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Resumo

Este estudo apresenta uma etnografia da Corrida do Imbu e da Peniténcia
entre os Pankararu, rituais realizados em um mesmo periodo temporal, os meses
de “forca” do imbu, isto é, a época de sua frutificacdo, fevereiro e marco, e
também, o periodo da Quaresma, no calendario da Igreja Catdlica.

Os Pankararu encontram-se na regido do submédio Sao Francisco, Estado de
Pernambuco, e na Grande Sdo Paulo, e estdo em processo de migracao, desde
a década de 1950.

A pesquisa foi direcionada a compreensdo da relagdo entre os homens e os
“espiritos vivos” e mortos, através da Corrida do Imbu e da Peniténcia. Os
mecanismos de comunicacdo e o0s vinculos estabelecidos com o mundo
sobrenatural, baseados no sistema de promessas e pedidos, relativos
principalmente a cura de doencas, sdo os elementos cotidianos de mediagdo
dessa relacdo.

Esta etnografia pretende contribuir para o entendimento do sistema ritual de
um povo que recebe a qualificacgdo de aculturado e que passou por
imperativas relagbes de contato, intercasamentos com outros grupos e perda

da lingua materna.

Palavras-chave: ritual, indios do Nordeste brasileiro, Pankararu, cosmologia,

etnologia indigena.
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Abstract

This study is a Pankararu’s “Corrida do Imbu and Peniténcia” ethnography.
“Corrida do Imbu” and Peniténcia” are rituals that occur at the same period, during
February and March, which are the Imbu harvest months and also during the
catholic Lent.

The Pankararu are located in the Sdo Francisco river region of Pernambuco in
the northeast of Brazil and in the great Sdo Paulo area in the southeast of the
country. They have been migrating since the 1950s.

This research explores the relationship between man and spirit through the
“Corrida do Imbu” and “Peniténcia,” based on the promise and request system, as
the most important elements of this supernatural relationship.

Through interracial marriage and loss of their maternal language, the
Pankararu are seen as a tribe without a culture. This ethnography intends to

contribute to the understanding of this society’s ritual system.

Key words: ritual, indians from the northeast of brazil, cosmology, Pankararu,

indigenous ethnology.
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APRESENTACAO

Este trabalho apresenta uma etnografia dos rituais do grupo Pankararu,
denominados Corrida do Imbu e Penitentes. Esses rituais, realizados principalmente
entre os meses de fevereiro e marco, envolvem diversos aspectos da cosmologia
pankararu e de nogdes de doenca e cura. Sdo rituais realizados anualmente,
renovando e simbolizando a mais importante expressdao da vida religiosa
pankararu.

Através dos rituais da Corrida do Imbu e da Peniténcia, e dos processos de
promessas, doencas e cura se estabelecem relacdes com seres ndao-humanos. Os
Pankararu associam o0s processos de cura a um complexo sistema ritual e
cosmoldgico.

A Corrida do Imbu estd ligada aos encantados, entidades “vivas” que
possuem uma ordenacdo e hierarquia cuja génese remonta a um tempo mitico e
gue se manifestam através de praids — encantados que se apresentam através de
vestimentas e mascaras rituais. As atribuicdes principais desses encantados sdo a
protecdo da aldeia e a cura dos homens. Os praids participam de rituais em
terreiros — espacos sagrados — e sao entidades fundamentais da Corrida do Imbu,
que ocorre durante quatro finais de semana, em terreiros situados nas aldeias
Brejo dos Padres e Serrinha.

Na Peniténcia, as relacbes sdo com os mortos e com a Santa Cruz. E um
ritual aparentemente ligado a religido catolica e presente entre as populagdes rurais
da regido, mas que congrega outros principios, especialmente pela relagdo de cura
vinculada aos mortos e a Santa Cruz — cruz de madeira venerada pelos penitentes.
Nas rezas proferidas durante a Peniténcia, fazem referéncia aos encantados. Os
penitentes pankararu visitam, durante a Quaresma, cruzes de mortos colocadas em
diversos pontos de certas aldeias. Os pedidos e agradecimentos sdo feitos nas
cruzes e a Santa Cruz.

Aos encantados e a Santa Cruz sdo atribuidos poderes de cura. Os rituais e
as promessas sao veiculos para estabelecerem contatos com esses seres nao-
humanos, e a contrapartida para a cura ou para a realizacdo dos pedidos sdo
oferecimentos de Pratos, Garapas, ou Trés Rodas para os encantados; de Mesadas
para os penitentes; e de fitas que sdo colocadas na Santa Cruz.

Os Pankararu sdo encontrados nas Terras Indigenas Pankararu e Entre
Serras (mapas 3 e 4), Municipios de Tacaratu, Petroléandia e Jatoba, sertdo do
Estado de Pernambuco, no contraforte da Serra da Borborema, situado nas
imediagbes do submédio Sdo Francisco; e, também, em diversas localidades da

cidade de Sdo Paulo e da Grande Sao Paulo (mapa 5). Em Pernambuco, estdo
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distribuidos em dezesseis aldeias que somam cerca de 6.000 habitantes; na regido
metropolitana de Sao Paulo, sdo entre 1200 e 1500 pankararu, concentrados
especialmente na favela do Real Parque, Zona Sul; no Madalena e no Jardim Elba,
Zona Leste da cidade.

No Real Parque, local de concentragdo mais antigo e onde o grupo esta mais
organizado politicamente, moram cerca de 150 familias, em um total de 500
pessoas. O inicio do processo migratério — a migragdo dos Pankararu para Sé&o
Paulo sera apresentada mais detalhadamente adiante — data da década de 1950,
movimento que sedimentou redes de trocas de bens e o permanente intercambio
entre os Pankararu que estdo em Pernambuco e em Sao Paulo.

Os trabalhos sobre os indios que estdo na regido Nordeste do Brasil, talvez
pela contingéncia histérica — momento em que esses grupos buscam o
reconhecimento étnico — e até, indiretamente, por uma certa pressao indigenista,
além das preocupacles tedricas, tentam tragar, de modo geral, a historia dos
grupos e discutir o processo de constituicdo da identidade indigena, conforme
exposto a seguir. Os rituais desses grupos indigenas, classificados por uma
determinada abordagem antropolégica como "emergentes", costumam ser
percebidos apenas como elementos que reforcam a afirmacdo da diferenga, sendo
pouco analisados de maneira mais sistematica.

O objetivo dessa dissertacdo €, justamente, apresentar esse esquema ritual
e cosmoldgico dos Pankararu e entender a Corrida do Imbu, a Peniténcia, e os
processos de promessas e cura ligados a esse esquema, ndao como vestigios
residuais do passado, mas perceber os Pankararu como um grupo indigena
“fortalecido” cujas crengas, praticas e saberes marcam o modo de vida daqueles
nascidos nesse grupo. O foco ndo € a origem e nem o histdrico de incorporagdo dos
rituais pelos Pankararu, mas as relagdes que os mesmos instituem e promovem.

Trata-se, portanto, de uma etnografia que tem como intengdo colaborar e
proporcionar um conhecimento dos Pankararu a partir desse aspecto ritual e
cosmoldgico até agora pouco estudado.

Embora sejam considerados como culturalmente descaracterizados, e até,
em certas circunstancias, como "ndo-indios" ou "ex-indios", os Pankararu se
autodefinem como indios e lutam para serem assim reconhecidos pela sociedade
envolvente. Casos como esse fornecem numerosas pistas para a compreensao das
transformacdes sofridas pelas sociedades indigenas e suas relagdes com os outros

indios e ndo-indios e consigo mesmas.

000000
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Essa dissertacdo comeca pela apresentacao dos Pankararu, em Pernambuco
e em S3do Paulo. Perpassa os estudos sobre os indios no Nordeste e,
especificamente, sobre os Pankararu, apresentando alguns fundamentos sobre as
analises rituais para orientar a elaboracdo da etnografia sobra a Corrida do Imbu e
a Peniténcia. Parte entdo para a descricdo das condigOes gerais da Corrida do Imbu,
seus elementos constitutivos e seu desenvolvimento processual e espacial, havendo
uma dedicacdo especial ao sistema cosmoldgico, principalmente a producdo de
encantados (Capitulo 1). Na seqliéncia, enfoca os elementos e as categorias tempo
e espaco da Peniténcia, vinculada aos mortos e a Santa Cruz (Capitulo 2). Os
processos de promessas e curas vinculados ao universo dos encantados e da Santa
Cruz, sdo abordados através dos ritos de cura e das formas de “pagamentos” de
promessas, que fazem a mediacdo entre o mundo dos homens e o mundo dos
seres sobrenaturais, entre os Pankararu em Pernambuco e em S3o Paulo (Capitulo
3). As consideragoes finais fazem referéncia ao sistema de “duas correntes”, dos
encantados e dos penitentes, em relagdo aos vinculos e praticas sociais dos

Pankararu.
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OS PANKARARU: A “MISTURA” E OS ESPACOS

As terras onde moram, em Pernambuco, foram doadas, segundo tradicdo
oral do grupo, pela Coroa Portuguesa na medicdao de quatro “léguas-em-quadra”,
resultando em um total de 14.294 ha a partir do cemitério, localizado em uma
regido chamada Brejo dos Padres. Esse ato é fruto da intervencdo estatal visando a
certo controle da ocupacdo do sertdo e a viabilizacdo das missdes religiosas,
reduzindo a proliferacdo de propriedades particulares na regido. O instrumento
dessa doagdo é um alvara régio de 1700 que determinou para cada missdo ou
aldeamento uma porgao de terra (Arruti, 1996).

No entanto, por questdes politicas, a area demarcada em 1940 pelo extinto
SPI (Servico de Protecdo aos Indios) e homologada em 1984 foi de 8.100 ha é
registrada como Terra Indigena Pankararu. Parte desta area é ocupada por familias
de agricultores, conhecidos como posseiros.

Em decorréncia de esforgos de liderangas pankararu, pautados na superficie
doada no século XVIII, foi homologada outra porcdo de terra continua aquela ja
regulamentada, no ano de 2004, abrangendo uma superficie de 7.760 ha,
denominada Terra Indigena Entre Serras, que, em sua maioria, jd era ocupada
pelos proprios Pankararu.

Hoje, juridicamente, a d&rea pertence a trés municipios circunvizinhos,
localizados nas proximidades do Rio S3o Francisco: Jatobd, Petrolandia e Tacaratu,
fator que dificulta muito a resolucdo de questdes politico-administrativas.

A presenca de diversos grupos nessa localidade, em decorréncia da politica
estatal de formacdo dos aldeamentos, é afirmada pela meméria oral: conhecidos
como “Tuanca, Geripancd, Tancarancd, Pankararu” sdo mencionados pelo Sr.
Manezinho?!, bem como pelo Prof. Estevdo Pinto (1991).

As informacdes sdo dispersas e pouco precisas quanto ao inicio dos contatos
sistematicos com os ndo-indios, provavelmente com padres jesuitas, oratorianos
e/ou capuchinhos italianos, no séc. XVII. Os Pankararu oriundos de Canabrava,
atual Tacaratu, das ilhas do rio Sdo Francisco, denominadas Surubabel, Acard e
Varzea ou de Curral-dos-Bois, hoje Santo Antonio da Gldria, sabe-se que foram
aldeados pelos missionarios no Brejo dos Padres, em 1802, onde foram reunidos
com povos provenientes de Serra Negra, de Aguas Belas, do Colégio e do Sertdo de
Rodelas (Atlas das Terras Indigenas do Nordeste, 1993).

Mais tarde, os Pankararu tiveram suas terras distribuidas na forma de lotes

familiares entre jagungos e ex-escravos, no ano de 1877, acarretando tanto a

! Depoimento, na Aldeia Brejo dos Padres, de Seu Manezinho (67 anos), margo de 1999.
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expropriacao de suas terras como misturas interétnicas, dessa vez com brancos e
negros (Arruti,1996). Nesse momento, a politica oficial estava voltada para a
extincdo dos aldeamentos e controle da populacdo rural.

Os Pankararu foram alvo de uma politica oficial de miscigenagdo, conversdo,
perseguicao e extingdo, no quadro de um projeto de integracdo com a sociedade
nacional, formando, inclusive, um estoque de mdo-de-obra local. Foram atingidos
pela expansdo das frentes pastoris e agricolas, datadas de fins do século XVIII e
inicio século XIX, fatores que também colaborariam, em meados do século XIX,
para um suposto e efémero desaparecimento dos aldeamentos do Nordeste?. O rio
Sao Francisco foi uma importante rota para a penetracdo dos colonizadores no
sertdao nordestino e um canal que promoveu o contato de indios e ndo-indios, uma
vez que muitas populagdes indigenas tinham esse rio como fonte de alimentos e
referéncia de transporte.

Vivendo situagdes de fuga e perseguicdo, os Pankararu, a reboque dos
Fulnid, comecam um movimento de reivindicacdo de direitos sobre as terras nas
cercanias do Brejo dos Padres, no inicio do século XX, ndo como um territério
indigena e sim a legalizacdo de posses familiares de pessoas que compartilhavam
uma mesma comunidade, organizada em torno de um antigo aldeamento.

Solicitam, entdo, o reconhecimento oficial, contando com a mediacdao e a
interferéncia tanto de um representante da Igreja, como de Carlos Estevao,
pesquisador que reconhece e endossa perante o Servigo de Protecdo aos Indios -
SPI, em 1940, a condicdo de indigenas dos Pankararu e, portanto, de portadores do
direito de posse das terras localizadas no entorno do Brejo dos Padres (Arruti,
1995).

Esse movimento de reivindicacdo dos direitos indigenas de comunidades
descendentes de antigos aldeamentos, que contou com a mediacdo, em um
primeiro momento, de um representante da Igreja Catdlica, Padre Ddmaso e do
professor Carlos Estevdo, com relagdo ao o0rgdo indigenista, teve outros
desdobramentos: mais tarde, os demais grupos, apoiados por aqueles recém-
reconhecidos pelo poder oficial — como os Pankararu —, seguiram seus passos,
ficando esse fenOmeno de reafirmacdo étnica dos povos indigenas no Nordeste
conhecido como casos de “identidades emergentes”.

Segundo Arruti:

2 Quando me refiro aos povos do Nordeste ndo estou tratando em particular de uma divis&o
estritamente geopolitica, pois nessa generalizacdo ndo incluo os grupos Jé e Tupi do
Maranhdo, os quais possuem uma realidade totalmente diferente. Trata-se dos grupos
indigenas localizados na faixa do sertdo, agreste e litoral nos Estados nordestinos. Mais
precisamente, na presente dissertacdo quando ha a referéncia aos povos indigenas do
Nordeste a discussdo estd mais localizada entre os povos que habitam o sertdo, regido do
entorno do rio Sao Francisco.
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O etnémio e o grupo social e territorialmente identificado como pankararu

sdo uma espécie de cristalizagcdo de um momento desse longo processo de

transfiguracdes pelo qual os indios do Nordeste tém passado. A unidade

“pankararu” ndao € nem o ponto de partida de transformacdes (sob as quais

se possa recuperar formas ancestrais puras e auténticas), nem

simplesmente o ponto de chegada, produto final e fechado de um processo

Unico de construcdo social e invengdo cultural. Na verdade, é uma

cristalizacdo étnica de transformacoes historicas, ponto de convergéncia e

de dispersao de outras construcdes sociais e invengdes culturais. (Arruti,

1995: 77)

A memodria do grupo traz as marcas da diferenca e das composicbes que
formaram uma unidade politica e social denominada Pankararu, fruto direto de uma
politica estatal voltada tanto para as populagdes indigenas quanto para o controle
territorial do Estado Nacional cujas bases estavam em formacgdo. Tal memoria
também marca os arranjos e estratégias orquestradas pelos mesmos, que
culminaram com a autodenominac¢do Pankararu® de um grupo que congrega indios
misturados, brancos e negros. A formagao heterogénea, definida através de
aliancas, lacos matrimoniais, mobilizacdes, dispersdes e concentragdes entre
diferentes grupos indigenas e nao-indigenas culminou com a demarcacdo da area
para essa populagao.

A seguir procuro descrever como os Pankararu estdo organizados social e

politicamente.

Da aldeia e seus poderes

Brejo dos Padres é a aldeia central em termos fisicos, politicos, religiosos e
populacionais. Tem como caracteristica ser o centro politico e ter grande
importancia simbdlica para os Pankararu. Esta localizada na regido juridicamente
denominada de Terra Indigena Pankararu, onde ha cerca de mais sete aldeias; se
ndo é possivel afirmar exatamente o numero de aldeias, € porque as fronteiras nem
sempre sdao definidas em termos fisicos, mas levam em consideragdo composicoes
familiares e arranjos politicos. Tém como liderancas politicas o cacique e o pajé
cujas participacdes em momentos de decisdes coletivas legitima as resolucdes com
relacdo a politica adotada. Cada aldeia pode contar com mais de uma lideranca,
dependendo das composicdes familiares e dos arranjos feitos em torno dessa

autoridade politica, que ndo estd necessariamente vinculada as fungdes rituais®.

3 A lingua portuguesa é o idioma pankararu.

* Em determinadas situacdes, hd uma prerrogativa na esfera politica das familias que
comandam os rituais de maior importancia e que tém a responsabilidade de zelar pelos
praias mais antigos e de maior “forca”, como a familia Binga, Monteiro da Luz, dos
Vermelho, do falecido Narciso Pedro e Joaquim Serafim, entre outras.
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Na localidade de Brejo dos Padres as condicdes ecoldgicas diferenciam-se
daquelas caracteristicas de uma paisagem sertaneja. Com uma terra mais Umida
por ser irrigada por pequenas fontes d’agua que nascem nos contrafortes da Serra
da Borborema, a regido é mais farta em fruteiras como pinhas, mangueiras e
goiabeiras. No entorno da Serra, a paisagem ressalta feicdes de terras
desabrigadas, areais empoeirados, nao havendo sinais de leitos vazios de ribeirdes,
e contando com a presenca de catingueira, angico, xiquexique, juazeiro, entre
outras, além dos imbuzeiros com suas imponentes copas avistadas de longe.

Essas caracteristicas podem ter contribuido para a concentragdo
populacional, motivada também, inclusive, pela facilidade de acesso e de instalagdo
dos servigos e prédios publicos, reiterando sua importancia politico-religiosa.

