platéia indigena expressava certa
comocdo, ainda que da parte de alguns dos professores ndo indigenas
sentados a mesa, era visivel o clima de constrangimento e mal-estar.
Tais expressdes e sentimentos tdo contraditérios manifestavam as
apreensdes de cada publico sobre aquilo que estava por trds da entoagdo
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musical de Carima. Sob o efeito de um Encantado, a ancia explicitava
em meio ao auditdrio de uma universidade, uma das mais interessantes
intervenc@es indigenas relacionada a presenca de seres metafisicos. O
canto entoado pelo Encantado através de Carimé nédo durou mais do que
um minuto, mas foi o tempo suficiente para causar incbmodo aos
professores do colegiado de Histéria que, estranhando a situacéo,
pareciam se perguntar quando e como tal “manifestagdo” iria terminar.
Os olhares entre os membros da mesa de abertura do evento se
cruzavam procurando respostas e os Tupinamba na platéia cantavam
euforicamente junto a velha lideranca. Encerrando a sua participacéo, a
“ancid encantada” concluiu em reveréncia: “E viva meu pai Tupd! Viva
minha mde natureza!”

A figura de Carima foi detalhada no primeiro capitulo da segunda
parte deste trabalho quando discorri sobre a centralidade das mulheres
na organizagdo social e politica dos Tupinamba. Filha de um homem
considerado lideranga nos anos 1980, ela é parteira, rezadeira e
reconhecida como “sdabia da cultura”, pois possui um conhecimento
diferenciado que trata tanto das historias dos antigos, quanto das
praticas de cuidado com o corpo e com a salde, até os aspectos da
espiritualidade indigena. Sua pessoa é comumente procurada por outros
(indigenas ou ndo) que querem conhecer um pouco mais sobre as
transformacfes do modo de vida que os nativos levavam no passado e
gue levam atualmente. N&do a toa, € em razdo de seu reconhecimento
como alguém de destaque que ela estava entre os convidados da mesa de
abertura no referido evento.

Aliada politica do cacique Itagiba, Carima foi instigada por ele —
através da entonagdo musical — a receber a “manifestagdo” de um
Encantado que geralmente ela chama de guia. Vim posteriormente, a
saber, que a entonagdo do cacique tinha sido provocativa e proposital,
isto é, que ele havia intencionalmente reverenciado os Encantados nédo
somente porque reconhece a necessidade de fazé-lo antes de proferir um
discurso, mas principalmente porque pretendia chamar pela presenca de
um deles naquele momento.

Se durante a minha pesquisa alguns indigenas explicitaram que
certos caciques “ndo gostam” dos Encantados, este ndo é o caso do
cacique Itagiba que (como veremos adiante) tem se mostrado avido por
refinar as relagBes com estes seres metafisicos. Em contrapartida, um
dos caciques que manifestou o desagrado com os Encantados me disse
que em sua aldeia “essas coisas ndo acontecem”, pois ele “ndo permite
que determinados cantos sejam acionados”. Como irei mostrar adiante,
antes de achar que o problema deste cacique é a descrenca nos
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Encantados, sua recusa atesta muito mais um certo temor em se
relacionar com eles.

O que devo notar é que mesmo ndo sendo corriqueiras situagdes
como esta registrada durante o Seminario de Histéria foram
especificamente em outros dois contextos publicos que presenciei a
interacdo dos Tupinamba com os Encantados. Tais episddios ocorreram
durante o encerramento das atividades da Caminhada na praia do
Cururupe, tanto no ano de 2011 quanto de 2012. Em 2012, o Encantado
“manifestou-se” através do cacique Itagibd, no momento em que ele
estava a proferir o seu discurso para o publico presente. A técnica de
invocacdo ao Encantado ndo foi diferente daquela utilizada por ele em
2011 quando acionara Carima.

Itagiba entoou um canto e em sequencia proferiu um discurso
exaltado que destacava a importancia ritual dagquele momento de
celebragdo aos antepassados e acusava alguns presentes — indios e ndo
indios — de banalizarem 0 momento e desrespeitarem a hierarquia e o
sentido do evento para os Tupinamba'**. Com o tom de voz estremecido
e visivelmente bastante alterado, o cacique afirmava que “aquele ndo
era lugar de se fazer politica. Era um momento para celebrarem a
memoria dos mdrtires e dos antepassados”. Aplaudido por muitos
indigenas presentes, notadamente por Carima, o cacique foi acolhido
com clamor. Quando lhe cumprimentei pessoalmente, me confidenciou
gue ndo tinha certeza de que havia sido realmente ele a dizer qualquer
coisa, mas que desconfiava ter sido mediador de um Encantado. Como
vimos a respeito da trajetdria politica do cacique Itagiba apresentada no
terceiro capitulo desta secdo, ele proprio associa 0 seu envolvimento
com a politica indigena a partir da revelacéo feita em um sonho.