Uma outra regido é composta por moradores das aldeias Serrinha,
Logradouro, Barriguda, Barrocdo, Macaco, Espinheiro e Pau d'Arco, que se
fortaleceu politicamente — as aliancas na esfera do parentesco, da organizacao
politica e ritual estavam ja consolidadas junto aos Pankararu moradores da Terra
Indigena Pankararu, inclusive parte dessa aldeias estdo nela localizadas — em
torno da identificagcdo e homologacao da localidade que denominaram como Terra
Indigena Entre Serras. A quase totalidade dessas areas, exceto Pau d’ Arco, ja era
ocupada pelos Pankararu, sendo parte das mesmas situada na Terra Indigena
Pankararu. Consideraram-se prejudicados com a negociacdao dos 8.100 ha e
reivindicaram a devolucdo da doacdo inicial de 14.294 ha cuja diferenca seria
acrescida na regido em que estdo localizadas essas aldeias. Encontram-se na rota
Tacaratu/Petrolandia e contam com um cacique e um pajé. A Serrinha também
possui um terreiro muito importante onde ocorre a “saida do Mestre Guia”, na

finalizagao da Corrida do Imbu.
A descendéncia da “forca”

A correlacdo entre religido, dominio de poderes sobrenaturais e organizacdo
social € muito estreita. As chamadas familias “principais” geralmente sao as
proprietarias da “forca”, poder este que legitima o status diferenciado das mesmas,
revelando um principio de organizacao sociopolitica dessa sociedade.

Que forca é essa? Essa forca geralmente é herdada por essas familias. E
uma forca que consideram de “reinado” — termo relacionado a organizacdo das
entidades vivas denominadas encantados. Estes estdo classificados segundo uma
hierarquia de deveres e obrigagoes, além de estabelecerem relagdes entre si. Uma
discussdo mais detalhada dos encantados, suas caracteristicas e relagdes, sera feita

no Capitulo 1.
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Organizacéo social

A organizagdo social apresenta uma outra maneira de classificagdo que é
inerente ao fator “mistura”, indicativo das familias cujos casamentos ocorreram
mais recentemente com cOnjuges que ndo sdo Pankararu. O que confere menos
legitimidade, ndo quanto ao pertencimento ao grupo, e sim no momento de ocupar
espacos politicos e obter algum status ligado ao plano sobrenatural e sagrado.

Ha os “troncos velhos” “[..] reservas de memobria, de cultura e de
religiosidade [...]” (Arruti, 1995: 77) representados pelas familias consideradas
“principais”; ja as familias “misturadas” sdo consideradas “mais frageis com relagao
as herancgas dos antepassados” (Idem). Esta fragilidade seria devido a apropriagdo
e heranca parcial ou integral da “ciéncia” Pankararu — expressdo pankararu ligada
ao conhecimento vinculado as praticas e crenca nos encantados, como veremos no
Capitulo 1.

A organizacdao em categorias “troncos velhos e pontas de rama”, conforme
observada e designada por Arruti (1995), marca os efeitos da experiéncia histérica
cuja designacao pode ser contextual, podendo repercutir em novas formacdes que
marcam uma mobilidade territorial do grupo. A designacgédo “tronco velho” é dada a
pessoas e seus respectivos nucleos familiares que detém na memoria uma historia
e experiéncias comuns dos tempos de antigamente. As familias que carregam essa
histéria geralmente sdo as que detém a heranga dos encantados mais antigos e
respeitados, sendo que na pratica, a “mistura”, através de matrimonios com outros
grupos indigenas, brancos ou negros ndo é prerrogativa apenas das familias que
ndo trazem na memdoria essa historia coletiva da violéncia. A designacdo “tronco
velho” ndo é atribuida com relacdo a cultura pensada de forma substantiva, mas
segundo os préprios critérios do grupo com relagdo a definicdo do que é tradicional
ou ndo, legitimando a unidade social Pankararu. Esses parametros estdo sendo
constantemente revistos, conforme vivenciam novas situagdes que solicitam
posicionamentos especificos. A cultura deve ser pensada a partir dos elementos que
tém coeréncia para o grupo.

A organizagao social e politica ndo estd pautada em regras de descendéncia
ou de residéncia® e as decisbes estdo concentradas principalmente em algumas
familias que se destacaram no plano politico e religioso. A organizacdao das aldeias

— especialmente as menores — estd relacionada, de alguma maneira, a

> O sistema de parentesco pankararu ndo é definido por regras de patrilinearidade ou
matrilinearidade, nem mesmo por regras de residéncia, sendo bem demarcado os nucleos
familiares.
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composicdo das familias e a formacdo de grupos de lealdades politicas e/ou
religiosas; sendo, no entanto, formadas por diversos grupos familiares com
interesses e posicdes que nem sempre coincidem. Os troncos sdo referéncias que
nao exprimem regras de filiacdo rigidas, embora estejam mais relacionados ao
parentesco do que ao culto aos encantados pertencentes ao seu grupo familiar.
Certos arranjos sdo revistos e reordenados em decorréncia de novas aliangas e
composicoes, principalmente politicas, dependendo do contexto e das questGes em
pauta.

A distingdo entre troncos ndo estd referida a regras estruturais de um

sistema de parentesco, mas a classificagdo de familias segundo um status

definido pelo grau de pureza ou mistura, ou, para usarmos uma férmula
local, pela antigliidade indigena do tronco. O tronco serve entdo como uma
solucdo classificatoria para a transmissdo de um status diferenciado, mas
sem que isso impliqgue em regras especiais definidoras de casamentos
preferenciais ou grupos de obediéncia, acdo, direitos ou exercicio ritual

diferenciado. (Arruti, 1996: 103)

A distribuicdo das casas nas aldeias segue um padrao linear ao longo dos
caminhos. Outra maneira de agrupamento seriam as casas de uma familia extensa
estarem ordenadas no entorno da residéncia do patriarca ou matriarca. Esta
disposicdo esta associada, de certa forma, a heranca das terras. Apds o casamento
de um filho, ocorre a doacdo de uma area do terreno dos pais, da noiva ou do
noivo. Esse modelo sugere uma proximidade da familia extensa, estreitando lagos
nas relagdes de trocas e obrigagoes.

Esses agrupamentos acabam por envolver, principalmente se houver algum
“pai de praia” na familia e algum terreiro no local, além dos parentes, grupos de
vizinhanca e de amigos, tornando-se referéncia para expressoes religiosas e
congregando agdes politicas e rituais. Esses nucleos “familiares” formam as aldeias
e, em muitos casos, sao a base de apoio das diversas liderangas.

Outra maneira de aquisicdo de terras é a compra. Juridicamente, trata-se de
uma Terra Indigena, mas o grupo tem seus arranjos internos muito em decorréncia
da area identificada e homologada ser insuficiente para a populagdo que vive no
local. A maneira como o territorio foi constituido, sendo muito mais um movimento
impositivo do que um estudo das reais necessidades do grupo, desde a doagao das
terras pela Coroa Portuguesa, determina demarcacdes que serao acomodadas no
decorrer do estabelecimento das relacdes e dos usos dos espacos e dos recursos
naturais. A area estd loteada e recortada entre os Pankararu, pertencendo cada
palmo de chdo a alguma familia. As formas de obterem terras nessa area sao,
assim, a heranca, a compra e, mais recentemente, com a indenizacdo de alguns
posseiros, abriu-se a possibilidade de ocupacdo de novas areas distribuidas por

alguns lideres e caciques.
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Ha unidades familiares que constituiram grupos vicinais, respeitando uma
autoridade que congrega poderes religiosos e qualidades morais, agregando
pessoas através de lacos familiares e de vinculos com os encantados, ndo
significando, obrigatoriamente, que tenham poder nas esferas de decisdes como
representantes do grupo indigena.

As casas na aldeia sdo, em sua maioria, de alvenaria. A matéria-prima foi-se
alterando ao longo dos anos, de palha de ouricuri ou coqueiro para barro e deste
para alvenaria. Geralmente, sdo habitadas por familias nucleares. Com a energia
elétrica, os habitos mudaram. A possibilidade de possuir geladeira gerou uma
mudanga alimentar, jd que passaram a poder conservar mais os alimentos; outra
mudanga se verificou com a compra de televisores, que possibilitou o acesso as
noticias recentes e a vida fora da aldeia.

Todas as familias possuem rogas, principalmente de mandioca, milho, feijéo
e abdbora, as quais geralmente ndo estdo localizadas na aldeia de moradia. Isso
ocorre principalmente no Brejo dos Padres, pois os espagos da aldeia estdo bem
ocupados pelas casas, em decorréncia do crescimento populacional e da designacdo
de locais para a acomodacdo dos novos casais, restando uma area insuficiente para
o plantio de rocas que visa ao abastecimento da prdpria aldeia.

A questdo da seca — a area esta localizada em uma regido sertaneja cuja
vegetacdo é caracterizada pela caatinga, onde as chuvas sdo escassas e 0sS rios
intermitentes — acarreta grande dificuldade para os moradores da aldeia. Nao
podem contar realmente com os alimentos plantados nas rogas. Ficam, assim, a
espera das chuvas que marcam o inicio do plantio.

O trabalho na roca é responsabilidade tanto do homem quanto da mulher,
respeitadas as atribuicdes de cada qual. Também cabem a mulher as atividades
domésticas e os cuidados com os filhos. Carregar potes com agua e alimentos, na
falta de um burro, é tarefa feminina. Os Pankararu possuem criagdao de galinhas e,
em menor escala, de porcos e de cabras. Poucas familias — as mais abastadas —
criam gados. A época de plantar vai de abril a setembro. Este é o calendario ideal,
gue nunca ocorre. Vai chegando o més das chuvas e os preparativos para o plantio
estdo engatilhados. A incerteza gera desconforto, uma vez que consideram que “a
riqueza para os Pankararu é a chuva e a colheita”.

A caca raramente é praticada, e as investidas revertem na obtencdo de
animais de pequeno porte, como tatu, quando saem para o mato com os cdes
cacadores. Antigamente, o meio ambiente estava mais preservado, tanto no
entorno como no interior da Terra Indigena, e as aldeias eram menos populosas,

praticavam a cagca mais constantemente, obtendo um resultado melhor nas
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investidas, pois havia, inclusive, mais diversidade de espécies para suprir as
necessidades alimentares do grupo.

Uma fonte de renda sdao as aposentadorias dos mais idosos, classificados
como trabalhadores rurais, que muitas vezes sao consideradas uma “esmola dada
por Jesus Cristo”. Ha também os funcionarios distribuidos entre aqueles que
trabalham pelo Municipio, os professores, os agentes de salde, e aqueles que
recebem salario da Funai. Trabalham também “alugados” para fazendeiros locais
ou, em alguns casos, nas rogas dos proprios Pankararu. Antigamente, foram
contratados para a construcdo das barragens, no rio Sao Francisco e para a
construgdo de estradas. As mulheres mais jovens empregam-se como domésticas
nas cidades proximas, retornando a aldeia nos finais de semana.

Os Pankararu semanalmente levam os produtos da roca e frutas da época,
como manga e pinha, para vender nas feiras dessas cidades. Outra alternativa é
vender o excedente da safra e, nesse caso, o dinheiro adquirido ndo é suficiente
para comprar bens de consumo. Isso quando ndo ocorre seca e a safra é a
esperada. Suas vidas sao regidas pela incerteza do plantio e da colheita.

Essas alternativas de geracdo de renda suprem praticamente as despesas
alimentares. O salério muitas vezes nao alcanga o minimo estipulado pelo governo.
O trabalho na roga é caracteristico de todas as familias, mas a data da colheita
nunca € garantida. Assim, a necessidade de efetuarem compras de alimentos e
bens como vestuario, remédios e outros, coloca como imprescindivel que ao menos

um membro da familia receba dinheiro mensalmente de alguma fonte financeira.

“A gente nasceu e se criou aqui, trabalhando e vendo fartura. Fartura que a
gente conhece é um rocado de milho, é feijdo maduro, é abdbora; é criar
cabra, porco, muita galinha... Sempre tem ano bom e tem ano ruim, entao
aguele ano que fracassa, ai o destino é procurar fora, né, pra nao faltar.”
(Teresa Oliveira, marco de 1999)

A caminhada para cidade

Mesmo quem nunca saiu da aldeia se refere a S3o0 Paulo com naturalidade. E
um lugar comum e conhecido, seja por noticias de parentes ou amigos. Sdo Paulo,
hoje, faz parte da vida pankararu. Todas as familias que moram em Pernambuco
tém relacdes de parentes consangiiineos e/ou afins, seja no passado ou no
presente, que residem em Sdo Paulo.

Os primeiros grupos se deslocaram para o interior de Sao Paulo e de Mato
Grosso na época em que as casas eram de palha e a comida era mandioca e angico
ralado, além das cagas, abundantes. Periodo anterior a demarcacdo, final da

década de 1930: numa intensa perseguicdo aos indios, a policia e os fazendeiros
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locais nao respeitavam suas rocas e seus bens. Parentes e amigos, do sexo
masculino, se juntaram e foram trabalhar nos lenheiros do interior paulista e do
Mato Grosso. A madeira era utilizada para abastecer os trens, principal sistema de
transporte naquela época. Eram jovens, na maioria solteiros, que na aventura
buscavam juntar algum dinheiro para remeter a familia e comecar suas proprias
vidas. Das rocas dos pais, rumavam para o desconhecido, para juntarem algum
peculio e retornar a aldeia para formarem e sustentarem sua prépria familia.

Depois de aproximadamente duas décadas, o destino passou a ser a cidade
de S&o Paulo. No final dos anos 1940 e inicio dos anos 1950, chegavam noticias
animadoras de Sao Paulo. Facilidade de emprego e grande possibilidade de ganhar
dinheiro. Os indios que retornavam para a aldeia “chegavam com outra visdo, outra
feicdo, vestidos de outro jeito...”. A migracao, ainda fortemente marcada pelo sexo
masculino, colaborava para levantar Sdo Paulo, através dos trabalhadores na
construgao civil, os quais enviavam dinheiro para esposas e familiares. Essa pratica
tornou-se habitual entre os cénjuges recém-casados, partem para a cidade pela
necessidade de construir uma casa e equipa-la ou mesmo comprar terras na aldeia.

Muitos vao solteiros e enviam dinheiro para auxiliar os pais. Outros, ja
casados, deixam esposas e filhos no intuito de manter a familia que estd na aldeia.
Alguns migram quando apenas tém agua no pote para oferecer a sua familia, em
época ruim, com falta de emprego e sem esperanca de colheita na roga. Recebem
um chamado de algum parente ou amigo que estd em Sdo Paulo, com emprego ja
arranjado. Deixam a familia, o retorno sera tdo logo conseguir algum dinheiro para
levar para a aldeia. A volta pretendida é sempre no prazo de um ano ou quando a
chuva der esperancas. Nao chegam a se instalar em Sao Paulo, hospedando-se
sempre em casa de parentes.

Outras viagens para Sao Paulo sdo a passeio ou por motivo de tratamento
de doencgas. Visitam parentes e amigos, hospedando-se em suas casas.

No entanto, alguns Pankararu se fixaram em Sdo Paulo, onde constituiram e
estdo criando suas familias. Isso ndo significa que nunca irdo morar na aldeia.
Obviamente, ocorre uma certa dispersdo. Ha pessoas e/ou familias que se desligam
do grupo e se espalham nesse movimento migratério; outras retornam,
aposentadas, para se sedimentarem com uma base financeira garantida.

Ha um imaginario sobre Sdo Paulo. Mesmo quem nunca viajou tem muitas
informacdes e ilusdes sobre essa cidade.

“Eu imaginava que ia achar servigo. Viveria melhor do que aqui. Pra ajudar

meus pais mais do que eu ajudava aqui. Aqui ndo tinha oportunidade de

ajudar e eu via o povo ir pra la e mandar dinheiro assim pra familia. Eu
achava que eu também ia mandar, como mandava mesmo.”

(Lindora Maria da Conceigao - Nega Bomba,

Brejo dos Padres, abril de 1999)
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Os motivos da migracao sdao explicados como uma “questdao de
sobrevivéncia”; uma busca para “melhorar de vida”, “procura de trabalho”, “tentar
e arrumar a vida”, “conseguir dinheiro e as coisas”, problema das secas e a

ocupacao de suas terras por posseiros. Vao em busca de um futuro.

“A melhoria de vida é a pessoa arrumar um capital a mais. Um capital extra
e através desse capital mudar de moradia. Ao invés de fazer uma casa de
barro, fazer uma casa de tijolo sé com o dinheiro de Sao Paulo."

(Agenor Julido, Brejo dos Padres, marco de 1999)

Melhorar de vida é buscar:

“algum dinheiro pra chegar e continuar. Tocar roga, ou construir alguma
coisa. Aquele que num tinha casa ia no interesse de chegar 13, trabalhar e
construir uma casinha. Aumentar mais uma rocinha, né. Comprar alguma
vaquinha, algum cavalo. Aumentar uma criagdaozinha com porco. Era nesse
sentido.”

(Maria de Jesus Oliveira, Brejo dos Padres, margo de 1999)

Iniciou-se um movimento que esta transformando o povo pankararu. H& um
canal aberto, expandindo as possibilidades e vivéncias, que em geral culmina com o
retorno e, raras vezes, com a perda do sentimento de pertencer a um grupo
indigena. Pertencer a um grupo, a uma “ciéncia” que os une independentemente do

local onde se encontram.

Em S&do Paulo: organizacéo social e politica

Um dos espagos onde ha grande concentragdo de Pankararu é a favela Real
Parque, Zona Sul da cidade de Sdo Paulo. Estdo distribuidos em outras localidades,
mas na favela Real Parque conquistaram visibilidade, respeito e poder como grupo
indigena, suscitando para o 6rgdo indigenista e para o poder publico questGes
sobre indios que residem nas cidades.

Essa favela foi também o primeiro destino dos migrantes que partiam para
Sao Paulo. “O ponto principal era o Real Parque mesmo”. Organizaram-se
politicamente, formando uma associagdo indigena que reivindica perante os 6rgaos
publicos os direitos inerentes as populagbes indigenas. Nao eram reconhecidos
como grupo indigena, por serem migrantes e moradores de favela. Para os de fora
do grupo tiveram que investir em provar sua identidade indigena, por ndo se
enquadrarem na categoria de indio genérico, vinculada ao imaginario de indio que
mora na mata, ndao usa roupas, com um biotipo determinado, falante de outra

lingua que ndo o Portugués. Assim, tinham sua identidade negada por drgdos e
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pessoas com quem mantinham relagbes. Atualmente conquistaram o
reconhecimento da identidade pankararu, mesmo estando fora de sua Terra

Indigena.

n

O destino é Sado Paulo, pois sempre tem um irmdo, um primo, um

cunhado”. Para ilustrar e descrever as relagdes, os caminhos tracados e os sonhos
e metas pensados, transcrevo trecho de uma conversa com um Pankararu que
migrou e hoje é uma importante lideranga politica no Brejo dos Padres cuja familia
€ responsavel pela organizagao e realizagdo da Corrida do Imbu, sendo também um
dos principais cantadores desse ritual.

Chegando em Sao Paulo:

“E dai eu fui pra Sdo Paulo com o meu irmdo. Ja tinha dezenove anos e
quando eu cheguei |a eu pensei que aonde o pessoal pankararu morava e a
minha irm3@ morava era em outro local, assim que ndo fosse favela. Fosse,
como bem, uma cidade...Ai entdo o pessoal falava favela mas eu ndo tinha
conhecimento como que era uma favela. E outro, o medo meu mais era ir
para Sdo Paulo e andar pendurado nos 6nibus; é o medo dos bandidos que
tinha muito que eu assistia muito a televisdo, chegar tarde da noite. Ai eu
sei que eu cheguei 13...A intencdo era, mais ou menos, um ano e voltar para
minha aldeia. E sei que eu fui. Quando eu cheguei na rodoviaria, muita
gente, eu fiquei um pouco até assustado. Muita gente, carro por todo lado.
E dai o meu irmao ja tinha ido em S&o Paulo...Entdo sei que um primo meu
veio nos pegar e pdér no onibus. Levou noés até a Praga da Bandeira. Ai a
gente pegou um Onibus: Real Parque. Fomos pro Real Parque. E porque
tinha a minha irma 1a e tinha um outro povo Pankararu...Sei que nds
chegamos no ponto final do 6nibus Real Parque ai eu achei tudo bonito. Ai
quando eu desci do 6nibus eu disse: Onde que €? Ai o meu primo disse: E
aqui, € aqui na favela. Eu disse: “E, e minha irmd@ mora em barraco na
favela?” Ele disse: “E”. Ai ja fiquei triste naquele momento. Me entristeceu
mesmo. Ai quando eu vou pegar aquela reta, na ladeira do Real Parque em
sentido a favela, ai estava tudo de lama. Lama por todo lado. Ai quando eu
entrei dentro da favela, eu olhei para o céu, olhei para os barracos, olhei
para a terra e olhei para os esgotos. Ai eu disse assim: “Meu Deus! Onde eu
vim parar, aonde eu vim parar!”. Esgoto pra todo o lado; bangue-bangue
pra todo o lado, quando eu entrei ja tinha tiro pra todo o lado né. S6 em
barraco que meu povo esta aqui. Ai quando eu cheguei no barraco da minha
irma entrei 1& pra dentro. Ai me deu uma depressdo assim, eu fiquei triste, a
lagrima comecou a descer...O Joaquim, meu cunhado, disse: “O Fernando,
fica tranquilo que eu vou arranjar emprego pra vocé.”

(Fernando Monteiro dos Santos, aldeia Brejo dos Padres, abril de 1999)

Apesar da acolhida dos parentes e amigos, muitas vezes ha o sentimento de
decepcdo e tristeza ao chegarem. Com o passar dos dias, acabam se interando na
rede de relacbes pankararu, encontram parentes e amigos da aldeia, arranjam
emprego, fator que influenciara no tempo de permanéncia em S3ao Paulo.

Outra participacdo fundamental, além da acolhida de amigos ou parentes
pankararu que vao delineando o percurso a ser tracado pelos mais novos
migrantes, é a indicacdo de um emprego. Abastecendo o mercado de mdo-de-obra

local, trabalham como pedreiros, vigias, porteiros, segurangas, na area de limpeza
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e, como dizem, em casas de familia, como empregadas domésticas. Outros tém a
sorte de aprender “profissdao”. Conseguem emprego como auxiliar de eletricista, de
mecanico, de topdgrafo e outras atividades qualificadas. Com o tempo, acabam
dominando a profissdo e tornam-se mdao-de-obra especializada, motivo de grande
orgulho e vantagem financeira. A média da renda familiar em Sdo Paulo varia de
trés a seis salarios minimos.

A familia é o suporte da migragdo, colaborando para a unido dos Pankararu.
Muitos nascidos no Brejo dos Padres se conheceram em Sdo Paulo e entdo se
casaram e tiveram filhos nessa cidade. Desses que nasceram em Sao Paulo, alguns
ja foram ao menos passear na aldeia e os que ndo conhecem gostariam de ir. Ha
poucos casos de conjuges cujos filhos nascem na aldeia e em S&o Paulo. A
incidéncia dessas situagbes é quando os pais sdao separados, tendo os filhos do
primeiro casamento nascidos na aldeia. Deixam-nos com os avds, ou com 0 outro
cOnjuge; ou ainda algumas vezes os levam para Sao Paulo. Outros nasceram em
Sao Paulo e se casaram com Pankararus. Poucos sdo aqueles que se casam fora do
grupo, tanto em Sdo Paulo como na aldeia. Os migrantes de primeira viagem
geralmente sdo jovens que vieram recém-casados ou que, ao chegarem em Sao
Paulo, casam-se logo, podendo tanto permanecer em Sao Paulo como voltar para
aldeia.

As possibilidades de ter um emprego, dinheiro e poder adquirir coisas sao
compensadoras, apesar da violéncia e do medo constante que os assombra.

N3o vou entrar no mérito das ocupacdes de favelas em terrenos ilicitos e
particulares, mas partindo de uma relacdo de compra e venda entre pessoas fisicas
nao portadoras de documentacao legal e sim informal, temos que a maioria das
casas ou barracos onde moram os Pankararu, no Real Parque, é propriedade dos
mesmos®. Atualmente, muitos Pankararu residem em prédios construidos pelo
poder municipal visando a urbanizacdo da favela, uma vez que estad situada em
bairro nobre da cidade de S&o Paulo. A grande maioria que reside em Sao Paulo,
além de manter os vinculos familiares com os Pankararu que estdo em
Pernambuco, também s&o proprietarios de terras ou de casas na aldeia, estando as
mesmas emprestadas para parentes ou até mesmo fechadas. As terras ficam sob

0s cuidados dos parentes.

6 Para a construcdo dos prédios no Real Parque, projeto do poder publico, muitos moradores
da favela foram expropriados de suas residéncias; principalmente aqueles que residiam na
favela Real Parque préximo a um pequeno corrego. Esses tiveram seus barracos demolidos
em 1997 e, provisoriamente, foram transferidos para alojamentos distantes cerca de um
quilometro da favela. O que seria uma situacdo proviséria adquiriu um carater de
permanéncia uma vez que os mesmos moraram cerca de dois anos nesse alojamento, em
decorréncia de paralisagdo das obras por parte da Prefeitura, na época.
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A saudade da liberdade, da vida calma, dos parentes e amigos do Brejo dos
Padres também é grande. Constantemente estdao pensando, tentando ou
efetivamente retornando para a aldeia. Como relembra Dona Teresa:

“Quem muda pra Sdo Paulo nunca esquece daqui. Eu mesmo, eu passei oito
anos sem vim aqui, mas até o caminho, a estrada assim eu lembrava.”
(Teresa Oliveira, Brejo dos Padres, margo 1999)

Uma via para suprir a distancia sdo as trocas efetuadas com a aldeia.
Recebem frutas da época, castanha de caju, ervas e artefatos que utilizam nas
curas; doces de frutas, feijdo, farinha e outros produtos derivados diretamente da
natureza e quando beneficiados, o sdo de uma forma caseira. A contrapartida é o
envio de roupas, bens de consumo e equipamentos de lazer, como televisdo e
aparelho de som; enfim, os produtos industrializados que dependem de certo poder
aquisitivo para seu consumo. Geralmente, esse canal é estabelecido entre parentes
da esfera da familia nuclear, ou em alguns casos, entre amigos muito préximos.

Os servigos médicos e hospitalares sdo amplamente utilizados, bem como as
praticas de cura pankararu, como veremos no decorrer no Capitulo 3.

Estudam nas escolas publicas locais e as compras sdo feitas em um centro
comercial, considerado popular, denominado Santo Amaro, localizado préximo a
favela. A vida dos Pankararu se circunscreve basicamente ao Real Parque, onde
estdao sempre entre parentes e amigos da aldeia.

Realizam as “apresentacdes de Toré”, organizadas em decorréncia de algum
convite; reforcam a identidade indigena, além de serem momentos de encontro
entre os Pankararu; as vezes recebem algum dinheiro pela “apresentacdo”.
Organizadas geralmente por uma lideranca, o grupo se reune para dancar o Toré.
Com vestimentas e pintura corporal apropriadas — mascaras rituais e pintura
corporal feita com um barro especial trazido da aldeia — dancam o Toré nas
escolas, em frente as cdmeras de redes de televisdo e em dezenas de outros locais.
Assim, ao chegarem na aldeia pela primeira vez, nao estranham o Toré, nem as
cantorias e algumas praticas de cura, pois ja tiveram a oportunidade de participar,
ainda que em outro contexto, de alguns desses momentos em Sao Paulo.

Varias familias e pessoas que residem atualmente na aldeia sdo os antigos
migrantes, que muitas vezes retornam aposentados para nao mais voltar para Sao
Paulo. Depois de passarem um tempo em Sao Paulo, alcancando ou ndo seus
objetivos, muitos optam pelo retorno, tendo em grande medida conquistado um

peculio que ird garantir uma vida mais estavel, em termos econémicos, na aldeia.

Enfim, a volta!
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“...ia pensando em voltar, sempre de voltar!”
(Maria de Jesus Oliveira, Brejo dos Padres, marco de 1999)

A volta pode ser temporaria ou definitiva, planejada ou inesperada. Deve
ficar claro que voltar para aldeia definitivamente ndo é um desejo geral. E comum
regressarem para participar de algum ritual como a Corrida do Imbu, pagamentos
de promessas em terreiro, ou para visitarem parentes e amigos. Nesses casos ja
aproveitam para visitar parentes e amigos e “matar a saudade da aldeia”.

Ver os parentes € o motivo mais recorrente para as viagens temporarias.
Raramente viaja toda a familia. As despesas sdao muito altas ou as férias do
trabalho e escolares ndao coincidem.

Daqueles que estdo em Sao Paulo, alguns regressaram em decorréncia da
violéncia, por ndo terem acostumado a metrdpole ou pelo desejo de ficarem
proximos da familia. Quando termina o dinheiro que levaram de S3do Paulo e ndo
conseguiram emprego na aldeia ou nas proximidades, alguns acabam migrando
novamente. Quando retornam para a aldeia, voltam para o trabalho na lavoura, “na
enxada”, principalmente os mais velhos que foram criados na roga, para cuidarem
de seu proprio pedago de terra.

Regressam com maior poder aquisitivo — ao menos no momento da volta —
do que a maioria dos que vivem na aldeia. Os direitos trabalhistas, quando
garantidos, colaboram bastante para a acumulacdo de um peculio que, no retorno,
é utilizado para compra de terras, construcdo de casas ou para manter a familia
enquanto ndao conseguem algum meio de vida.

A volta é uma festa. Além da saudade e das novidades, trazem radios,
roupas e outros artigos. O povo vai receber o recém-chegado, saber noticias e
“assuntar”. A chegada é um grande evento, o comentario é geral. Juntamente com
quem chega, esperam-se encomendas e noticias dos parentes e amigos que estdo
distantes.

"0 pessoal vinha ver como era que chegava, viu. Ai, deixa eu ver Maria de
Jesus como ela chegou. Se chegou mais bonita, se chegou mais magra, se
chegou mais gorda, tudo isso, né. Entdo a gente tinha que guenta. Tinha
que dar o duro. Eu fiqguei um ano com saudades daqui. Também depois que
passou um ano, ai eu ja relaxei, sabe. Ai eu s6 vim aqui com trés anos pela
primeira vez. Eu ndo queria voltar pra ca do mesmo jeito que eu fui. Eu
tinha que comprar alguma roupa, um sapato, né, pra chegar aqui. Pra ndo
chegar aqui do mesmo jeito...tem que chegar diferente, mudar alguma
coisa.”

(Maria de Jesus Oliveira, Brejo dos Padres, margo 1999)

O interessante é ndo retornarem para aldeia sem nada e da mesma forma

que sairam. A transformacdo de quem migra € uma regra ndo somente para quem
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vai, mas também para quem fica. A expectativa deve ser satisfeita com uma
mudanca, ao menos na aparéncia pessoal.

Apesar de evidentemente influenciados por sua histéria de contato com os
brancos, por necessidades inerentes ao sistema capitalista, os Pankararu se véem
como um povo que conduz seu proprio destino.

Os Pankararu justificam a migracdo pelo carater de sobrevivéncia e melhoria
de vida. Resta desvendar o que realmente significam tais motivacdes. Quando se
trata de sobrevivéncia, esta intrinseca a idéia relativa a dificuldade de suprir suas
necessidades basicas e vitais. A auséncia de chuva, a escassez de terras e a
vontade e necessidade de consumo, aliadas a falta de emprego em Pernambuco
seriam fatores ja suficientes para justificar a migracdao. Mas tais motivacGes estdo
apenas no plano econ6mico. Com um sistema de empréstimo e ajuda, entre
parentes e amigos, e utilizando outros artificios, conseguem suprir as necessidades
basicas, podendo permanecer na aldeia. Como dizem “na aldeia sempre se
criaram”.

A\}

estd passando mal mas estd passando. Um dia come, outro dia nao
come mas venceu o dia. Amanha nao tem, mas depois tem. Olhe aqui, nds
fazia farinha sabe de que? Duma arvore que tem ai pelo agreste que chama
ouricurizeiro. As vezes, derrubava aquele pé de ouricurizeiro; derrubava,
quando acabava descascava como se tira couro de boi, ai ficava, posso
dizer, o miolo né. Ai agente rachava aquelas rachinhas, ai puxava com uma
pedra que tivesse uma laje.”

(Joao Monteiro da Luz, Cacique, Brejo dos Padres, abril de 1999)

Sobrevivéncia tem, portanto, uma conotagdo muito particular. Nao se trata
simplesmente de suprir as necessidades vitais diarias.

“Resistir, resistia porque quando chovia tinha que trabalhar. Um dia vendia
uma parte, guardava a outra e dali comprava a roupa. Mas era uma roupa
suficiente. Era uns panos chamados azuldo, mescla, mas vivia vestido. Hoje,
os indios vé o povo da cidade civilizado, calcado de sapato, calgado de bota,
roupa bem escolhida, eu quero é isso aqui que refere-se de dinheiro. Ai hoje
nos vé os que ndo sabem ler, vdo sofrer. Ndo pode se empregar, nao tem
servico mais suficiente como tinha de primeiro. Nds reunia aqui dez, vinte,
trinta pessoas, vamos trabalhar. O povo |a fora. Ah, e pode cavar esse
acude, pronto. Ali, nés batia um més ganhando dinheiro. Oh chente, mas
dali a gente comprava roupa, comprava carne, fazia uma boa feira com
aquele dinheiro. Chegava.”

(Jodo Monteiro da Luz, abril de 1999)

Entdo, por que buscar um outro lugar? Por que ir para Sdo Paulo? Ha
décadas estd instituida uma via aldeia/Sdo Paulo. Além, é claro, de fatores
econdmicos, é licito acrescentar esse desejo de mudar. A migracao representa uma
busca, uma transformacao e uma possibilidade de obter mais do que o “suficiente”

para, muitas vezes, investir em benfeitorias, em compra de animais que podem
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oferecer algum retorno especialmente econ6mico, ou em melhorias em suas casas
na proépria aldeia.

Abastecidos e protegidos pela “fonte”, pela “forca”, pelo “tronco”, partem
muitas vezes apenas carregando a esperanca. E a aposta no futuro tendo como
alicerce o passado que se manifesta vivamente no presente. A aldeia se caracteriza
como um porto seguro que ndo impede a expansdao e a conquista de novos
territorios. A dispersdo marca os deslocamentos e os arranjos que revelam grupos
como os Pankararu cujos deslocamentos fragmentaram-nos em Pankararé,
Kantaruré e Geripancd, além da comunidade que esta organizada na cidade de Sédo
Paulo e suas imediagbes, promovendo a circulagdio e a troca no ambito
matrimonial, ritual e material.

A ponte entre aldeia e S3do Paulo estd estabelecida. Ha uma
complementaridade intrinseca entre ambas as partes. Essa relacdo ja esta
instituida. A aldeia abastece quem esta em S&o Paulo de cultura, de protegao, de
cura, de “forca”, de recursos naturais e da certeza de possuir um bem comum que
€ a terra, pois ainda que nem todos sejam proprietarios de fato, sdo proprietarios
de direito, por serem Pankararu, o que |lhes assegura um reconhecimento juridico
de posse e usufruto assegurado pelo Estado. A relagao com o local que foi doado
pela Coroa Portuguesa é essencial nesse processo migratério. HaA também uma
ligagdo essencial com os encantados, associada a esse territério, como veremos no
Capitulo 1. Ha essa forga que une o povo pankararu.

Em contrapartida, as idéias e o dinheiro que constrdi, que envia bens
materiais, que garante a compra de terras na aldeia e que confere um status
diferencial para aqueles que retornam sao obtidos, em grande parte, em Sao Paulo.
Chegar mudado e oferecendo presentes garante um prestigio diferencial na aldeia.
Ter contato com Sao Paulo e com seus beneficios materiais, sociais € no plano do
conhecimento de alguma profissao, assegura a esse migrante uma qualificacao
especial em relagdo aqueles que se encontram na aldeia. Possuir a chave desse
acesso significa obter vantagens politicas, materiais e, muitas vezes, pessoais. Esse
movimento econémico, de conhecimentos e valores, gera modificacbes na aldeia,
além de colaborar com recursos para a realizagdo dos rituais, seja na compra de
matéria prima para a confeccdo de praias ou na compra dos alimentos servidos nos
momentos rituais. Essa circulagdo continua garante um movimento que perpetua a
identidade pankararu. As caréncias, desejos e a busca daquilo que é mais do que o
suficiente, ndo somente em termos de recursos como em termos materiais sao
supridas na cidade, onde conquistaram espago como indios Pankararu.

O que podemos perceber desse processo € que os Pankararu ndo estdo se

desintegrando como grupo em decorréncia da migragdo. A vida na aldeia segue seu
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curso, mas também conquistaram uma nova frente e perspectiva em Sao Paulo.
Isto confere um aspecto de fortalecimento do grupo, podendo, inclusive, os
beneficios conseguidos em Sao Paulo repercutirem e gerarem vantagens na aldeia.
O fato de ser Pankararu em Sdo Paulo coloca-os em posicoes diferenciadas nos
locais de moradia, trabalho e estudo, podendo gerar preconceitos ou beneficios. Por
outra via, por enviarem bens, idéias e costumes para a aldeia transformam-na
constantemente mantendo-a viva e informada de alguns novos conhecimentos,
sendo valorizados pelos que estdo na aldeia.