Particularmente em relagdo a Carima, o cacique a visualiza como
uma espécie de conselheira, a quem recorre para pedir auxilio quando o
assunto trata das rela¢gdes com um “outro plano”. Mas tal relagdo pessoal
entre os dois extrapola este nivel para abarcar aquele das interacoes
politicas com outros, sejam estes outros indigenas, ndo indigenas ou
mesmo os Encantados. Em termos politicos, quando Itagiba concedeu,
ou melhor, convocou Carima a intermediar a fala de um Encantado, o
cacique rompeu com qualquer etiqueta académica que previa o dom da
oratéria somente aos professores ndo indigenas e aos caciques que
compunham a mesa de abertura do evento. Itagib4 auxiliado por Carima

114 As palavras do cacique foram explicitamente direcionadas ao candidato indigena e outros
politicos ndo indigenas que estavam a fazer campanha eleitoral junto aos tupinamba (vide
descricéo supra).
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marcou assim a possibilidade de se fazer — mesmo no universo da
academia — uma politica em termos amerindios, algo nos termos de uma
cosmopolitica.

Por sua vez, Carima ao ser referendada pelo cacique como uma
de suas liderancas, assume um lugar de destaque especialmente por
apresentar este poder diferenciado que Ihe permite acessar outros
agentes, como os Encantados. Esta sua capacidade de, por intermédio
das rezas ou cantos, interagir com estes outros “potenciais aliados”, faz
com que ela carregue consigo uma rede de articulagdes importantes que
atuam de forma significativa na resolucdo de problemas que dizem
respeito a vida humana, sejam questdes de salde (como 0s partos e
adoecimentos) ou propriamente da politica. Neste sentido, foi na ocasiao
de uma reintegracdo de posse da aldeia Tucum que Carima, em meio a
um Poranci, recebeu as palavras de sua guia e avisou o cacique ltagiba
que teriam alguns problemas naquele dia, mas que por fim retornariam
para a area reivindicada. De fato, durante a noite os indigenas foram
retirados de suas casas pela policia e levados para a sede da FUNAI em
Ilhéus, onde permaneceram por quase vinte e quatro horas.
Posteriormente, o pedido de reintegracdo acabou sendo indeferido e o
grupo retornou para a aldeia.

A interacdo entre Carima e Itagiba se assenta em uma relagéo
entre aliados politicos que em determinadas situagfes — como esta do
evento na universidade — parece claramente apontar para a partilha de
posicdes de “projecdo”. Ao clamar pela manifestacdo de um Encantado
mediado pela figura de Carimd, o cacique Itagibd evidenciou sua
reveréncia ao plano dos “seres espirituais”. Ademais, ele explicitou seus
vinculos com Carimad e a legitimou enquanto um personagem de
destaque do fazer politica. Ao projetar o outro como eminente, ocorre
simultaneamente uma auto-projecdo de si proprio, sendo que nas
aliancas politicas o que se espera € que um sustente o outro mutuamente.

Por um feliz destino, o Encantado que se “manifestou” na
universidade o fez de modo positivo. Mas, como teria sido se ele tivesse
expressado palavras de desordem e acusacdes naquele momento?
Estabelecer relagbes com os Encantados nem sempre pode ser algo
plenamente viavel, isto é, possivelmente corre-se 0 risco de por em
cheque, inclusive, as proprias relacbes entre humanos. Sendo estes seres
de agéncia e vontade propria (Andrade 2012: 215), nem sempre eles
podem se mostrar apraziveis podendo, alids, gerar constrangimentos e
intrigas entre aqueles humanos que assistem suas performances.

Foi exatamente isso que aconteceu no final da Caminhada do ano
de 2011. Em meio aos discursos dos caciques, uma mulher considerada



264

a pajé de uma aldeia recebeu a “manifestagdo” de um Encantado.
Posicionando-se no meio da roda, a mulher iniciou uma série de frases
que pareciam um tanto desconexas, mas que visivelmente causavam
constrangimento aos presentes. Sob olhares perplexos, ela se
apresentava como que em transe e se dirigia aos caciques manifestando
um certo descrédito e acusacdes em relagdo ao lugar da chefia ocupado
por alguns deles. Foi somente em relagdo a pessoa de uma cacique que o
Encantado se manifestara com um pouco mais de tolerancia e placidez.
No decorrer da performance, o desconforto entre a platéia foi se
agravando e o publico presente foi pouco a pouco se dissipando em
direcdo aos bares da beira da praia ou para os Onibus que fariam o
retorno até as aldeias.