Ha uma rede de comunicagdo e de trocas, estabelecendo uma dependéncia
assimétrica fundamental para a constante vitalidade, tanto na aldeia como na
cidade. Esse continuo movimento de transformagdo e atualizagdo esta
permanentemente revigorando o modo de vida pankararu e, ao mesmo tempo,
afirmando a expansdo territorial do grupo. Parece que a migragao colabora para a
perpetuacao do povo pankararu enquanto tal, evitando que sejam expropriados
completamente de seus valores e crengas. Em outro sentido, inserem as novas
conquistas e aquisicdes na prépria aldeia. Uma relagdo altamente dinamica que cria
“mundos” pankararu em ampla conexao, vinculados fortemente pelo “mundo dos

encantados”.
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ESTUDOS SOBRE OS INDIOS NO NORDESTE

A bacia do rio S3o Francisco concentra parte consideravel dos grupos
indigenas que estdo no Nordeste brasileiro. A maioria desses grupos habita a regido
denominada caatinga’, caracterizada pela ocorréncia de rios tempordrios e por
periodos de escassez de chuvas.

A conquista do interior nordestino ocorre a partir da segunda metade do
século XVII, quando missGes religiosas sdo instaladas nas imediagdes do rio Sdo
Francisco — por ser eficaz via de penetragdo e apropriada para assentamento da
populacdo — e incentiva-se a criagdo de gado como forma de incorporar as
populagoes indigenas a economia local. Em pouco menos de duzentos anos estava
efetivada a presenca colonial que devassou quase todo o territério, definindo a base
da economia ulterior (Dantas et al, 1998).

Os indios que habitavam a regido — conhecidos como Tapuias, compostos
por uma vasta diversidade — foram, em grande parte, reunidos em aldeamentos
missionarios, onde houve incentivo aos casamentos entre diferentes grupos
indigenas, e também entre as populacbes indigenas e os regionais. Os indios dos
aldeamentos passam a serem referidos como "“misturados”, cujos atributos
desembocam na idéia de “assimilagdo”. Em meados do século XIX, quase a
totalidade dos indios no Nordeste ja havia vivido em aldeamentos, onde foram
massacrados pelo projeto colonial (Dantas et al, 1998).

Estabelecidos esses agrupamentos e essas interconexdes instaurou-se um
circuito de trocas interétnicas:

Reunindo uma grande variedade de grupos e, em muitos casos, separando-
os de suas metades, alocadas junto a outros grupos, a politica das
“reunibes” em lugar de levar a “mistura” definitiva daquela populagao,
homogeneizada e isolada em territdrios administrados, é reconvertida, pela
mobilidade indigena, em uma rede de referéncias étnicas sobrepostas.
(Arruti, 1999: 249)

No século XX, comeca uma gradativa mobilizacdo dos indios no Nordeste em
torno da afirmacdo da identidade étnica, uma vez que oficialmente estavam sendo
considerados como aculturados e, em Uultima instancia, extintos. Estabeleceram
uma rede de trocas especialmente no plano ritual, culminando com a identificacdo
de cerca de mais de quatro dezenas de grupos indigenas — ja no inicio do século
posterior — que buscam a garantia de seus direitos.

A literatura antropoldogica comecga a se interessar em apresentar estudos

sobre os indios dessa regido apenas nas décadas de 1930 e 1940, por

7 Quando me refiro nesta dissertacdo sobre os indios no Nordeste, estou tratando sobre os
indios que habitam essa regido da caatinga.
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considerarem essas populacdes “assimiladas” e “aculturadas”, ndo satisfazendo o
imaginario de “indio tradicional” ou “indio selvagem”.

Os primeiros antropélogos que se dedicaram aos estudos dos indios do
Nordeste procuraram registrar tracos “remanescentes” das culturas tradicionais
com o intuito de observar o processo evolutivo dos grupos. Carlos Estevdo de
Oliveira, sob essa perspectiva, produziu textos sobre alguns grupos indigenas do
Nordeste destacando aspectos de sua cultura, entre os quais os Pankararu. Seu
trabalho e sua presenga muito contribuiram, inclusive, para o processo de
reconhecimento étnico dos mesmos por parte do Estado e do 6rgdo indigenista
Federal.

Nesse periodo, uma das maneiras de estudarem esses indios em contato
intenso com a populagao ndo-indigena ha muitos séculos foi a busca de aspectos
culturais que teriam “sobrevivido”. Hohenthal (1960a) realizou um levantamento
sobre os indios encontrados na regido do rio S3o Francisco em 1951 e 1952, cuja
orientacdo foi a busca de tracos culturais sobreviventes, uma vez que “[...]
estavam sujeitos a influéncias aculturadoras [...]” (Hohenthal, 1960a: 59), devido a
“continua mistura racial”. No entanto, surpreende-se com a “persisténcia cultural”
desses grupos que historicamente foram perseguidos e sofreram muitas pressoes.
Descreve diversos aspectos da cultura, das crengas e dos ritos de alguns desses
grupos indigenas com o objetivo de apresentar as comunidades e os tragos
culturais que “resistiram” ao longo do contato. Procura também as praticas e os
costumes que relaciona as caracteristicas dos grupos Jé ou Tupi e conclu que a
maioria dos grupos indigenas no Nordeste ndao se enquadram completamente em
nenhuma dessas duas categorias. Registrou, entre os Pankararu, a presenca dos
encantados € a cerimOnia que se relaciona a ocasido em que cai o primeiro fruto
maduro do imbu, que nada mais é que a Corrida do Imbu, objeto de estudo desta
dissertacgao.

Estevao Pinto (1956) partiu dessa mesma abordagem para estudar os
Fulnid, que habitam Aguas Belas, em Pernambuco, e sdo os Unicos indios no
Nordeste que mantém um idioma diferente do portugués. Os Fulni6é sdo referéncia
de indianidade por manterem o uso da lingua e por ndo permitirem a presenca de
estranhos em suas praticas rituais, acabaram atraindo a atencdo dos primeiros
etnografos que trabalharam nessa regido (Pinto, 1956).

Os indios no Nordeste também foram estudados com relacdo aos aspectos
socioecondmicos, sob uma perspectiva mais socioldégica. Paulo Marcos Amorim
(1970/71) pesquisou os Potiguara — encontrados na Baia da Traigdo, na Paraiba —
como camponeses indigenas e indios “remanescentes”. Sua abordagem visualiza

uma cultura original e as perdas culturais ao longo das relagdes estabelecidas com



Dois elos da mesma corrente: uma etnografia da Corrida do Imbu e da Peniténcia entre os Pankararu 39

os diversos agentes, considerando que os indios no Nordeste estdo em estagio
avancado de integracao com a sociedade nacional. Esse tipo de abordagem
visualiza a passagem do indio a condicdo de “integrado” a sociedade nacional.

O tema do contato sempre esteve em pauta, podendo também ser
mencionado o trabalho de Jorge Herndndez Diaz (1983) que aborda os aspectos
sociais e politicos na relagao dos Fulnié com a populagdo regional.

Estudos de emergéncia étnica e etnicidade foram realizados por alguns
pesquisadores como Souza (1996), entre os Kaimbé de Massacara, na Bahia, e
Arruti (1996), entre os Pankararu. Souza (1996) compara o processo dos Kaimbé
ao de outros grupos no Nordeste que perderam os sinais diacriticos, adotaram um
modo de vida camponés e vivenciam um “[...] processo de ‘re-invencao’ das
tradicdes, como parte de sua estratégia na luta pelo reconhecimento legitimo de
sua ‘indianidade’ [...]” (Souza, 1996: 15).

Os processos de etnogénese sdo pautas de trabalhos importantes como de
Barreto Filho (1992), entre os Tapeba, no Ceara, e de Andrade (2002), entre os
Tumbalald, na Bahia. Andrade (2002) compreende a etnogénese enquanto um
processo de formacdao de uma identidade ligada a redes histdricas regionais e ao
didlogo interétnico, avancando em uma analise que extrapola as fronteiras do
grupo étnico.

As etnografias e discussoes teoricas sobre os indios no Nordeste do Brasil,
em geral, estdo focadas principalmente, como foi apontado, na discussao sobre
identidade étnica e etnicidade, sendo adotado como importante referencial tedrico
as abordagens de F. Barth e G. Marcus. Barth (1970) trabalha com o conceito de
etnicidade e grupos étnicos, ndo sendo estes tratados enquanto uma unidade
portadora de cultura. Para esse autor, cultura ndo é uma caracteristica primaria dos
grupos. Observa a formacdo do grupo social partindo da idéia de organizacao social
e interacdo entre os atores; a etnicidade é pensada no ambito de um projeto
politico. Fica atento a mudancga cultural, as fronteiras étnicas e ao grupo social que
esta sempre em contato com outros grupos. As diferencas culturais podem persistir
apesar do contato interétnico e da interdependéncia, havendo um espaco de
manutencdo dessas fronteiras.

A outra referéncia tedrica citada é o conceito elaborado por George Marcus
(1991) sobre as identidades multiplas. As identidades, argumenta o autor, ndo séo
solidas, estdo sempre em mudanca. O rearranjo de diversas experiéncias colabora

para acentuar a diversidade e estas conexdes é que dao forma a identidade:

Uma identidade ndao depende de uma nostalgica pedra fundamental da
tradicdo ou da comunidade, mas surge, criativamente, das mesmas
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condigbes desconstrutivas que ameagam desintegra-la, desestabilizar o que

ja foi conquistado. (Marcus, 1991: 217)

Em tempos de mundo global pensa as identidades especificas a partir de
fluxos e fragmentos histéricos, permitindo a discussdo do carater multilocal das
identidades que se formam a partir de contextos onde atuam multiplos agentes.

Muito pautado nestas abordagens (Barth, 1970 e Marcus, 1991) esta-se
produzindo um importante acervo que incrementou a discussao da antropologia
brasileira sobre os processos de reelaboracao cultural, o debate sobre as fronteiras
sociais — etnogénese e etnicidade — e a territorialidade (Oliveira Filho, 1998 e
1999; Barreto Filho, 1999; Arruti, 1999; dentre outros autores ja citados).

Oliveira Filho condensa esta discussao e delineia um eixo condutor que
acaba sendo fonte de inspiracdo e reflexdao para diversas pesquisas no Nordeste

indigena:

E sob o signo de invencdo de cultura que devem ser pensados 0s povos
indigenas no nordeste, com um resoluto movimento de afastar o viés
etnolégico de buscar no presente culturas auténticas (ou ainda fontes
culturais especificas da etnicidade). Ndo importa o quanto os simbolos e
valores venham efetivamente de fora, o que conta é que sdo vividos e
pensados como se estivessem impressos a ferro e fogo nos corpos e
sentimentos dos individuos; e que dai |hes determina — como uma forga
interior — o seu futuro, concebido como um reencontro com seu verdadeiro
destino. (Oliveira Filho, 1993: viii)

Instituidas as redes de intercAmbio entre as populagdes indigenas no
Nordeste, sdo importadas, reproduzidas e readaptadas diversas manifestacOes
especialmente culturais, sendo partilhados rituais, entre outros dominios da vida,
que irdo proporcionar as condicdes para reforcar e fortalecer a unidade social de
um povo.

No caso dos indios no Nordeste, a politica indigenista oficial para seu
reconhecimento étnico exige a demarcacdo explicita de sinais de diferenciagdo
entre os grupos indigenas e a populagdo regional. O campo religioso, ndo para
atender a questGes pragmaticas ligadas a pressupostos territoriais, revela-se como
instancia privilegiada de efetivacdo de trocas intersocietarias e como dominio que

congrega diversas esferas e elementos da vida social.

000000



Dois elos da mesma corrente: uma etnografia da Corrida do Imbu e da Peniténcia entre os Pankararu 41

Escritos sobre o Toré entre os indios no Nordeste

Nesse cenario de intenso contato interétnico, da instituicdo da categoria

"8 de diversos grupos indigenas, os rituais s3o

“indios misturados” e do “surgimento
elementos importantes ndo s6 por configurarem como sinais diacriticos que
reforcam a existéncia de padroes de indianidade esperados por um imaginario do
que é “ser indio” — como veremos no decorrer desse trabalho.

Ritos denominados Toré sdo praticados por diversos grupos indigenas no
Nordeste, sendo identificados como simbolos da indianidade principalmente para os
agentes governamentais e a populacdo regional. O Toré é um ritual recorrente na
maioria dos grupos indigenas do Nordeste, sendo em muitos casos® o Unico ritual
praticado. Entre os grupos que contam com a presenca de outros rituais, como por
exemplo os Fulnié e os Pankararu, também ha a pratica do Toré.

O Toré apresenta natureza profana e religiosa, sendo um ato politico e uma
crenga que promove o0 acesso ao sobrenatural e aos direitos. O exercicio desse
ritual — segundo a perspectiva em que o Toré é inerente a garantia dos direitos
indigenas — evidenciou-se com a restauracao dos direitos pelo Servico de Protegdo
aos Indios-SPI (que mais tarde seria substituido pela Fundacdo Nacional do Indio-
Funai) entre os povos indigenas no Nordeste brasileiro.

No processo de reconhecimento oficial dos indios no Nordeste brasileiro o
Toré tornou-se um critério fundamental para o reconhecimento de povos que
reivindicam uma identidade indigena, mas ndo apresentam — ou apresentam de
forma ténue — sinais diacriticos, tornando-se a troca ritual também um
pressuposto da conquista de direitos (Arruti, 1996). Os grupos ja reconhecidos
transmitem seus conhecimentos a outros — como é o caso dos Pankararu que
ensinaram o Toré aos Pankararé —, os quais a partir de entdao formulam seus
proprios mecanismos para vivenciarem os rituais.

A transmissdo do Toré ndo implica no simples ensino de uma coreografia,
nem se trata do “resgate” de uma tradicdo, por motivos de preservagao
cultural, mas fundamentalmente na transmissdao de uma forca de natureza
magica. “Ensinar Toré”, implica na transmissdao da “semente”, “ensinar o
caminho até os Encantados”, que o grupo emergente, do seu lugar de ponta
de rama, perdeu ao longo das sucessivas misturas a que foi submetido.
Depois de recebida a semente, e transmitido o Toré e os toantes, cabe ao
grupo emergente descobrir o segredo de sua relagdo com os Encantados,
segredo que ao final passa a ser o fulcro da identidade do grupo. Os

8 Termo empregado a partir do ponto de vista de instituicdes governamentais e de entidades
ou pessoas situadas fora do grupo.

° Por exemplo, entre os Tuxd, Truka, Kiriri, Atikum, Kapinawa, Xukuru e Xokd, conforme
Reesink (2000).
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segredos de um grupo sdo os seus caminhos particulares, proprios, originais

de “levantar os Praias”. (Arruti, 1996: 70)

Ensinado através do intercambio de um grupo a outro o Toré difundiu-se por
todo o Nordeste vindo cada grupo a desenvolvé-lo de maneira especifica,
demonstrando singularidades e formas préprias. Trata-se de transmitir ou
relembrar uma forma e um conhecimento, provavelmente ja compartilhado em
algumas missdes onde outrora esses grupos foram reunidos, que sera reordenado
em cada grupo. Os Pankararu transmitem para os Pankararé e Geripankd, os Tuxa
para os Kiriri, os Kariri-Xoké e Tingui-Botd, Fulnidé para Xukuru-Kariri, etc, havendo
casos de continuidade e reforco do ritual através do contato com outros grupos, e
de descontinuidade, momento em que o ritual é ensinado e apropriado (Reesink,
2000). O fato é que foram criadas condicdes sociais que fortalecem e evidenciam
uma instancia ja vital entre os indios do Nordeste e a prdpria unidade dos grupos. A
pratica e a aceitagdo do rito ultrapassam e muito o cumprimento de um protocolo
exigido tanto pelos 6rgdos governamentais como pela populagdo regional.

Andrade (2002) discutindo sobre o processo de etnogénese Tumbalald
enfoca o campo religioso como um lugar privilegiado onde compartilham
representacdes e formam aliancas:

O toré, entdo, passa a denotar o imperativo de indianidade e canal principal

de comunicacao interétnica, ao mesmo tempo em que produz internamente

formas de organizacdo e legitimacdo de papéis politicos [...]. (Andrade,

2002: 193)

O Toré faz parte do circuito de trocas rituais e da rede de comunicagao
interétnica no Nordeste indigena. Arruti (1996), com relacdo aos Pankararu,
trabalha sob a perspectiva de rede de relacdes de alcance regional, capaz de
manter e reativar circuitos rituais. Carvalho (1982) descreve a transmissao do Toré
pelos Tuxa de Rodelas aos Kiriri e Aticum, favorecendo assim o reconhecimento
oficial por parte de grupos politicos e sociais que se identificavam como indios. Ja
Tromboni (1994) estuda o Toré enfocando as relagOes entre ritual e etnicidade a
partir do caso Kiriri, na Bahia.

Reesink (2000) discute “o Toré entre os indios no Nordeste” como um
projeto étnico-politico. Esse ritual esta disseminado entre esses grupos, salvo as
particularidades e as ‘“recriagdes”, sendo um dos critérios definidores da
indianidade, contribuindo assim para os casos de “emergéncia étnica”. Chama a
atengdo para a hegemonia do Toré tanto no campo religioso como politico e suas
multiplas dimensdes fisioldgica, psicoldgica, social e cultural. A expressdo desse rito
promove uma identidade genérica e uma particular através da integracdo social e
do fortalecimento de valores, atestando definitivamente a passagem da condicao de

“caboclos” a indios.
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E um ritual de cardter profano e religioso, vinculado & memédria e aos

conhecimentos de um grupo apresentando determinadas caracteristicas:

[...] a realizacdo do toré se reveste de um sentimento de orgulho ligado a
capacidade de manter vivo e atualizado o lago com seus ancestrais e,
através deles, com sua identidade, tanto no que ela tem de demonstravel
publicamente, quanto no que ela tem de experiéncias coletiva e mistica. O
valor do toré para os pankararus, assim como para outros grupos, estd em
sua natureza tanto publica quanto religiosa, ainda que ela ndo se explicite
sempre. (Arruti, 1995: 83)

E uma instituicdo através da qual sdo rearticulados valores e simbolos a fim
de criar modelos de acdo. O Toré é considerado o espago onde os grupos indigenas
produzem suas especificidades investindo multiplos sentidos sobre um estoque
cultural compartilhado.

Alguns estudos acerca dos indios no Nordeste abordam o Toré como um rito
gue institui um sinal diacritico, adotado para buscar o reconhecimento como indios
perante instancias federais e regionais, no processo de reconhecimento da
indianidade, mas ndo se restringindo unicamente a esse aspecto. Essa visao
abarca, de certa forma, um viés de fora do grupo, tendo sempre como contraponto
o contato e a intencdo de ressaltar a “diferenca” com relacdo a populagao regional.

A pratica do Toré entre diferentes grupos indigenas que habitam a regido
nordestina conhecida como sertdo, esta ligada a um processo historico-social,
calcado em um histérico de contatos e de trocas provavelmente anterior ao
movimento de afirmacdo étnica, institucionalizado a partir do inicio do século XX, o
gue colabora para sua ampla disseminagao posteriormente.

O complexo ritual dos Pankararu, como se vera neste trabalho, distancia-se
em varios aspectos, enquanto parametro Unico, do ritual denominado Toré,
caracteristico da maior parte dos grupos indigenas que estdo no Nordeste. O Toré é
um ritual fundamental para os Pankararu, mas deve ficar claro que ndo € o Unico
rito que praticam. Entre os Pankararu a coreografia estd baseada na danca em
circulo, onde homens e mulheres, de bracos dados, fazem a percussdao com
passadas fortes seguindo o ritmo da cantoria, também regida pelo maraca. E
acompanhado por danga e musica, contando com a presenca dos praidas e esta
aberto a participagao de todos os presentes, sendo praticado em Pernambuco e em
Sdo Paulo. Pode ocorrer em espacos publicos ou privados, em momentos profanos
ou religiosos, de afirmacdo étnica e politica, como instituicdo que apresenta carater
sagrado e como instrumento ligado a cura. Sempre é praticado durante a
finalizagcdo dos rituais — como as fases da Corrida do Imbu e os pagamentos de

promessa como Trés Rodas, Menino do Rancho e Prato —, podendo ser dancado
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exclusivamente em terreiros, dentro das casas, ou em espacos publicos, onde pode

ser manifestado tanto seu carater lidico como sagrado.

ESTUDOS SOBRE OS PANKARARU

Os estudos antropoldgicos sobre os Pankararu seguiram praticamente os
mesmos passos das abordagens sobre os indios no Nordeste. A antropologia das
“perdas culturais” e da busca de “tracos remanescentes” vigorou em um primeiro
momento, vindo a seguir os estudos sobre o processo de “emergéncia” e afirmacdo
étnica atrelados, de certa forma, ao sistema ritual.

Uma das primeiras abordagens antropoldgicas sobre os Pankararu, primeira
metade do século XX, procura organizar um inventario da sua cultura, sobretudo
material, a partir da 6tica da mistura interétnica e da conseqiente degeneracdo e
perda cultural. Atendo-se a elementos magico-religiosos dos componentes das
dancas e festas Pankararu, Pinto (1938) considera-os vestigios de antigos costumes
dos grupos indigenas pertencentes ao tronco lingtistico J&, como as dangas, o uso
do cachimbo e o rito do Menino do Rancho. Entre os "“tragos culturais
remanescentes” estdo as mascaras de danca dos praids. No que diz respeito ao
aspecto sociocultural postula estarem em estagio “degenerado”, tendo perdido a
“capacidade construtora da cultura”, apesar de ainda existir “tragos culturais”
marcantes, como as festas e as dangas. Somente o campo religioso, por apresentar
tracos diacriticos, estaria parcialmente imune a essa degeneragao cultural quando
comparado as demais esferas da vida, praticamente indiferenciadas, segundo esse
autor, se observadas as populacdes regionais.

Como fonte etno-histérica dos rituais Pankararu ha os registros, de 1938,
do material da Missdo de Pesquisas Folcloricas coordenada por Mario de Andrade —
na época diretor do Departamento de Cultura da cidade de Sao Paulo. A referida
Missdo percorreu a regido Norte e Nordeste do pais visando registrar as
manifestacdes da cultura popular'®. A viagem aos Pankararu foi coordenada pelo
arquiteto Luis Saia, sendo acompanhada pelo jornalista Mario Melo, e ocorreu
casualmente na mesma época de realizacdo da Corrida do Imbu, a qual, de acordo
com os registros, “impressionou” mais os pesquisadores do que o Toré. Mais uma

vez estava em jogo a procura do exatico.

10 0s materiais textuais, fotograficos e fonogréficos dessa expedicdo encontram-se no Acervo
Historico da Discoteca Oneyda Alvarenga/Centro Cultural Sdo Paulo/Prefeitura Municipal de
Sao Paulo.
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Orlando Silva (1978)!! descreve as esferas da vida social Pankararu
apresentando uma situacdo de contato interétnico. Parte da premissa de que no
local onde hoje habitam os Pankararu foram reunidos diversos grupos indigenas.
Esses passaram por um processo de aculturacao, segundo Silva (1978), que afirma
ter havido o predominio no campo social e cultural das praticas e modo de vida
Pankararu. Procurou identificar “tracos do passado tribal” na organizacao social nao
tendo observado caracteristicas que os diferenciavam da sociedade do entorno em
decorréncia de influéncias socioculturais provenientes do contato. Os rituais
aparecem como elementos de diferenciacao, conferindo entdao destacado interesse
por parte do pesquisador que percebia “na organizacao ritual da Festa do Umbu
reflexos da provavel antiga estrutura de metades exogamicas” (Silva, 1978: 113).
Esse autor classifica as cerimoOnias em festas religiosas e profanas. Entre as
primeiras organiza uma subdivisdo: cerimonias religiosas tradicionais, como a Festa
da Corrida do Umbu e o Toré, e as festas catdlicas, como o0s penitentes — que
define como manifestacdo religiosa inscrita na “categoria catolicismo popular
arcaico”, oriunda da Igreja Catdlica portuguesa e espanhola do inicio da
colonizacdo. Conclui que os residuos da cultura tradicional indigena sao
encontrados na dimensdo mitico-religiosa, ou seja, na instituicdo que apresenta
sinais diacriticos.

A dissertacdo de Ribeiro (1992) busca apreender como os Pankararu se
reconhecem como um grupo a partir do processo histérico, partindo do pressuposto
qgue o imaginario indigena construiu um universo simbdlico que garante sua
unidade étnica:

[...] reconhecem como uma etnia una e Unica — o ‘Mundo Encantado

Pankararu’— um universo simbdlico, criado pelo imaginario indigena, que se

organiza tendo como base e estrutura um amalgama dos simbolos e

arquétipos advindos do mundo do Homem Branco (que sdo assimilados

pelos Pankararu mas reelaborados por eles) somados aqueles

eminentemente indigenas. (Ribeiro, 1992: 3)

Para esta autora a identidade étnica, apesar do intenso contato que poderia
ter levado a “morte da cultura” pankararu, é produzida na reelaboracdo do universo
simbdlico — pods-contato — que mesmo “amalgamado” faz prevalecer os simbolos
da cultura indigena. O espaco “fabuloso pankararu” é a cifra da identidade étnica. O
conceito de espago é entendido a partir da esfera de representagdo sendo
distinguido em sagrado/centro/producao de encantados e
profano/periferia/sociedade. Aclama a vitdria ciclica da lei sobre a aparéncia do

movimento do devir.

11 Contratado como consultor da Cia. Hidrelétrica do S&o Francisco - CHESP, que

posteriormente estaria construindo a barragem de Itaparica, a qual afetaria os Pankararu.
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Na construcdo de seu universo simbodlico de auto identificacdo, apds o
homem branco, os Pancararu absorvem e re-elaboram os simbolos que
circulavam em sua regido. O simbolismo do “encantado”, levado da idéia de
metamorfose, transformacdo dos seres, transmutacdo da matéria e unidade
do universo é um exemplo desse fendmeno. Os Encantados, ancestrais
indigenas absorvidos “vivos” pelas aguas da cachoeira de Itaparica
eternizam os Pancararu. Sintetizam sua forma de insubordinagdo a morte
anunciada pelo homem branco — morte de uma cultura e de um povo —
representam a perenidade de sua identidade étnica. (Ribeiro, 1992: 30)

Na abordagem acima o “mundo encantado Pankararu” é o lugar de
convergéncia da identidade étnica, sendo analisado através das diretrizes da
antropologia do imaginario que privilegia um “pensamento transdisciplinar para a
analise dos simbolos”. Buscou compreender como apods intenso contato os
Pankararu negaram “formar com essa um todo unificado”. Percebe a identidade
étnica como uma construgdo simbdlica e histérica realizada pelo “confronto de uma
etnia com outra”.

Destacado estudo sobre os Pankararu é a dissertacdo de José M. A. Arruti
(1996), que enfoca uma interpretacdo histérica das emergéncias étnicas no
Nordeste, as redes de contatos rituais, os desdobramentos politicos e religiosos e a
producdo da etnicidade, trazendo elementos importantes para o conhecimento
acerca das relagdes e agdes nesse campo. Através de uma interpretagdo histérica
de um processo regional, de um enfoque sobre a nocdo de territério e as formas
culturais de territorializagao, finaliza com uma reflexao sobre as condigbes sociais
da “manipulacdo da identidade”. Nesse sentido, o autor realiza um estudo
cuidadoso das fontes e documentos histéricos, na tentativa de fornecer os
elementos para a compreensdo sobre o processo de formacgdo da Terra Indigena
Pankararu, cujos limites foram impostos quase a revelia das pessoas que ocupavam
esse espaco. Considera que a partir da demarcacao do territério pankararu o

mesmo torna-se o principio hegemonico de organizacao dessa sociedade:

E nesse processo de enquadramento numa moldura territorial, criada de
forma arbitraria com relagcdo a sociedade sobre a qual é aplicada, que
constitui um ponto chave para a apreensao do sentido das mudancas por
gue passam os Pankararu. O territério se impde aquela sociedade como
elemento fixo sobre o qual é preciso investir grande carga de “invencao
cultural” para restituir-lhe significado cultural, através da composicdo de
invencoes simultaneas [...]. (Arruti, 1992: 175)

Segundo o autor, houve imposicdo de uma unidade associada a
representacao do étnico e as praticas rituais, constituindo circulos de lealdades que
ordenam a relacdo entre identidade e espaco social e, finalmente, dando forma ao
arranjo territorial préprio aos Pankararu. E através do espaco — aborda o conceito

de espaco de maneira diferente de Ribeiro (1992) — que o autor propde
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compreender os processos de construcao étnica, onde sdo realizados o “exercicio
da politica, através do que descrevemos como exercicio ritual” (Arruti, 1992: 176).
O sistema ritual é entendido como a principal forma de criacdo de lealdades.

O autor revela um sistema de reencantamento como o modus operandi dos
Pankararu: nele o mundo é permanentemente investido de um carater magico e
das descobertas do que denomina como segredo como sendo o foco da dinamica da
cosmologia e das formas rituais. Esse reencantamento teria como base o
desencantamento que estd vinculado a mudancas regionais, em decorréncia do
processo de colonizagdo e de ocupagdo desse territorio por missionarios e outros
agentes ndo-indigenas. Arruti (1996) entende esse processo de desencantamento
como uma mitologia da “queda”, reforcada pela prépria mistura do toré com outros
tipos de cultos, como o do ex-escravos — provavelmente estad se referindo a
Peniténcia.

Outro estudo sobre os Pankararu é o de Carneiro da Cunha (1999), cujo
enfoque é a etnomusicologia, que analisa a musica nos rituais e festas, tanto do
ponto de vista social quanto da perspectiva estrutural dos sons, suas modalidades
musicais e suas caracteristicas sonoras, com o objetivo de descobrir “aspectos
particulares e peculiares ao grupo”. Utilizando como ferramenta a descricao
etnografica, procura mostrar as cerimdnias em que a musica esta presente.
Considera que sua dissertagdo € uma etnografia da musica, enfim, uma descricdo
em que todos os aspectos relacionados a musica sdao elementos fundamentais para
a pesquisa. Classifica as cerimOnias pankararu em rituais e festas, sendo os
primeiros praticas que transformam os acontecimentos cotidianos em fatos do

dominio do extraordinario e as festas:

[...] seriam movimentos agregadores das pessoas do grupo, aliviando o
cansaco do trabalho rotineiro do dia a dia e, de certa forma, trazendo uma
liberdade aos individuos reprimidos pela ‘vida séria’ [...]. (Carneiro da
Cunha, 1999:14)

Distribui entdo os eventos pankararu em rituais, a jurema, e em festas, o
Menino do Rancho — considerado como rito de passagem segundo tipologia de Van
Gennep (1972) —, a “Festa do Imbu” e o Toré — que teria como uma de suas
fungdes reunir o grupo.

Com esse esbogo de alguns trabalhos sobre os Pankararu, fica claro que os
estudos ndo privilegiam a etnografia dos rituais — em especial da Corrida do Imbu
e dos Penitentes, exceto Carneiro da Cunha (1992), cuja abordagem partiu da
etnomusicologia. De perspectivas que tratam a cultura como autocontida e
homogénea, que buscam as culturas intocadas, passamos para discussdes sobre a

etnicidade ou a “emergéncia étnica”, as quais mais direta ou tangencialmente
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apresentam elementos que permeiam essa dissertagdo, mas que, em grande
medida, possuem distintas orientacdes e enfoques.

A presente etnografia pretende se ater ao esquema ritual, com o olhar
direcionado para o sistema pankararu de se relacionar com o mundo, com o
humano e o ndo-humano. Foi privilegiada a perspectiva a qual a incorporagdo de
praticas e crencas ndo desqualifica uma cultura indigena que parte do que pensam,

fazem e sentem seus portadores, enfim, de seus conhecimentos e experiéncias.
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ALGUNS FUNDAMENTOS DAS ANALISES DE RITUAIS

Este trabalho teve como preocupacdo o modo como o sistema ritual
pankararu articula o universo simbdlico com as praticas da vida social instaurando
uma instancia de sociabilidade através do estabelecimento de vinculos entre os
humanos, e, entre os humanos e nao-humanos, orientado e mediado pelas formas
de promessas e curas.

O objetivo é abordar os rituais pankararu positivamente, isto €, ndo como
"residuos" resultantes de um processo acentuado de "perda -cultural" ou
"invengdes" menos interessantes por estarem associadas a um processo de
(re)construcdo identitaria. Esta dissertagdo aposta na possibilidade de considerar os
rituais pankararu a partir do mesmo instrumental utilizado para descrever e
analisar rituais realizados por sociedades indigenas em relagdo as quais nao se
colocam as questdes da perda cultural ou da autenticidade.

Cabe observar que alguns dos elementos aqui analisados nao sao
"exclusivos" da cosmologia pankararu: os encantados estdo presentes na
cosmologia de outros grupos indigenas no Nordeste; a Peniténcia, guardadas as
especificidades, ocorre entre as populagdes rurais da regido, e o préprio mecanismo
de promessas é, como se sabe, bastante recorrente localmente. Interessa-nos,
contudo, o sentido que esses elementos e o modo como se articulam entre os
Pankararu, na medida em que possam revelar algo sobre sua concepcdo e suas
relagdes com o mundo, povoado de humanos e nao-humanos.

Uma questdo que permeia esta discussdo é a distincdo entre sagrado e
profano, cujos autores, em grande medida, dialogam com a classica proposta de
Durkheim ([1996] 2000) exposta em As Formas Elementares da Vida Religiosa,
segundo a qual a religido exprime o real e é baseada em elementos essenciais do
pensamento e da pratica religiosa, traduzindo uma necessidade humana.

Os sistemas de representacées do mundo tém origem religiosa, sendo este
campo eminentemente social. As categorias sdao um produto do pensamento
religioso e exprimem relacdes entre as coisas, impondo-se aos homens, traduzem

estados sociais, podendo mudar conforme o lugar e a época.

As representacoes religiosas sdo representacdes coletivas que exprimem
realidades coletivas; os ritos sdo maneiras de agir que sé surgem no interior
de grupos coordenados e se destinam a suscitar, manter ou refazer alguns
estados mentais desses grupos. (Durkheim, 2000: XVI)

As concepgOes religiosas tém por objeto explicar o que ha de constante e

regular nas coisas e os fenémenos religiosos classificam-se em crengas e ritos. “As
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primeiras sao estados de opinido, consistem em representagdes, os segundos sao
modos de acao determinado” (Durkheim, 2000: 19).

Os ritos sdo distinguidos de outras praticas humanas pela natureza de seu
objeto e é na crenca que este objeto se exprime. As crencas — que sé vigoram
guando compartilhadas — supdem a classificacdo das coisas, concebidas em duas
classes que podem ser expressas pelos campos profano e sagrado. Os ritos se
enquadram no dominio do sagrado que é definido em relacdo ao profano pela sua
indiscutivel heterogeneidade — o sagrado e o profano foram em todos os tempos e
em todas as partes concebidos como géneros separados —, caracteristica que
garante a classificacdo das coisas pelo fato de ser absoluta em relacao a qualquer
outra categoria do pensamento humano. A dualidade entre sagrado e profano é
universal e essencial. As coisas sagradas diferem em natureza e em esséncia das
coisas profanas, podendo variar de sociedade para sociedade.

O fendmeno religioso supde essa visdo bipartida do universo:

As coisas sagradas sdo aquelas que as proibicdes protegem e isolam; as

coisas profanas, aquelas a que se aplicam essas proibicdes e que devem

permanecer a distdncia das primeiras. As crengas religiosas sdo
representacdes que exprimem a natureza das coisas sagradas e as relagdes
gue elas mantém, seja entre si, seja com as coisas profanas. Enfim, os ritos
sdo regras de conduta que prescrevem como o homem deve comportar-se

com as coisas sagradas. (Durkheim, 2000: 24)

Entende o sagrado em relacdo ao profano e ndo como uma idéia ligada
essencialmente ao sobrenatural ou as divindades. Esse sistema de crengas e ritos
constitui a religido.

As sociedades tém a necessidade de regularmente manter e revigorar as
idéias e sentimentos coletivos que fazem sua unidade (Durkheim, [1996] 2000). E
através dos atos que a sociedade faz sentir sua influéncia, mas isso depende do
fato de serem compartilhados pelos individuos. E pela acdo comum que a sociedade
toma consciéncia de si, sendo a mesma a prépria fonte da acdo. Entende a vida
religiosa como expressao resumida da vida coletiva. Ha dois elementos da vida
religiosa, o sistema de praticas e o sistema de idéias que tém a finalidade de
exprimir o mundo. As realidades as quais se aplicam as especulacdes religiosas sao
a natureza, o homem e a sociedade, tratando de vincula-las, classificando-as e
sistematizando-as. A realidade expressa pelo pensamento religioso é a sociedade,
entendendo esta como um sistema de forgas atuantes.