Na semana posterior ao episédio fui conversar com a referida
pajé que me afirmou ndo ter nocdo alguma daquilo que havia dito
durante a performance. Esta sensacdo de descontrole (e
desconhecimento) da pessoa que enuncia as palavras emanadas por um
Encantado também foi mencionada pelo cacique Itagiba e por Carima.
Em relagdo a opinido dos demais indigenas sobre o ocorrido ao final da
Caminhada de 2011, muitos me disseram ndo confiar plenamente na
pajé, que poderia possivelmente estar sob o efeito de bebidas alcodlicas
e, portanto, suas palavras deveriam ser desconsideradas. No entanto,
esta ndo foi a mesma postura assumida pela tnica cacique elogiada pelo
Encantado. De acordo com esta, a sensacdo de orgulho ndo teria como
ser negligenciada j& que tinha sido referendada como “a cacique
verdadeira”.

Estas situacbes em que os Encantados se manifestam tém se
mostrado cada vez mais frequentes entre os Tupinamb4 que habitam a
regido das serras e da costa. Tal observacdo indica que a cada dia, 0s
Encantados se mostram como agentes mais “fortes” ou de suma
influéncia na acdo politica engendrada pelos humanos. Certamente, tais
interacdes ndo sdo de hoje, visto que como descrevi o préprio oficio de
parteira estaria assinalado por estas trocas com “seres espirituais” que
ajudam nos trabalhos de partos desde muito tempo. Mas o interessante é
como estes agentes do cosmos passam a interceder também nestas
relagcbes da sociopolitica local, especialmente quando os nativos de
Olivenca sdo reconhecidos como indigenas.

O proprio ritual do Poranci, segundo atestaram diversos
interlocutores, também possibilita a conexdo com os Encantados. Nas
palavras do cacique Agebé: “O ritual (Poranci) é nossa forga. Os
antepassados estdo todos ali e também os espiritos das matas’.
Reforcando tal compreensdo, Jaborandi (um jovem lideranca) me disse
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que: “o ritual é nossa medicina”. Ancido e jovem indicam assim que o
Poranci é um momento especial, ocasido em que se permite a conexao
entre 0 cOSMOS e 0 Socius.

O Poranci ou apenas ritual, como os indigenas se referem,
precede e encerra todos os contextos de reunibes, comemoracfes ou
encontros coletivos dos Tupinamba. Ndo ha um lugar onde o Poranci
ndo possa acontecer. Eu mesma acompanhei muitos deles: na beira da
praia, sob a ponte do rio Cururupe, no patio da escola ou dos nucleos
escolares, nos patios das aldeias ou retomadas, na universidade, na sede
da ONG Thidewd, na praca de Olivenca, dentro da igreja, enfim, lugar
para fazer um ritual ndo é o problema, basta querer e os Tupinamba
sempre querem.

Posso dizer que fui realmente compreender a “poténcia” do
Poranci somente depois que participei dele. Dali em diante as palavras
do cacique Agebé e do jovem Jaborandi fizeram sentido. O Poranci
segue uma sequéncia musical de cantos tradicionais, alguns entoados na
lingua tupi™ e posteriormente traduzidos para 0 portugués e outros
apenas em portugués. As musicas vdo ganhando uma cadéncia ritma
mais acelerada ao longo da sequéncia. Nao consegui levantar o nimero
total de cangdes existentes, isto porque nenhum indigena com quem
conversei sobre o tema sabia me dar este nimero preciso, tampouco
aproximado. Talvez eu possa arriscar inclusive que as musicas seguem o
mesmo principio ja observado em relagcdo ao nimero de caciques: ha
sempre uma imprecisdo, indefinicdo em se apontar a totalidade deles,
posto que 0s caciques, como seus cacicados, bem como as suas musicas,
estdo sempre sujeitos a se multiplicarem.

Eu presenciei alguns rituais que, em minha opinido, podem ser
definidos como curtos e outros como longos. Os primeiros atenderiam
uma sequencia de no maximo oito cangdes, os demais levariam mais de
hora. Como me explicou o professor Katu: “um Poranci jamais é igual
ao outro, a quantidade de musicas entoadas em cada ritual depende do
momento e da forca do pessoal que estiver rameando”. Ramear é 0
termo nativo utilizado para se referir ao envolvimento no ritual. Ndo a
toa a musica entoada pelo cacique Itagib&4 na ocasido do evento na
UESC referia-se ao ato de ramear, ou seja, cantar, seguir o ritmo
cadenciado dos maracas, fazer a “pisada certa” € em uma Unica fila
movimentar-se fazendo desenhos lineares e circulares no espago.

15 A maioria dos professores indigenas acompanha um curso de extensio com uma linglista
que ensina o Tupi classico. Assim, as letras de algumas musicas em portugués foram traduzidas
para o0 Tupi sendo cantadas nos dois idiomas.
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A importancia do Poranci na vida social (ou no plano do socius)
dos Tupinambd diz respeito a este momento em que as pessoas ali
envolvidas se permitem olhar nos olhos, tocar os corpos e deixar de
lado, por alguns instantes, aquelas diferencas que marcam 0s
distanciamentos, os rompimentos entre sujeitos individuais e coletivos.
O Poranci é, portanto, uma agao para a aproximagcao e talvez justamente
por isso, “a medicina” dos Tupinambd como mencionou o jovem
lideranca.