Dessa forma, E. Durkheim ([1996] 2000) entende os ritos como instancias
de efetivacdo de praticas — aquelas expressas através das “crengas” — que
afirmam a coletividade e a unidade de uma sociedade, instaurando o mecanismo de
conduta dos homens com relacdo as coisas sagradas. Os ritos podem fazer a

passagem do profano para o sagrado, géneros que ndo devem se tocar, mas
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podem se comunicar. O foco de Durkheim ([1996] 2000) sao as formas mais
simples da vida religiosa e apesar de discutir sobre rituais, ndo se concentra sobre
essa tematica.

Algumas abordagens que iremos apresentar compreendem, em grande
medida, a estrutura da sociedade como sendo marcada por posicdes sociais, como
os estudos de Van Gennep, 1978; Max Gluckman, 1974 e V. Turner, 1974 — os
dois Ultimos autores partem de experiéncias etnograficas, principalmente na
década de 1970, sobre os sistemas rituais de povos que habitam o continente
africano. E importante ressaltar que essa literatura, em sua maioria, aborda os
rituais como uma instituicdo que expressa a sociedade e contribui para sua coesao.
No caso de Van Geenep e de V.Turner ha a énfase nas analises processuais, sendo
destacado que o sentido ndo estda em uma esséncia de sagrado, mas em sua
posicao relativa em um contexto de relagbes — principalmente na abordagem de
Van Gennep.

Van Gennep (1978) entende as cerimbdnias como etapas de um ciclo que se
deseja marcar, pensa os rituais em sua trajetéria completa. O mundo social se
funda em atos formais cuja légica esta na decisdo coletiva, privilegiando assim uma
analise formal dos rituais. Compreende os ritos como sendo relativamente
independentes em termos de outros dominios, ndo como apéndices do mundo
magico e religioso, mas algo em si mesmo — ao contrario de E.Durkheim ([1996]
2000) que pensa rito como um componente do mundo religioso. Durkheim ([1996]
2000) trabalhando sob uma perspectiva dualista do mundo separa o campo do
sagrado do profano, considerados cerne do mundo social. Para Van Gennep esses
dominios sdo relativos e dindmicos entre si, ndo estando o sentido do mundo na
esséncia desses dominios — remetidos ao contexto e por contraste —, mas na
pratica e na dindmica entre os atos formais.

Para este autor, os ritos sao dotados de mecanismos recorrentes e de um
conjunto de significados, cuja énfase é realizar uma cadeia de posicdoes e dominios.
Os rituais estariam demarcando as posicdes sociais, mas essa visdo tipoldgica cede
lugar a principios organizatérios que realizam a passagem de uma posicao a outra.

Analisa formalmente os ritos, observa a seqliéncia dos movimentos e nao
apenas seus momentos culminantes. Descobre que os ritos tém fases invariantes e
procura discernir seus elementos constitutivos. Percebe um movimento dialético
entre as fases e este seria o cerne do mundo social.

A vida exige as passagens sucessivas de uma situacdo social a outra,
movimentos que sdo evidenciados pelas cerimdnias. Teoricamente decompde os
ritos em preliminares (separacdo), liminares (margem) e poés-liminares

(agregacdo), mas na pratica as fases ndo sdo nitidas e equivalentes. Enfatiza a
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rotatividade e a relatividade das situagdes, sendo o momento de margem marcado
pela situacdo em que a pessoa estd entre dois mundos. Os ritos preliminares
marcam a separacao do mundo anterior e os ritos pds-liminares sdo os momentos
de agregacao ao “novo mundo”.

Toda sociedade geral pode ser considerada como uma espécie de casa

dividida em quartos e corredores, com paredes tanto menos espessas e

portas de comunicacao tanto mais largas e menos fechadas quanto mais

essa sociedade se aproxima das nossas pela forma de sua civilizagdo. Entre
os semicivilizados, ao contrario, estes compartimentos sdo cuidadosamente
isolados uns dos outros, e para passar de um ao outro sdo necessarias

formalidades e cerimonias [...].” (Van Gennep, 1978: 41)

Importa a seqiiéncia dos momentos rituais com vistas a um fim determinado
ligado a prépria compartimentalizacdo da sociedade, reforcando dessa maneira as
posicoes sociais instituidas. Decodifica as formas de rito de passagem enfatizando a
dimensao temporal e, diferentemente de E.Durkheim ([1996] 2000), nao investe
na dimensao do ritual enquanto uma instancia de classificacdo do real.

Importante estudioso que aborda a tematica ritual é Victor W. Turner!?
(1974) que apdia-se na analise formal, explorando os aspectos simbdlicos e sociais
dos rituais ndembo. Pautado também na coesdo social refere-se a forma processual
orientando-se pelos “ritos de passagem” — caracterizados por Arnold Van Gennep
(1978) — que indicam as mudancas de lugar, estado, posicao social e idade dos
individuos.

Os simbolos sdao compreendidos ndo somente como um conjunto de
classificagdes para estabelecer a ordem, mas também como dispositivos inerentes
as emogoes. Entende os rituais como locus privilegiado para se observar os
principios e as dimensdes processuais e conflitivas da estrutura social, estando
mais atento a esses aspectos do que aos estudos das crengas e praticas religiosas
— elementos que considera importante para a manutencao e a transformacgao das
estruturas humanas.

Os ritos de passagem, como ja foi colocado, caracterizam-se por trés fases:
separacdo, margem e agregacao. No primeiro momento, simbolicamente ha o
afastamento do individuo ou do grupo do ponto em que se encontrava na estrutura
social, esta entendida como um sistema de posicdes sociais vinculadas a
instituicdes dependentes; na fase liminar o individuo ou grupo estad em uma posigao
ambigua, pois as pessoas escapam de uma rede de classificagdes que, segundo o
autor, determinam as posicdes em um espaco cultural, sendo na seqiéncia

agregado novamente a sociedade.

12 Realizou seus estudos sobre ritos na Africa Central.
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A vida social para V. Turner é um processo dialético, ficando o individuo
submetido a momentos de alternancia, passando pela experiéncia de estar imerso
na estrutura e de estar fora dela:

E como se fossem reduzidas ou oprimidas até a uma condigdo uniforme,

para serem modeladas de novo e dotadas de outros poderes, para se

capacitarem a enfrentar sua nova situagdo de vida. (Turner, 1974: 118)

No primeiro momento a sociedade é tomada como um sistema estruturado,
diferenciado e hierarquico de posicées sociais; em um segundo momento, é o
estado ndo-estruturado que vigora, estando os individuos em posigao relativamente
indiferenciada. Simbolicamente os atributos que diferenciam as categorias na
estrutura social ficam suspensos, por um tempo limitado. Na fase de agregacgao ha
a reincorporacao na sociedade, tendo novamente direitos e obrigagdes perante os
outros. Nos momentos rituais as sociedades se constituem, geram simbolos e
produzem sentimento de coletividade. Os ritos instituem e ordenam a mudanga de
forma que colabora para a manutencdo da ordem e para a revitalizagdo das
instituicdes sociais.

Max Gluckman (1974) ao abordar a tematica ritual leva em consideragao
cerimdnias de povos do Sudeste da Africa. Observa como caracteristica marcante
da organizacdo dessas cerimOnias a maneira como revelam tensdes sociais que
denomina como rituais de rebelido. Considera que questionam a estrutura do poder
e nao a estrutura do sistema, permitindo uma forma de protesto institucionalizado
com a capacidade de renovar o sistema e a ordem estabelecida. O sistema social é
um campo de tensbes, com cooperagoes e disputas.

Revela o contexto social para a compreensao do ritual, diferentemente da
abordagem de Van Gennep (1978) a qual analisa diversos rituais de passagem
retirando-os de seus contextos — vale observar que nem sempre considera o
contexto deixando a desejar quanto a elaboragdes acerca do significado dos ritos.
Aparentemente o cerimonial opera por um ato de rebelido, ou seja, pela acdao de
conflitos. A representacao do conflito leva a unidade social. Os rituais de rebelido
ocorrem dentro de uma ordem estabelecida, ndo posta em questdo. Representar os
conflitos seja simbolica, direta ou inversamente, destaca a coesdo social onde os
mesmos existem. Sugere que os ritos de passagem sao realizados para dividir
papéis sociais em universos totalizados — embora apreenda as redes de interacbes
sociais e a propria dindmica social. Enfatiza que os rituais de rebelido deixam de ser
apropriados quando a estrutura econdmica da sociedade se torna mais complexa.

Os rituais de rebelido acontecem geralmente na época dos primeiros frutos e
no periodo das colheitas. Max Gluckman sugere que existem forcas desagregadoras

atuando nessas estacgdes. Os primeiros frutos chegam depois de um periodo de
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fome, podendo surgir brigas em decorréncia do acesso aos alimentos. Depois dos
primeiros frutos e das colheitas, nessas sociedades, sao retomadas as atividades
sociais. H& uma mudanca no ritmo da vida social'®>. Para Max Gluckman os
interesses individuais entram em conflito no processo de procura de alimentos. A
estrutura politica da sociedade garante a ordem e a paz, permitindo a producdo e a
distribuicdo dos produtos. O conflito entre individuos e a ordem politica é
demonstrado nos rituais de rebelido através das tensGes sociais.

Outra perspectiva para a abordagem ritual é a proposta de E. Leach (1979)
que compreende o movimento repetitivo do ritual a partir da teoria da
comunicagdo. A condensagao dos simbolos rituais atua como eficiente fator de
transmissao dos conhecimentos armazenados de geracdo a geracdo. Cada
complexo ritual apresenta uma estrutura'® prépria composta por momentos
seqlienciais e elementos rituais, sendo marcada pela repetitividade que garante a
eficadcia na transmissao da mensagem.

A realizacdo de um ritual — expresso pelo comportamento verbal e nao-
verbal —, formado por acdes e palavras, serve para perpetuar os conhecimentos
essenciais para a sobrevivéncia dos grupos expressos através da repeticdo e do
arranjo sequencial.

O mundo é criado pelo processo de classificacgdo e a realizagdo da
classificagdao através da experiéncia ritual perpetua o conhecimento de determinada
sociedade. O sistema de conhecimento — sobre a natureza e sobre a sociedade — é
repassado através dos rituais, os quais servem como um complexo estoque de
informacdes condensadas, isto &, abarca uma grande variedade de significados
implicados na mesma categoria. Os rituais armazenam e condensam mensagens,
sendo uma das vias para se expressar o conhecimento de um povo.

Tambiah (1985) também considera os ritos como sistemas simbdlicos de
comunicagdo construidos culturalmente cujo contelddo estd fundamentado na
cosmologia e na forma do ritual, através de ordenada seqiéncia de palavras e atos,
sendo caracterizado pela condensacdo e pela redunddncia — a qual produz a

intensificacdo do significado.

13 A Corrida do Imbu, ritual analisado nesta dissertagdo, ocorre no periodo de frutificagdo do
imbu, seu periodo de “forga”, e tem como um de seus momentos fundamentais a Queima do
Cansancao — onde as pessoas que participam do ritual se queimam com uma urtiga,
conforme apresentado no capitulo 1. No entanto, a discussdo para seu entendimento nao
passa exatamente por essa questdo dos alimentos, podendo sim ser pensada em termos de
conflitos que envolvem a ordem politica, mas em especial, a ordem moral e a esfera
cosmoldgica, como veremos no decorrer deste trabalho.

14 Similar apontamento faz V.Turner que construiu um corpo de dados de observagdo e de
comentarios interpretativos que quando analisados apresentam regularidades das quais foi
possivel extrair uma estrutura, expressa em um conjunto de padroes.
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Como veiculo de comunicacdo sao utilizados multiplos meios pelos quais os
participantes experimentam o evento intensamente. Mostra que os rituais abarcam
também os interesses dos participantes, estando portanto abertos aos significados
contextuais.

As consideracdes culturais estdo implicadas na forma do ritual, sendo a
unido entre forma e contelddo fundamental para a eficiéncia da ceriménia. Os
rituais sdo compostos pela integracdo entre os aspectos formais e a concepcgao
cosmoldgica, a qual classifica os fen6menos que compdem o universo. Os rituais
sdo orientagOes e principios relativamente invariadveis e preservados, considerados
sacrossantos ndo apenas no sentido sagrado/profano, mas como eventos que
devem perpetuar como verdade sagrada, uma vez escolhida essa forma de
comunicagdo para transmitir a mensagem. Quer dizer que a tradicional discussdo
entre sagrado e profano, nesta perspectiva, é de pouca relevancia uma vez adotada
uma tradicional atitude, a mesma é vista como sagrada. Rituais que sd&o

I\\

constituidos em torno de caracteristicas sagradas tém um papel “tradicionalizante”
— por exemplo, Dia da Patria — e nesse sentido sao similares as caracteristicas dos
rituais devotados a Deus ou aos ancestrais.

Sdo de fundamental importancia as pressuposicbes culturais e as
concepcbes cosmoldgicas, as quais estdo embebidas em representagbes coletivas,
como um contexto que antecede a realizagao ritual. Nos casos em que as crengas
sdo consideradas prioridade para a acdo ritual — isso acontece na abordagem de
E.Durkheim ([1996] 2000) —, este é tratado de maneira secundaria, ndo sendo
valorizado como um meio de transmitir significado capaz de criar e apresentar
esquemas cosmoldgicos ele mesmo. A estrutura cosmoldgica estéd embutida nos
ritos, e estes representam e encarnam concepgdes cosmoldgicas. Entdo a questdo é
o motivo pelo qual fizeram a escolha de certas formas de comunicacao para a
transmissao das concepgdes cosmoldgicas.

Tambiah (1985) compreende cosmologia como um corpo de concepgdes que
classificam os fen6menos que compdem o universo, bem como as normas e os
processos que governam esses procedimentos. Segundo o autor, as principais
nogoes cosmoldgicas de uma sociedade sdao designadas para serem sacrossantas e
perpetuadas relativamente invariaveis.

Entdo o ponto central em muitas cosmologias é a inquestionavel aceitacdo
social de conceitos que validam a experiéncia, promessa segura que 0os membros
comprometidos experimentardao uma melhor realidade césmica se suspenderem as
duvidas e seguirem as prescricbes praticas.

Ha um nexo dinamico entre as construcGes culturais e rituais como um

modo de agao social, sendo o ritual um comportamento convencionalizado para
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expressar e garantir a comunicacao social. O ritual permite a justaposicao de varias
dimensdes do significado, a obrigacdo dos costumes aliada ao sentimento de
obrigacdo, ndo sendo descartada a intencdo dos individuos no momento de sua
realizacdo, a qual ndo aparece como livre expressdao de emogdes, mas como um
disciplinado ensaio de atitudes certas. H& a orquestracdo interpessoal e a
integracdo social podendo variar a producdao de especialistas interpretando o
mesmo rito; e também, a producdo do mesmo especialista pode ser varidvel em
revelando que ha caracteristicas de permissibilidade e criatividade na interpretacdo
dos ritos.

A disposicdo e o modelo de apresentacdao da linguagem ritual definem a
forma do ritual que por sua vez é inerente a disposicdo dos conteudos. Os rituais,
por um lado, realizam conceitos cosmoldgicos e, por outro, essa comunicagao esta
nas maos de situagdes de status marcadas por autoridade e subordinacdo. A forma
e o conteudo dos rituais sdo fundidos e a questdo é criar um sistema conceitual
para sua transmissdo. A jungao entre forma e conteludo é essencial para o carater
performatico do ritual na busca de seu significado social, do sentido pragmatico e
de sua eficacia.

Diferentemente de E. Leach (1979), S. Tambiah (1985) considera a
influéncia pessoal na expressdo ritual e seu proprio carater criativo, ndo sendo
apenas um meio de transmitir o conhecimento de um povo, pois a propria forma do
ritual esta imbricada no conteldo transmitido.

Hugh-Jones (1979) alerta para uma negligéncia, no final da década de
1970, sobre estudos rituais na América do Sul, considerando que, até entdo, os
estudos representavam uma distorcdo da realidade etnogréafica dos indios do
continente pelo fato dessas sociedades nao percebem relagdes de parentesco e
organizacao social isolados da ordem cosmoldgica e religiosa. No decorrer dos
anos, foram produzidas mais etnografias sobre o tema como por exemplo entre os
Krahd (Melatti, 1978), os Barasana (Hugh-Jones 1979), os Arara (Teixeira-Pinto
1997) e os Wauja (Barcelos Neto 2004), dentre outras, as quais, de certa maneira,
inspiraram o desenvolvimento dessa dissertacdo por fornecerem pistas para
abordagem dos rituais.

Finalmente, para poder pensar rituais que se entrelagam, mas que também
caminham paralelamente, como é o caso da Corrida do Imbu e da Peniténcia,
considero a abordagem de Roberto DaMatta (1990) sobre o Carnaval, o Dia da
Patria e as Procissoes, rituais de calendario presentes na sociedade brasileira que
sdo destacados como trés fases de uma mesma estrutura. O mesmo tem como
parametro os estudos de E.Durkheim ([1996] 2000), V. Turner (1974) e Van

Gennep (1978) e compreende que os rituais apresentam como traco distintivo a
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condensacdo de algum aspecto, elemento ou relacao, colocando-o em destaque.
Procurou compreender o dilema da sociedade brasileira, o que ndo é o caso neste
trabalho, mas seus ensinamentos valem pois estuda zonas onde o tempo e a rotina
s3d0 suspensos e 0s principios sociais estdo aparentes. Enfatiza que o dominio dos
ritos esta situado fora do tempo, revelando o sistema de valores de uma sociedade
e suas “cristalizacdes sociais mais profundas”.

Quanto aos Pankararu o tempo faz sua entrada, incorporam outros ritos,
mas a estrutura e o sistema de valores operam de modos similares ao rito ja
existente, revelando-se enquanto coletividade e grupo que se diferencia dos outros.

Segundo DaMatta os ritos instituem a conscientizacdo dos homens com
relacdo as coisas da sociedade:

Os ritos, como elemento privilegiado de fazer tomar consciéncia do mundo,

€ o veiculo basico na transformacao de algo natural em social. Para que essa

transformacdo do natural no social possa ocorrer, uma forma qualquer de
dramatizacdo é necessaria. E pela dramatizacdo que tomamos consciéncia
das coisas e passamos a vé-las como tendo um sentido, como sendo sociais.