No plano da interacdo com o cosmos, igualmente, os indigenas
acreditam que é durante o ritual que conseguem trazer para junto de si a
forca dos antepassados, de homens e mulheres guerreiras, dos espiritos
das matas e dos Encantados propriamente ditos. Todos estes seres estdo
“espiritualmente” presentes durante o ritual e é por isso que ao final, 0s
Tupinamba se sentem mais fortes para enfrentar as agruras e embates
gue travam especialmente com o Estado.

As manifestagdes dos Encantados, o Poranci, assim como as
retomadas anteriormente descritas, devem ser consideradas as mais
preciosas armas da acdo politica dos Tupinamba. Enquanto as
retomadas trabalham o aspecto sociopolitico da vida indigena, por sua
vez as enunciacbes dos Encantados e o Poranci tratam de uma
cosmopolitica que aproxima humanos e seres metafisicos. Neste sentido,
¢ exatamente o encontro com tais seres que atua de forma a conter
qualquer politica feita sob os moldes do Estado, uma politica
simplesmente “representativa”.

**k%x

Procurei desenvolver nesta terceira parte do trabalho uma
descricdo etnogréafica que contemplasse aqueles aspectos que considero
relevantes para compreender o fazer politica entre os Tupinamba de
Olivenca. Em termos processuais, percorri desde 0 momento em que
estes indigenas passaram a buscar sua condicdo etnicamente
diferenciada, sendo contemplados com a introdu¢do de uma escola
indigena e dos posteriores nicleos escolares, passando pelo surgimento
da figura de um cacique e os outros tantos que vieram a reboque, até
constituir as tantas coletividades que hoje se encontram na terra
indigena. Destas diversas nuances, dediquei-me também a descrever 0s
personagens centrais da politica, dando especial destaque a constitui¢do
e legitimacdo dos caciques e de suas liderancas indigenas. Neste
percurso, mostrei que os meandros da composi¢cdo dos sujeitos
individuais estdo necessariamente atrelados aos sujeitos coletivos, o que
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nos leva a constatar que o inchago ou retragdo de um cacique reflete em
dindmicas semelhantes para o seu cacicado.

Ainda nesta sintese, devo destacar a importancia da Caminhada
em Memodria dos Martires do rio Cururupe como o principal ritual dos
Tupinamba. A meu ver, tal evento se constitui como especial posto que
concilia aspectos da politica, da sociologia e da cosmologia dos
indigenas. O cosmos, alias, se coloca aqui como uma das portas de
entrada principais para a a¢do politica. Sob a influéncia dos Encantados,
0s Tupinamba organizam suas relacdes, nem tanto com estes seres
metafisicos, mas sobretudo, com outros humanos. Assim, nos dois anos
em que prestigiei a Caminhada, foi sob efeito dos Encantados que os
Tupinamba explicitaram (e atenuaram) algumas das questfes e mal-
estares de ordem sociopolitica.

Por fim, o que se deve destacar sob esta analise do contexto
sociopolitico dos Tupinamba de Olivenca é que mesmo diante um longo
periodo em que as familias nativas viveram sob condicbes de
subserviéncia e atrelamento aos proprietarios rurais que se instalaram na
regido e usurparam suas terras, desde o reconhecimento étnico pelo
Estado, os indigenas vém agenciando formas préprias de se organizarem
territorialmente, culturalmente e politicamente. Tais modos de se
colocarem no tempo-espaco indicam que ha sim muitas possibilidades
de se estabelecer didlogos e encontros entre os dados etnograficos
registrados entre populacGes indigenas do Nordeste — que deixaram de
ser consideradas como tais diante um intenso processo de invisibiliza¢&o
das mesmas — e outros povos das terras baixas que jamais perderam o
estatuto de amerindios.
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CONSIDERAGOES FINAIS

“O real é um dispéndio do possivel.”
Gabriel Tarde
(apud Vargas, 2007: 27).

Por fim chego aos limites desta narrativa etnogréafica que se
apresentou como uma tentativa em buscar alguns dos termos pelos quais
um povo indigena ‘ressurgente” expressaria um modo, digamos,
“amerindio” de conceber e praticar o que idealizamos como politica —
politica em outros termos a bem dizer. Neste sentido, minha intencéo foi
justamente apresentar uma descricdo satisfatoria do panorama geral do
fazer politica observado junto aos Tupinamba de Olivenca, levando-se
em conta o viés processual que caracteriza a acdo politica como um
todo.