(DaMatta, 1990: 30)

Os rituais seriam modos de dizer algo sobre a estrutura social, conforme
abordagem de E.Leach, mas de dizer algo de um certo ponto de vista.

A vida ritual de uma sociedade ndo precisa ser necessariamente coerente ou
funcional, podendo conter elementos concorrentes ou competitivos, expressivos do
modo diverso do perceber, interpretar e atualizar a estrutura social. Por outro lado,
essa perspectiva permite verificar a importadncia da natureza combinatéria da
prépria vida ritual.

Ha uma combinatéria de relacdes sociais e de orientagbes, sendo a
configuracdo dessa combinatéria o carater que marca o ritual. Sua logica esta
calcada no movimento onde as relacdes sdo acentuadas num momento para serem
inibidas em outro. Esses momentos sucessivos marcados por fases chamam
atencdo para o que estava oculto e implicito.

Os rituais orientam pelo tipo de combinacao que engendram, ndao porque
sdo capazes de modificar alguma esséncia do mundo cotidiano. Ha uma gramatica
ou combinatdria que permite penetrar no mundo ritual, e o ponto central do estudo
dos rituais deve ser essa gramatica e ndo as esséncias que tradicionalmente tém
sido usadas para estudar, descrever e interpretar esses momentos. Os ritos nao
sdo momentos substancialmente diferentes dos momentos cotidianos, mas
combinacdes desses momentos. O clima do ritual é dado ndo por meio de
transformacdes essenciais do mundo e das relagbes sociais, mas por meio de

manipulagdes dos elementos e relagdes desse mundo. Os rituais seriam modos de
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salientar aspectos do mundo diario, sdo momentos que formam e informam a vida
cotidiana.

Preocupa-se com a analise formal e processual dos ritos, cuja combinatoria
expressa as posicoes e os discursos simbdlicos em uma estrutura social, sendo a
matéria do ritual a mesma da vida cotidiana, a qual evidencia um elemento ou uma
relacao.

Definindo os rituais como discursos sobre a estrutura social, entende que os
discursos sdao simbdlicos e expressivos de posicdes na estrutura social (DaMatta,
1990). Nesse sentido o estudo dos rituais ndo seria um modo de procurar as
esséncias de um momento especial e qualitativamente diferente, mas uma maneira
de perceber como elementos triviais do mundo podem ser deslocados e
transformados em simbolos que, em certos contextos, permitem engendrar um
momento especial ou extraordinario. Como todo discurso simbdlico o ritual destaca
certos aspectos da realidade.

O mundo do ritual € uma esfera de oposices e juncdes, de destacamentos e
integracoes. E nesse processo que as coisas do mundo adquirem sentido diferente
e podem exprimir mais do que aquilo que exprimem no seu contexto normal.

Entender as relagdes basicas do mundo social é entender o mundo ritual. Os
rituais dizem as coisas tanto quanto as relacdes sociais. No mundo ritual as coisas
sdo ditas com mais veeméncia, coeréncia e consisténcia. Sdo instrumentos que
permitem maior clareza as mensagens sociais.

O ritual, segundo Roberto DaMatta, é definido por uma dialética entre o
rotineiro e o extraordinario. Trabalha rito como drama, o que entende permitir
fornecer a consciéncia do social. Pela dramatizacdo o grupo individualiza algum
fenOmeno, podendo ser um instrumento capaz de individualizar a sociedade como
um todo.

A abordagem de DaMatta (1990) colabora no sentido de mostrar uma
analise de rituais aparentemente diversos, no caso desta dissertacdo a Corrida do
Imbu e a Peniténcia, observados como combinatorias que revelam o mundo social.

A guestdo é encontrar os principios de articulagdo entre as diversas esferas
visando a instauracdo da sociabilidade e o estabelecimento das relagdes sociais. Os
temas/elementos associados a Corrida do Imbu regulam a incidéncia das regras
morais das praticas sociais dos Pankararu. Vinculos sociais através de categorias
sociais ou simbdlicas sdo atrelados a uma configuracdo cosmoldgica. Ocorre um
processo de agressdo entre encantados e homens quando certas prescrigdes nao
sao seguidas, e uma troca entre homens e encantados, e entre humanos e mortos,
como iremos observar no decorrer desta dissertacdao, que regulam a vida em seu

sentido estrito. Ha uma dinamica pela qual as relagdes sociais derivam e sdo
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reguladas por valores especialmente morais expressos no sistema ritual Pankararu
0 qual permeia a mediacdo entre os humanos e nao-humanos, seja entre humanos
e encantados e/ou entre humanos e mortos. Parece que os diversos elementos
associados a esse sistema ritual regulam as praticas sociais e articulam o universo
simbdlico com o plano da vida social.

Dessa forma, de acordo com Teixeira-Pinto (1997), segue-se que

[...] praticas rituais podem ser mecanismos que instituem e, ao mesmo

tempo, articulam instancias de sentido a partir de um conjunto de praticas

sociais fragmentarias, dispersas, desordenadas. (Teixeira-Pinto, 1997: 42)

Ritual nomeia e classifica, cria a realidade daquilo que nomeia, garantindo
assim sua eficicia. E a expressdo das classificacdes que sdo delegadas e
consensuadas, fundando o real e tornando-se parametro para a agao social. O
ritual classifica e impde distingbes simbdlicas. O efeito essencial do rito é separar
pela classificagdo, instituindo o que quer legitimar. No caso Pankararu o campo

religioso ganha destaque no sistema social.
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O TRABALHO DE CAMPO

Iniciei minhas pesquisas sobre os Pankararu em 1996, época em que me foi
concedida bolsa de Iniciacdo Cientifica pelo projeto “O indio no Contexto Urbano”,
financiada pela FAPESP e orientada pela Prof®. Dr?. Aracy Lopes da Silva. O objetivo
desse trabalho foi elaborar um registro etnografico preliminar do povo Pankararu
que residia em Sdo Paulo, além de realizar um levantamento bibliografico e
histérico. A idéia deste projeto partiu de uma pesquisa de campo exploratodria
realizada como trabalho do curso “A Pesquisa de Campo em Antropologia”,
disciplina optativa do curso de Ciéncias Sociais da FFLCH/USP. Este primeiro
contato com os Pankararu mostrou a complexa situacdo desse grupo e a
necessidade de iniciar o registro etnografico. Apds a realizagao dessa tarefa, restou
uma lacuna no que diz respeito a situacao dos Pankararu em Pernambuco, que
proporcionaria uma visdao mais ampla sobre o grupo. Essa oportunidade se deu com
a pesquisa de campo realizada pelo Projeto Tematico, financiado pela FAPESP, do
Mari-Grupo de Educacdo Indigena da USP, de fevereiro a abril de 1999, seguindo a
orientacdo da mesma professora. Direcionei o olhar para aspectos das relacdes
sociais e simbdlicas entre os Pankararu de Pernambuco e de Sdo Paulo,
demonstrando a necessidade da realizagdo de um levantamento etnografico mais
aprofundado e sistematico, ao mesmo tempo em que forneceu as pistas para a
colocacdo do problema de pesquisa que agora desenvolvo.

A primeira vez que fui para a aldeia Brejo dos Padres, em fevereiro de 1999,
nao foi especificamente para assistir a Corrida do Imbu, mas cheguei nas semanas
de ocorréncia desse ritual. Entdo me interessei pelo tema, que constituia
claramente uma via privilegiada de acesso a visdo de mundo desse grupo e como
estabelecem as relagbes principalmente com o universo sobrenatural.

Posteriormente, de 1999 a 2003, trabalhei com os Timbira — Krah0, Krikati,
Gavido-Pukobyé, Canela-Apaniekra e Apinajé, do grupo linglistico J& — no
Maranhdao e em Tocantins, atuando mais no campo indigenista, em projetos de
educacado indigena, meio ambiente e no fortalecimento da articulacdo entre esses
grupos. Vivenciando e observando momentos diversos, a vida e os conflitos
cotidianos nas relacdes com os indios e entre os indios, senti a necessidade de
voltar para a antropologia, para poder compreender melhor algumas praticas e
situacOes. No entanto, resolvi realizar a pesquisa de mestrado com os Pankararu,
nao por falta de interesse em pesquisar questdes relativas aos Timbira, mas pelo
fato que precisava dar continuidade a um trabalho que havia sido comecado, e
trabalhar com dados de campo que estavam guardados. Queria dar andamento a

uma pesquisa que iniciara com a Prof@. Aracy, inclusive para justificar o trabalho
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anterior perante os Pankararu, além de ter a possibilidade de organizar e refletir
sobre o material de que dispunha.

Ja no mestrado, com o olhar mais focado e mais madura, sob a orientacao
da Profa, Dra, Beatriz Perrone-Moisés, que me ajudou a dar outro tom para essa
pesquisa, realizei uma segunda viagem para a Terra Indigena Pankararu, mais
especificamente para a aldeia Brejo dos Padres, de 27 de fevereiro a 10 de abril de
2003.

A intencdo era poder estar presente durante o periodo em que ocorreriam os
rituais da Corrida do Imbu. Como disse acima, meu primeiro contato com o ritual,
em 1999, ndo foi deliberado, mas uma coincidéncia que acabou por colaborar para
a delimitacdao dos objetivos dessa dissertacdo.

Assim, algumas informagdes permaneceram inacessiveis, como a parte em
gue consideram “segredo”, a qual abarca geralmente aspectos da relacdo entre os
homens e os encantados. Na fase noturna da Corrida do Imbu - conhecida como
Noite dos Passos e Saida do Mestre Guia - ndo é permitido fotografar e nem gravar.
No entanto, estive presente durante esses momentos, e também realizei
entrevistas com os responsaveis por alguns encantados, praids e terreiros onde
acontecem os rituais; com as cantadoras das Noites dos Passos, momento
culminante da Corrida do Imbu; e, com rezadores e curadores.

Tampouco tive acesso aos penitentes masculinos, apenas a peniténcia
feminina, pois nem as mulheres pankararu podem ao menos ver 0s penitentes
masculinos. Na aldeia, mal se mencionam os homens da “disciplina”, como chamam
0s que se autoflagelam com navalhas nas caminhadas noturnas dos penitentes
masculinos. Participei durante algumas noites da peniténcia feminina, realizei
entrevistas com as pessoas que comandam e organizam as “visitas” das mulheres
as cruzes, e tentei marcar uma entrevista com Antonio Angelo, responsavel pela
peniténcia dos homens, mas ndo foi possivel, tendo este falecido recentemente.

Quando em campo, anunciei estar interessada na Corrida do Imbu e em
conhecer mais sobre os praids e 0s encantados. A idéia causou uma certa
reticéncia, pois diziam que um pesquisador de uma universidade, interessado em
rituais e festas, havia publicado indevidamente musicas e segredos dos Pankararu.
Nesse sentido, fui bem clara e disse que ndo queria ultrapassar nenhum limite,
entdo que me indicassem o que ndo gostariam de ver escrito € mesmo, em
algumas situacOes, preferia que nem me revelassem alguns segredos. Em muitas
entrevistas, os Pankararu entdo informavam que nao poderiam me contar certas
coisas, e que parariam por ali; aceitei sempre, visando a respeitar as posturas do

grupo.
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Nesse periodo de campo acompanhei os rituais da Corrida do Imbu, as
saidas noturnas das mulheres penitentes, uma Trés Rodas, uma “mesa” —
trabalhos ligados a cura e ao “pagamento” de promessas — e um pouco do
cotidiano de algumas familias Pankararu. Realizei vinte e duas entrevistas gravadas
€ mais umas cinco sem gravar, além de conversas informais sobre diversos temas
e sobre a Corrida do Imbu, a Peniténcia, os responsaveis pelos praias, as pessoas
gue moraram em Sdo Paulo e fazem trabalhos ligados a cura, além de conversas
com alguns velhos pankararu.

Também tive oportunidade de ir algumas vezes ao Real Parque, onde ha um
grupo de Pankararu em Sao Paulo, para realizar algumas entrevistas, visitar
aqueles que vinham de Pernambuco e estar presente em “apresentacdes” em que
dangam com o0s praias.

O trabalho de campo concentrado em Pernambuco somou entdo cerca de
guatro meses — contando ndao somente o periodo compreendido pelo mestrado —,
além das visitas realizadas na favela Real Parque, as quais aconteceram de maneira
ndo sistematica e com lacunas temporais, mas permitiram observar momentos e

movimentos dos Pankararu na circulagao entre as aldeias e Sado Paulo.



Familia de Bino, Dimas, Priscila, Ana Clara, Lia e Morena, Real Parque, 2002



capitulo 1

A CORRIDA DO IMBU
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1 — A CORRIDA DO IMBU

Sobre o umbu, imbu

E a arvore sagrada do sertdo. Sécia fiel das rapidas horas felizes e longos
dias amargos dos vaqueiros. Representa o mais frisante exemplo de
adaptacdo da flora sertaneja. Foi, talvez, de talhe mais vigoroso e alto — e
veio decaindo, pouco a pouco, numa intercadéncia de estilos flamivomos e
invernos torrenciais, modificando-se a feicdo do meio, desinvoluindo, até se
preparar para a resisténcia e reagindo, por fim, desafiando as secas
duradouras, sustentando-se nas quadras miseraveis mercé da energia vital
que economiza nas estacdes benéficas, das reservas guardadas em grande
copia nas raizes.

E reparte-se com o homem. Se ndo existisse o umbuzeiro aquele trato de
sertdo, tao estéril que nele escasseiam os carnaubais tao providencialmente
dispersos nos que o convizinham até o Ceara, estaria despovoado. O umbu é
para o infeliz matuto que ali vive o0 mesmo que a mauritia, para os garainos
Ilanos.

Alimenta-o e mitiga-lhe a sede. Abre-lhe o seio acariciador e amigo, onde os
ramos recurvos e entrelagados parecem de proposito feitos para a armagao
das redes bamboantes. E ao chegarem os tempos felizes da-lhe os frutos de
sabor esquisito para o preparo da umbuzada tradicional.

(Euclides da Cunha, 1995: 35)
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1 - A CORRIDA DO IMBU

CORRIDA DO IMBU

O momento principal da cerimdnia da Corrida do Imbu'® é durante o comeco
da estacdo chuvosa, nos primeiros meses do ano. Periodo de curta duracdo na
caatinga'®, no qual a paisagem se alterada — normalmente arida e com indice
pluviométrico baixo na maior parte do ano — aflora uma vegetacdao verde e
vigorosa. Com as primeiras aguas também se inicia o periodo do plantio.

O imbu, arvore exuberante de copa frondosa, que se destaca na caatinga
tem sua época de fartura e “forca” — expressdo usada pelos Pankararu - nos meses
de fevereiro e margo, periodo de sua frutificacdo. Aproveita-se a polpa, a casca e
as folhas para remédios, e também a agua que as raizes armazenam; a fruta,
comestivel, quando madura torna-se de verde amarelada, em formato oval,
cabendo um punhado na palma da md&o. O imbu estd vinculado a nogdo de
abundéancia e fartura, em contraponto a escassez inerente a seca, estado que
marca grande parte na caatinga.

A Corrida do Imbu, ritual de fundamental importédncia para os Pankararu,
acontece na aldeia Brejo dos Padres e na aldeia Serrinha. Optei por participar no
Brejo dos Padres, por ter mais contato com as pessoas que tomam conta dos
terreiros onde acontece a maior parte do ritual, e também, pelo fato da “Noite dos
Passos” — uma das fases da Corrida do Imbu — ndo ser realizada na Serrinha.

Ha uma disputa politica, em primeira instancia, entre os moradores da
Serrinha e do Brejo dos Padres que envolve a propria detencdo e organizagdo do
ritual. Com isso, entre os Pankararu, estdo sendo realizadas a Corrida do Imbu nas
duas aldeias!’. Durante esse ritual, embora latentes as disputas e divergéncias
politicas, ha a participacdo de todos os praias, pois se sobrepde uma obrigacdo
vinculada a esfera do sagrado que tera repercussdo em muitos aspectos da vida

dos Pankararu durante todo o ciclo anual.

SAnacardiaceae

Nomes: umbu, imbu, ambu.

Origem: Nordeste brasileiro.

Frutificagdo: geralmente de dezembro a margo.

16 0 bioma Caatinga é o principal ecossistema existente na Regido Nordeste, estendendo-se
pelo dominio de climas semi-aridos. A ocorréncia de secas estacionais e periodicas
estabelece regimes intermitentes aos rios e deixa a vegetagao sem folhas. A folhagem das
plantas volta a brotar e fica verde nos curtos periodos de chuvas.

17 Até recentemente, a Corrida do Imbu sempre foi realizada em apenas uma localidade.
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A parte essencial do ritual estende-se por quatro semanas, tendo inicio no
final de semana do domingo do entrudo'® — dia do mela-mela, mela de lama e de
giz branco/toa ou domingo de carnaval, termos esses empregados pelos Pankararu
— e encerrando com a “saida do Mestre Guia”, quatro finais de semana depois. Se
observarmos apenas essa marcacdo, em detrimento das estacbes do ano, a
temporalidade da Corrida do Imbu estaria vinculada ao periodo do Carnaval —
momento tradicionalmente de abstinéncia e peniténcia — que acontece geralmente
entre fevereiro e margo.

Para quem nado participa efetivamente desse ritual, seu inicio é no final de
semana do entrudo. No entanto, seus preparativos sdo realizados em tempo
anterior. Assim, o periodo da Corrida do Imbu transcende os meses de fevereiro e
marco. O comeco da cerimbnia acontece quando encontram o primeiro imbu
maduro. Organizam entdao o Flechamento do Imbu, geralmente entre os meses de
outubro e dezembro. Dessa forma, o ciclo ritual estd completamente ligado ao
processo de floracdo e desenvolvimento do imbu, planta e fruto de importéancia vital
na regiao sertaneja.

A Corrida do Imbu é um rito complexo, podendo ser denominado como rito
de calendario. Esta aberta a todos Pankararu e aos de fora do grupo, que em
momentos rituais atuam como espectadores. Assim, pode ser compartilhado por
todos os grupos familiares Pankararu, os quais devem comparecer com seus
“batalhGes” de praids, para aqueles que 0s possuem, ndo necessitando serem
proferidos convites pelos seus organizadores — vinculados principalmente aos
terreiros onde acontece a Corrida do Imbu — uma vez que o rito diz respeito a toda
comunidade.