Por conta disso, considerei relevante para o trabalho percorrer
desde aspectos da historicidade dos nativos de Olivenga, que eles
mesmos apontam como importantes para lhes situar no tempo-espaco
atual, quanto caracterizar suas relagdes e dindmicas da vida
sociopolitica. Tendo como enfoque e interesse principal esta Ultima
dimenséo, tomei como um dado etnografico importante para estabelecer
um mote comparativo, a situacdo de constante proliferacdo a que
sujeitos individuais e coletivos se encontram nestas dindmicas da
sociopolitica local. Em outras palavras, tomei a multiplicidade e a
diferenciacdo como principios da acdo politica dos Tupinamba,
situando-os neste quadro tedrico-referencial que permite pensar 0s
modos amerindios de fazer politica.

Para tanto, percorri dois eixos de abordagens: o primeiro dando
énfase aos processos de constituicdo e legitimacdo de personagens
eminentes, sobretudo os caciques e; o0 segundo alinhavando as relagdes
gue estes estabelecem com aquelas pessoas — humanos ou ndo humanos
— que lhes sdo aliados politicos. Ao mesmo tempo em que 0s caciques
sdo figuras que agregam em torno de si outras pessoas, familias e
aliados politicos (instituicdes, ndo indigenas, Encantados, etc.),
conferindo “aparéncia” aos seus grupos, pode-se dizer que nenhuma
posi¢cdo de cacique é plenamente estavel. Mesmo que os Tupinambéa
enfatizem que um cacique jamais deixa de sé-lo, hd uma boa distancia
entre um cacique que é dito somente de sua familia e aquele que
expande seu papel de lideranca para um nimero maior de sujeitos. Dai
que se observa um constante interesse de cada cacique em diferenciar-se
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dos demais, seja angariando mais recursos e prerrogativas do exterior,
ampliando a rede de relagdes e aliados e inflando-se de conhecimentos
necessarios para a articulacdo com os humanos (indigenas e néo
indigenas) e os seres espirituais.

Os eminentes, como seres que potencialmente agem sobre o
mundo, ndo sdo necessariamente “representantes” (em nossos termos)
de um povo indigena que se volta para o Estado, mas de algum modo
acabam por se tornar também uma espécie de Estado para 0 “seu
proprio povo”. Considerando que os Tupinamba apresentam a todo
instante meios de controle de uma figura que possa se dizer unificadora
— dadas as recorrentes multiplica¢fes de sujeitos individuais e coletivos
—, isto ndo impede que de alguma forma, eles também contenham ou
adquiram em si mesmos os vetores de uma certa “maquina estatal”
(DELEUZE & GUATTARI, 1995[1980]; SZTUTMAN, 2012). Como
demonstrei ao longo destas paginas, a0 mesmo tempo em que um
cacique confere “aparéncia” a seu cacicado, apenas 0 faz porque
distribui entre 0s seus as conquistas (bens materiais e simbdlicos)
angariadas no exterior a partir de suas relacGes. Isto coloca aos caciques
esta possibilidade de fazer as vezes de um certo Estado, ainda que, e
felizmente, de modo completamente diverso ao nosso. O caso dos
Tupinamba4, na trilha de outras paisagens amerindias, me leva a crer que
as formas enrijecidas do Estado possivelmente ndo serdo levadas a cabo,
pois antes disso, 0s indigenas acionam seus préprios mecanismos de
contencéo do poder.

Rejeitando explicitamente o poder de mando, o que um chefe
indigena necessita é ter “influéncia” sobre as pessoas de seu grupo,
indicando sua capacidade de “orientagdo” aqueles que lhe sdo aliados
politicamente. Assim, os caciques tupinamba sdo sempre pessoas que
estdo sob o crivo de uma certa vigilancia. A postura, a oratéria, as
relacGes sociais, 0s encaminhamentos e resolucées de conflitos (internos
ou ndo), as partilhas, a manutengdo e valorizagdo dos lacos de
parentesco, a presenca constante e acompanhamento das atividades e
circunstancias da vida alded, a capacidade de proporcionar bens,
servigos e festas para as familias sdo algumas das atribuicfes esperadas
de um cacique. Ao mesmo tempo em que se langa ao exterior, o chefe
amerindio deve continuamente manter seus vinculos e prestar contas as
pessoas que estdo no lugar de sua origem, nas aldeias. E neste péndulo
gue se movimentam o0s caciques tupinambd, posicdo plena de
instabilidade e variabilidade, que justifica a constante possibilidade de
nos depararmos com O surgimento de um novo lider e,
consequentemente, de um novo grupo.
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Sob o esforco de descrever os processos relacionados a agdo
politica dos Tupinamb@, abordei temas que se referem a territorialidade,
as relagBes de parentesco, as trajetdrias pessoais de personagens de
destaque, a realizagdo de rituais como a Caminhada e a interacdo com
agentes do cosmos. Este conjunto de aspectos descritivos levou-me a
considerar que seria preciso encontrar um arcabougo analitico para dar
conta desta diversidade de assuntos. Assim, sob o enfoque de principios
que poderiam ser ditos da vida social humana (Descola, 2010),
considerei a validade dos operadores de continuidade, descontinuidade,
juncdo e afastamento para acessar a dimensdo de uma vida politica entre
os Tupinamba. Uma abordagem antropolégica promissora e que se
estende inclusive para um plano mais abrangente que permite colocar
em didlogo temas, personagens e relacdes destes cenarios amerindios tal
gual nos sintetiza Renato Sztutman:

Guerra e profetismo, bravos guerreiros e sabios profetas
constituem resultantes de vetores e conformam as linhas de um
mesmo mapa, que se cruzam e se entrelagam. Apontam, assim,
a alterndncia entre cristalizagbes e  fragmentacdes,
aglomeragdes e dispersdes, magnificagdes e dissolugdes, e que
se desenrolam entre os polos, dificilmente deixando-se
aprisionar em um deles. A politica que eles descrevem néo € a
politica purificada que os modernos pretenderam inventar, a
despeito dos reveses que forcosamente experimentam. A
possibilidade de estabelecer uma unidade passivel de ser
representada como um todo €, a cada momento, traida pelos
variados movimentos de fuga e pela idéia de que ndo haverad
jamais uma perspectiva capaz de abarcar o todo (2012: 103).

Considero que o reconhecimento dos Tupinamba como “um povo
auténtico” conferido pelo Estado-nacdo possibilitou uma das mais
efetivas guinadas na vida destes indigenas. Ndo tdo somente pela
condicdo etnicamente diferenciada assumida por aqueles até entdo
conhecidos como “caboclos de Olivenga”, mas especialmente porque
para se produzir esta “unidade étnica” pressupde-se que de algum modo
0 coletivo deva diluir as suas diferencas internas (COFACCI DE LIMA
& CORDOBA, 2011). No entanto, notavelmente, ndo foi exatamente
isso que aconteceu, ou melhor, o que os Tupinamba nos mostram é que
mesmo sendo reconhecidos como indigenas apenas na virada deste
século, jamais deixaram de estar em consondncia com o projeto
amerindio geral encontrado em outros contextos, e que prega nao a
diluicdo das diferencas, e sim a exacerbacdo das mesmas. Ainda que se
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afirmem como um “Nés” quando se colocam diante o Estado — afinal, é
assim que se espera que o facam —, os coletivos tupinamba que se
encontram na terra indigena devem ser compreendidos como um
mosaico composto por pegas de tamanhos e cores variadas, que se
arranjam e ajustam de acordo com seus proprios termos.

Assim, passa-se de um cacique para quatorze deles sendo que
cada qual agrega em seu cacicado 0 “seu proprio povo”. NOG&E0 esta
gue perante o Estado mostra-se concisa e necessaria — visto contribuir
para a propria demarcacdo da terra indigena —, mas que entre 0s
indigenas se apresenta como algo plenamente pulverizavel. O que ha
enfim sdo “povos”, autbnomos e imersos em um caldo relacional.

Neste contexto, o Estado acabou por se colocar como mais um
lugar ou plano de captura possivel a acdo politica dos Tupinamba. Um
exemplo disso é a apropria¢do da escola indigena pela populacéo nativa
e os rebatimentos ou efeitos desencadeados pela agencialidade dos
Tupinamba. Tal instituicdo, que inicialmente foi construida como o
modelo de uma grande escola sede, passou a ser um lécus de disputas
por empregos, prestigios e relacOes, algo observado também naquelas
situagbes em que outras prerrogativas ou bens oriundos do exterior
foram colocados na cena sociopolitica. Da mesma forma como ocorreu
com 0s caciques e seus cacicados, também o modelo da escola foi posto
a prova da multiplicagdo. Daquela grande estrutura inicial estabelecida
na regido de Sapucaeira no ano de 2006, em menos de dez anos 0s
Tupinamba atingiram o total de dezenove nucleos escolares espalhados
por diversas regides da terra indigena. Ao “fazer escola” o cacique
intensifica suas relacbes e passa a colher os frutos dai oriundos: as
informacBes que circulam no ambiente de ensino/aprendizado, 0s
empregos que passam a ser disponibilizados — e distribuidos de acordo
com seus interesses e suas aliangas —, as oportunidades de representacao
e legitimidade de seu cacicado diante os demais, as trocas, articula¢fes
e parcerias estabelecidas com sujeitos ligados as instituicdes escolares. E
por isso que se poderia dizer que cacique faz escola e escola faz cacique.

Agora, se 0s caciques chegaram aonde chegaram, isso ndo se
coloca simplesmente em razdo de esforgcos ou conquistas pessoais, e
sim, porque imersos em uma rede de relagdes, cada um deles conseguiu
conter em si outras agéncias (homens, mulheres, Encantados), outras
relacionalidades. E se podem ser ditos como “grandes homens e
mulheres” (aludindo a Melanésia), isto apenas € possivel porque ndo
estdo sozinhos. Em outras palavras, passamos de um cacique para
guatorze deles, tendo em vista que cada sujeito individual se ancora em
outro(s), que se ancora(m) em outro(s) e assim consecutivamente,
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promovendo-se associagdes até nos deparamos com um sujeito coletivo.
Neste sentido, as constantes formacbes e dissolugdes de unidades
sociais, as entradas e saidas de cena de personagens eminentes — sejam
estes personagens de um passado recente ou da atualidade —, oferecem
um solo fértil para se refletir a respeito do carater relacional destes
modos de fazer politica.

Assim como o trabalho percorreu ou se interessou, sobretudo, por
mapear estas linhas da multiplicacdo, a tematica da diferenciacdo ndo
poderia se fazer ausente ao longo das paginas. Multiplicar e diferenciar
sdo acbes que estdo por trds dos modos amerindios de separar e
aproximar sujeitos, fazer e desfazer grupos. Especialmente na segunda
parte, quando discorri a respeito do que chamo de gradiente do ser
indio, é importante destacar que para os Tupinamba o que os constitui
como tais sdo efeitos de uma relacionalidade intrinseca (e ndo de uma
substancialidade). Assim, Tupinamba € aquele que comprova o0s
vinculos de parentesco e possui troncos do lugar. E aquele que esta
junto dos parentes, pois quando ndo se esta, teme-se que se perca a
cultura e se torne um outro. Ademais, é aquele indio — “indio mesmo” —
como o era o caboclo Marcelino que se mostrou em continuo
envolvimento pela defesa dos direitos dos nativos de Olivenca diante a
expropriagdo territorial.

Defendo, portanto, que na perspectiva dos Tupinamba “ser
indio” é se colocar em um gradiente e ndo em uma categoria
substancializada e imovel. Logo, se os Tupinambéa repudiam o fato de
serem chamados de “caboclos” pelos regionais — pois sabem que por
tras disto se assenta a intencdo de invisibiliza-los em sua condicao
etnicamente diferenciada —, podem assim se referirem entre eles
mesmos, especialmente nas interagcGes que ocorrem entre 0s ancidos. Na
I6gica da transformacdo nativa, ser caboclo e ser indio se estende em um
continuo reverso. Ndo mero acaso, 0 seminario indigena apoiado pela
UESC no ano de 2012 assumiu o titulo de “Seminério Indio Caboclo
Marcelino”. Marcelino era caboclo porque era indio e hoje é visto como
indio por ser caboclo. Na auto-percepcdo dos Tupinamba, o ser caboclo
ndo esta distante. Somente estd distante quando ocupa o ponto de vista
de um branco. Dito isto, ser indio ou ser caboclo é estar junto com 0s
parentes, comer na mesma panela, viver no territério indigena, ser
cativo aos seus (seja nas relagbes que for), estar ligado a troncos e estar
envolvido no movimento sdo atitudes que potencializam o individuo que
vira a ser dito como indio, indio mesmo.

N&o fosse assim, como compreender o estar na cultura como
uma condicao (atual e futura) do ser Tupinamba forte? Aliés, a forca foi
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justamente um dos adjetivos mais utilizados nas entrelinhas deste
trabalho. Isto porque a nocdo de forca € constantemente acionada pelos
Tupinamba como condicdo de sua prépria existéncia. Seja a forca da
cultura, dos espiritos, das redes e aliancas sociopoliticas, 0 que importa
para eles é tornar-se “Tupinambd forte”. Pois, sabem bem que apenas
fortalecidos podem se lancar ao exterior para enfrentar, dentre outros
embates, aqueles que dizem respeito a garantia de seu territorio
tradicional e modo de vida indigena.

Em dois artigos que ja podem ser ditos bem conhecidos e
relativamente “antigos”, Marshall Sahlins (1997; 1997a) se colocou
como contrario aquelas abordagens de antrop6logos p6s-modernos que
ameacavam o “nobre conceito de cultura” (1997: 42) sob duas vertentes
principais: 1) aquela das suspeitas da conduta moral de tal conceito —
que como fruto do colonialismo teria sido concebido com “a finalidade
igualmente condendvel de diferenciacdo e dominagdo” (idem, p.45); 2)
e; 2) a acusacdo de que tal conceito fosse por demais essencializante e
totalizante a ponto de ser colapsado diante a hegemonia ocidental (idem,
p.51).

Passados mais de quinze anos desde os calorosos debates entre 0s
antropologos pés-modernos e seus criticos, as palavras de Sahlins nos
artigos citados ainda ecoam, isto porque continuam fazendo sentido. O
autor sugeria naquele momento, que a tarefa da antropologia passava a
ser da “indigeniza¢do da modernidade” (idem, p.53), ou seja, nada de se
apoiar em um “otimismo sentimental” que como ele esclarecia:

[...] ignoraria a agonia de povos inteiros, causada pela
doenca, Vvioléncia, escraviddo, expulsdo do territorio
tradicional e outras misérias que a ‘civilizagdo’ ocidental
disseminou pelo planeta. Trata-se aqui, ao contrario, de uma
reflexdo sobre a complexidade desses sofrimentos, sobretudo
no caso daquelas sociedades que souberam extrair, de uma
sorte madrasta, suas presentes condi¢des de existéncia (idem,
ibidem, grifos originais).

A aposta de Sahlins por assim dizer, estava destinada a focar
aquelas situages pelas quais mesmo diante o intenso contato inter-
étnico, os povos originarios de qualquer parte estariam dispostos a
“domesticar os meios e controlar as for¢cas de sua transformagdo
historica” (1997a: 126). Algo que nos termos proprios do debate sobre
cultura, o autor enfatizou: “na luta contra o Leviatd moderno, a
continuidade das culturas indigenas consiste nos modos especificos
pelos quais elas se transformam” (idem, ibidem, grifos originais).
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Feito este parénteses, penso que se 0s Tupinamba se movem em
direcdo a uma cultura que destacam como sinal de forca, certamente ndo
é porque ela se encontra voltada para tras — sob os auspicios de algo que
tenha sido perdido e que deva ser resgatado ou revitalizado. Mas sim,
porque se endereca para o presente e o futuro. A cultura — assim como a
politica — é por certo fabricada no e pelo tempo, fato que direciona o
vetor néo Eara um inicio, mas para um fim. E uma cultura que se
“inventa”™® a todo o instante, que est4 em constante metamorfose e na
qual as forcas e poténcias sdo sempre criadas e recriadas a partir de algo
ja existente (GOLDMAN, 2011: 201). Na dtica nativa, portanto, a
cultura ndo é algo a se possuir, mas algo no qual se deve “estar”: uma
pessoa tupinamba ndo “tem cultura”, ela “estd na cultura”.

Fazendo a ponte com a dimensdo da politica, eu diria que toda a
acdo empregada pelos indigenas neste sentido diz respeito a um
investimento rumo ao presente e ao futuro. Claro que, como o proprio
Lévi-Strauss ja dissera, “nada se assemelha mais ao pensamento mitico
que a ideologia politica” ([1955] 2003: 241). Ou seja, assim como 0S
mitos que sempre se referem a acontecimentos passados, mas formam
também uma estrutura permanente e atualizada no pensamento
amerindio, também a ideologia politica se sustentaria em fatos ou
personagens de outrora (a exemplo do caboclo Marcelino entre os
Tupinamba) que, contudo, oferecem uma série atual e eficaz para a
transformacdo. Elementos de inspiracdo para as geracOes atuais, 0S
personagens eminentes do passado sdo aproximados pelos atuais
Tupinamba através de vinculos de parentesco. Ademais, seguem sendo
modelos de acdo politica que ligam o plano terreno com aquele
“espiritual”.

Nas redes de relacGes da dimensdo politica que transcendem o
tempo-espaco e a vida ordinaria, os Tupinamba chamam atencédo para o
fato de que é por intermédio da comunicacdo com os seres metafisicos,
estas poténcias do exterior denominadas Encantados, que dao sentido
de fato a aco politica. Em um eixo de comunicacdo continua, lideres de
destaque encontram nestas articulagdes com 0 cosmos, respostas,
caminhos e solucdes para dar conta da politica feita entre os homens.
Assim, neste percurso, a sdcio e a cosmopolitica se alinham em simetria.
E se tal perspectiva ndo se coloca como uma critica para a no¢do
moderna de politica — atrelada & dimensdo do Estado, da ldgica, da

118 A nocdo de invencdo tomada de Wagner para tratar a cultura pensada pelos antropélogos
serve aqui como base interpretativa da propria cultura enfatizada pelos tupinamba, esta cultura
gue se apoia no componente da criatividade.
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representacdo e dos agentes individuais (SZTUTMAN, 2012) — entéo,
sinceramente, ndo sei 0 que mais seria.
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Foto 1: Praca Claudio Magalhides e Igreja Nossa Senhora da Escada
ao fundo

Foto 2: Casa no Acuipe de Cima
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Foto 4: Casa em Sapucaeira
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Foto 6: Construcao de casa de taipa
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Foto 7: Paisagem litorinea da Terra Indigena

Foto 8: Area de retomada
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Foto 10: Nucleo escolar da Aldeia Tucum
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Foto 11: Producao de farinha, Sapucaeira.
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Foto 12: Retorno do rio ap6s banho e coleta de agua.
Foto 13: Banho e brincadeiras no rio, Aldeia Guarini Taba Ata.
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Foto 15: Comendo jaca: Giovana, seus filhos, Otacilio e Marina
CAMINHADA EM MEMORIA DOS MARTIRES DO RIO
CURURUPE
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Fotol6: Caciques alinhados em frente a igreja antes do ritual
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Foto 18: Caminhada 2012
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ANCIAOS TUPINAMBA

Foto 20: Dona Angelina
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Foto 21: Dona Nivalda

Foto 22: Dona Lurdes
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