A Corrida do Imbu é entdo um importante momento que marca anualmente
a vida dos Pankararu. Acontece em etapas ordenadas compostas por musicas,
cantorias, dancas rituais, comidas e bebidas cuja forca central estd nos
personagens e suas mascaras denominadas praias. Esse ritual envolve peniténcia,
valores morais, contato dos homens com os encantados para aqueles terem “visdo
e clareza” das coisas, além de propiciar a reunido dos encantados, como podemos

verificar no depoimento que segue:

8 Entrudo, na cultura ocidental, é caracterizado por uma festa popular de tradicdo
portuguesa que se desenvolvia nas ilhas africanas de Cabo Verde e da Madeira em momento
que precedia a Quaresma. A implantacdo do entrudo no Brasil, uma das principais raizes do
carnaval, se deu no inicio da colonizacdo portuguesa. Apesar das constantes proibicGes, a
festa era muito apreciada pela populagao. O entrudo era praticado na rua e sua principal
caracteristica era a agressdo mutua.
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“Os Pankararu toda vida tiveram a religidao deles de danca, de fazer as
dancas e os mais velhos ja tinham; além deles, os pais deles todos os anos
faziam aquele trabalho como uma peniténcia, que ali ndo era festa, era uma
peniténcia que eles tinham.
Peniténcia porque eles tinham aqueles guias deles que chegavam e aliviava
alguma coisa e mandavam eles fazerem esse trabalho, ai eles faziam esse
trabalho.
Era quando existia mais uma clareza pra o indio porque ali ele vivia sempre
nos trabalhos dele, mais separado. Tinha muita fé nesse tempo desse
trabalho, ai eles viam certas coisas. E hoje, ainda hoje vé, ainda aquele que
trabalha concentrado naquele trabalho, que nao vai andar isso e aquilo, que
tem o respeito e consideracdao e ama aquele trabalho, ainda hoje tem o
mesmo sentido, mas ai € muito pouco que existe ainda, que vé essas coisas,
talvez em sonho, chega a sonhar alguma coisa, sonha com outra, pra ele
fazer aquilo e aquilo e j& passa para aqueles mais novos. E uma tradicdo de
respeito para a pessoa se quiser ver alguma coisa de Deus primeiramente,
que é o nosso Pai Tupd, que nos fala na lingua de Deus, a gente vé, mas se
nao trabalha assim concentrado naquele trabalho, respeitando em todas as
partes, € em bebida, € em mulher [...] se esta fazendo a coisa errada, ndo
vé nada.
Comeca a tradicdo nossa, do comeco do nosso trabalho da nossa peniténcia,
que pra Deus e abaixo de Deus, os nossos encantos que é de Nosso Senhor
Jesus Cristo quem traz ele no respeito, ali € uma peniténcia. Assim que
comeca no primeiro domingo é pra pessoa viver ali com aquele respeito, se
resguardando de muitas coisas, afasta de muitas coisas também, e viver
sempre separado, ai € um trabalho que ele pode, os encantos dos pés de
Deus pode trazer alguma clareza pra ele, como é que vai fazer, mas se ndo
faz nada disso, ndao vé nada também.”

(Renato Julido, zelador do Mestre Guia, aldeia Serrinha, marco de 2003)

Assim, percebemos que seguindo preceitos morais, passando por momentos
de peniténcia, os homens estabelecem comunicacdo com o mundo sobrenatural

cujas revelacbes e orientagOes estdo vinculadas a vida pratica.



1.1
Espacos, personagens, cantos e elementos do ritual
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1.1. ESPACOS, PERSONAGENS, CANTOS E INSTRUMENTOS DO RITUAL

Descrevo, a seguir, os principais elementos do ritual, que serdao analisados

mais adiante.

ESPACOS

Os terreiros

Os terreiros sao espagos sagrados que estao sob a “ordenanca” de alguns
encantados. Os terreiros estao vinculados aos encantados e, conseqlientemente, as
pessoas responsaveis por essas entidades, chamadas de zeladores de praias. Séo
os locais onde acontecem os rituais e as festas em que dangam os praias, mascaras
gue representam a manifestagdo dos encantados.

Local sagrado, de “muito respeito”, o que significa que seu uso esta
vinculado a regras morais e que propicia o contato com os encantados, como
demonstra o relato que segue:

“Terreiro significa um santuario pra gente, é igualmente a uma igreja aonde
o padre se sente abencoado dentro dessa igreja. Igualmente é a gente; a
gente se sente mais aliviado dos seus problemas quando a gente chega no
terreiro da gente, no poré. A gente vai fazer os pedidos, é atendido.”
(Francisco de Assis S.Silva, 25 anos, zelador de praia, marco 2003)

Os terreiros sdo de chdo de terra, em seu entorno estd a casa do
responsavel pelo mesmo, geralmente por heranca dos parentes e de seus
familiares. Tém um formato irregular, entre retangular e circular. Os terreiros onde
acontece a Corrida do Imbu, os maiores, atingem em torno de 30 a 40 m2.

Os zeladores de praias, que sdo também responsaveis pelos terreiros,
defumam o local com ervas de cheiro para purifica-lo e espantar as forgas que
consideram maléficas, principalmente em momentos que antecedem a realizagdo
de algum ritual.

N3o é permitido realizarem outras atividades nesse espaco sagrado a nao
ser a Corrida do Imbu e os ritos que praticam para pagarem promessas.

Nos ultimos tempos, vem ocorrendo uma proliferagdo de terreiros — fato
gue muito desagrada as familias que cuidam dos terreiros mais antigos —, de certa
forma vinculada ao surgimento de novos “pais de praias” e de encantados, que até
entdo nao compunham o acervo de entidades sobrenaturais da comunidade
Pankararu. Esses “pais de praias” que assumiram o encargo dos terreiros criados
mais recentemente agregam nucleos de parentes, vizinhos e amigos para

freqlentar seus terreiros, criando, assim, novas esferas de lealdades, alterando as
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organizacdes e composicoes existentes até entdo. Nesse caso, o novo “dono de
praid” terd que trabalhar, mostrando também a forca de seu encantado, garantindo
assim a adesdo dos participantes que repercute no prestigio do seu terreiro. No
entanto, os encantados pertencentes as familias dos “troncos velhos” terdo sempre
um maior prestigio e legitimidade com relacdo aos encantados que estdo
aparecendo. . Em geral, os encantados de maior ordenanca e mais antigos estao
vinculados diretamente aos terreiros de referéncia, isto &, de “forca”, como de
Mestre Guia, Xupunhum, Zé Fogaz e Capitdo Dandaruré, entre outros.

A propagacdo dos terreiros multiplica os nucleos de lealdades. Essa situagao
modifica inclusive a organizagao social Pankararu; uma vez ampliado o universo de
terreiros e encantados, os vinculos sociais em decorréncia de questbes religiosas
tendem a se dispersar, ndo ficando mais concentrado apenas nas praticas das
familias que herdaram os encantados mais antigos.

A Corrida do Imbu € um momento em que todos os batalhdes de encantados
estdo mobilizados. Embora a pratica deste rito esteja concentrada em
determinados terreiros, a participacdo dos praids nao depende de convite formal
dos responsaveis pelos mesmos, como, em geral, ocorre quando os rituais estdo
estritamente vinculados ao pagamento de promessas individuais. Nessas situagoes,
a promessa é vinculada a um encantado especifico, determinando assim o terreiro
onde sera realizado o ritual, pelo fato daquele encantado estar diretamente ligado
aquele terreiro, ficando praticamente restrita a participacdo no ritual ao nucleo de
lealdade religiosa e politica daquele “dono de praid” e aos parentes do pagador da
promessa. Nos ritos de pagamento de promessas, 0s responsaveis pelos terreiros
congregam seu batalhdo de encantados e convidam, em conjunto com a pessoa
que estd pagando a promessa, outros pais de praids, 0s quais geralmente
pertencem a sua parentela e ao seu nucleo de lealdade religiosa e politica — ndo
sao todos os zeladores de praidas que possuem terreiros e quando necessitam para
a realizagdo de algum rito, utilizam o terreiro do “dono de praida” que mais possuem
afinidade — para participarem dos rituais.

Relatam que antigamente realizavam a Corrida do Imbu no terreiro da Fonte
Grande, localizado no Brejo dos Padres; depois na aldeia Serrinha e, somente mais
recentemente no terreiro das Calu, onde ocorre atualmente. Nessa época,
dangcavam o cansancao — uma fase da Corrida do Imbu — na estrada que liga
Itaparica ao Brejo dos Padres, em local proximo ao terreiro das Calu — onde
atualmente ocorre a Noite dos Passos —, quando Carlos Estevao apareceu. Por
sugestao desse pesquisador, que colaborou para o reconhecimento oficial desse
grupo indigena, distribuiram a queima do cansancdo nos terreiros Araticum e

Muricizinho (conforme demonstrado em desenho esquematico localizado abaixo).
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Assim, atualmente, as fases da Corrida do Imbu sdo realizadas no terreiro Poente
— conhecido como terreiro das Calu —, no terreiro Araticum, conhecido também
como Cajueiro, no terreiro Muricizeiro e no terreiro do Mestre Guia, este localizado
na aldeia Serrinha.

Relatam que os terreiros principais sdo “encruzados”, isto &, formam uma
cruz. Esses terreiros também recebem nominagdo vinculada ao ciclo do dia e tém
uma ligacdo com as orientacdes cardeais: terreiro Nascente (leste), Poente (oeste),
do Mestre Guia (norte) e do Capitdo Dandaruré (sul). Os terreiros estdo ligados aos
encantados: Nascente/Xupunhum; Poente/Zé Fogaz; Mestre Guia/Mestre Guia;
Capitdao Dandaruré/Dandaruré.

Considerar esses terreiros como principais, ndo significa dizer que ndo ha
outros terreiros importantes, mas quero deixar claro que estou privilegiando os
locais onde acontece a Corrida do Imbu e aqueles que formam a cruz, simbologia
fortemente presente entre os Pankararu.

A maioria dos terreiros encontra-se na aldeia Brejo dos Padres e na
Serrinha, onde esta localizado o terreiro do Mestre Guia e o do encantado Mané
Brabo®®.

No Brejo dos Padres, irei localizar os locais onde acontece a Corrida do Imbu
e outros dois importantes terreiros que compdem a cruz mencionada pelos
Pankararu: Nascente ou Fonte Grande e do Capitdo Dandaruré.

Entdo, para melhor compreender a Corrida do Imbu, organizei um esquema

para a visualizagdo dos terreiros onde esse rito € praticado.

19

Ha outros terreiros, mas meu trabalho ndo teve como diretriz analisar a geografia desses
espacos.
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O Poré

O poré é o espaco reservado aos homens pankararu e aos praias, e fica
localizado nas imediacdes dos terreiros. Sdo casas de palha, cobertas, sem janelas
e com apenas uma entrada utilizadas em momentos rituais como a Corrida do
Imbu. Quando os praids entram no poré a impressédo € de que estdo penetrando
em outro mundo, envolvido de segredos e mistérios. Cada terreiro tem apenas um
poro, exceto o do Mestre Guia, que tem um especifico para ele.

No poré, os homens fumam o campié — cachimbo com fumo e ervas; o
fumo e a fumacga sao essenciais nos ritos dos encantados — tocam gaita e maraca,
se alimentam e bebem garapa, preparada geralmente com cana-de-aglcar. No
momento em que os praias estdo se concentrando para entrar no terreiro e durante
os intervalos dos rituais, e quando desejam descansar, utilizam o por¢, local para
realizarem suas obrigagdes com os encantados.

Estdo abertos aos homens mais “preparados”, conhecedores dos encantos e
seus segredos, aos cantadores, tocadores e aos organizadores dos rituais, sendo
interditados as mulheres, criangas e aos de fora.

As coisas que acontecem no poré nao devem ser reveladas por aqueles que
o freqlientam. Quem esta de fora, no terreiro, escuta a movimentagdo, o som dos

maracas e fica a espera do momento da saida dos praias.

00000

PERSONAGENS

Os Encantados e os Praias

Os encantados sdo entidades vivas, ordenadas segundo uma hierarquia,
compondo um “batalhdo” — termo empregado pelos Pankararu quando estdo se
referindo a um grupo de encantados zelados por um mesmo “dono”, isto &, por
uma mesma pessoa. Consideram os encantados como sendo “coisa fina”; entidades
a quem depositam confianca e fé, dotadas de grande prestigio. S3o adorados e tém
uma “forca” capaz de realizar e atender pedidos proferidos através de promessas.

Os Pankararu denominam como “ciéncia” da aldeia os conhecimentos e
crencas que geram as praticas ligadas aos encantados, aos guias e aos seres
sobrenaturais, as quais se realizam somente através dos encantos e de suas

revelagoes.
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Os praids sdo as manifestacbes materializadas dos encantados, através do
uso de vestimentas e mascaras rituais confeccionadas de caroa®.

Tornam-se encantados, pois, em certos casos, em vida, praticavam acles
vinculadas a cura ou mesmo acles que os destacavam dos demais, havendo casos
inclusive de religiosos, capeldes e também Pankararus que se encantaram.

Ha um relato, o qual pode variar em alguns aspectos segundo o informante,

sobre sua origem e o processo de encantamento:

“A génese dos encantados remonta a um tempo mitico. Havia alguns
homens brincando em um terreiro. Periodo de muita seca, predominava uma
vegetacdo sedenta de agua e praticamente sem vida. A escassez era tanta
que até o fumo para encher o cachimbo estava em falta. No decorrer da
danga o capitdo da frente dirigiu-se ao cantador e pediu fumo. Este disse
que talvez sua mulher tivesse um pouco. Com o cachimbo pela metade de
fumo, ela negou o pedido por estarem em pleno periodo de seca. Terminado
0 ponto do terreiro, como castigo por ter negado compartilhar o fumo, o
cantador se transformaria em imbuzeiro que deveria frutificar o ano todo. E
a mulher, dona do cachimbo principal, deveria se metamorfosear em raposa
alimentando-se apenas dos imbus derramados dessa arvore. Entdo oito
participantes da brincadeira partiram para a Cachoeira de Itaparica,
localizada no Rio Sao Francisco. Havia uma peneira que os transportou para
o fundo das aguas. Levaram também um menino como acompanhante. Este
ficou trés dias dentro da cachoeira, tempo que o mandaram retornar para
contar a historia. Contou entdo sobre o mundo de fartura onde cantavam,
dancavam, fumavam e comiam. Era um reinado onde tinha tudo. Esses
homens tornaram-se as entidades vivas, denominadas encantados. Sao
responsaveis pela protecdao da aldeia e dos Pankararu.”
(versdo editada sobre o surgimento dos encantados narrada por
José Auto dos Santos?!, marco de 1999)

Segundo Arruti (1996), os encantados seriam indios que descobriram o
segredo de se encantar e alcancaram a imortalidade, universo este passivel de
ampliacdo. Depois de encantados, se manifestariam através da semente para seus
zeladores.

Consideram que determinadas pessoas sao destinadas por Deus para
zelarem pelos encantados. Topam com uma pedra ou semente especial; mesmo
que joguem-na fora, reaparece. Essas pessoas “destinadas” encontram uma pedra
ou semente com formas de animais ou gente, que aparece diversas vezes para o
mesmo sujeito, sinalizando que foi “destinado”, por Deus, para “levantar um praia”.
Entdo os encantados sdo adquiridos através da insistente aparicdo de uma semente

ou uma pedrinha, considerada elemento sagrado, ficando guardada e sendo zelada

20 0 caroa (Neoglaziovia variegata (Arr. Cam.) Mez.) é uma planta terrestre encontrada na
caatinga. Através de um processo totalmente manual, o carod é transformado em fibra,
depos fiado e tecido.

20 josé Auto dos Santos pertence a familia que zela pelo batalhdo do encantado Capitdo
Dandaruré.
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juntamente com os praias. Além disso, ha também a revelacdo através de sonhos
para aquele que ficara responsavel pelo encantado.

Os encantados, através de sonhos, transmitem a seus “pais” seu nome,
vestimenta, pontos que serdo executados no terreiro, seu toante e toré — musica
de cada praia, como veremos adiante.

Alguns tém nomes de passaros, como lavandeira (passaro conhecido entre
os Pankararu por andar mais onde tem agua; dizem que lavava a roupa de Nosso
Senhor), azuldo, chofreu, vinvim (passaro preto e amarelo que quando canta,
dizem que é um aviso de morte); todos os encantados tém nomes?*? e cada qual

tem uma preferéncia gastronémica.

“Uns encantados tém nomes de passaros, outros de gente; esses foram
pessoas que se encantaram e eles se transformam em uma reliquia, em
uma pedra tipo ouro, diamante que a gente guarda. Maria Calu se encantou
em crianca, mas depois voltou ao normal, nao foi destinada a ser encantada.
Ja essas pessoas que foram gente e chegaram a se encantar e virar um
simbolo, eles se transformam em uma pedra que representa um diamante,
ouro, toa, pedras transformadas em bicho, tartaruga, peixe, em varios tipos
de coisas. Os passaros sdo as pessoas que se encantaram e tém seu simbolo
em um passaro, Mestre Vinvim, Mestre Chofreu, Senhor dos Péssaros e o
Divino Espirito Santo.”

(Francisco de Assis S.Silva, 25 anos, zelador de praia, margo 2003)

Os locais de morada dos encantados, em grande parte, sdo as serras,
serrotes, nascentes e cruzeiros que ocorrem nos relevos que envolvem a aldeia
Brejo dos Padres e a Serrinha. Nesses serrotes, com formas mais realcadas, ha
palacios onde moram os encantados € alguns indios tém o “merecimento” de visitar

em sonhos. Os Pankararu rogam a Deus para ser indicado se ha esse merecimento.

22 5egue uma relagdo complementar, porém incompleta, de zeladores de praids e alguns
encantados de que cuidam: Jodo Vermelho (morador Serrinha)/Mané Brabo; Hilda
(Serrinha)/Estrangeiro; Raquel/Senhor dos Passaros; Luis Caboclo/Andorinha, Cachoeira,
Folguedo Velho; Jodo Binga/Xupunhum; José de Narciso (familia Pedro)/Capitdao Dandaruré,
Mestre Capriazinho, e outros; Abilio Pedro/Capitdo Fernando; Rosa/Chita Fina (peixe da
Bahia;pedra parece tubardo);Gena/Mestre de Ouro;Cicero Peba (mora no Caldeirdo)/Arapéo;
Valdivino/ Mestre das Flores; Maria de Lourdes (mora no Gitd)/Arraid; Tereza de Lourdes/Rei
Camarati; das Calu/Lavandeira, Capitdo Zé Fogaz, Zé Andrade, Emburana (planta, faz cha,
faz banho, tem semente que fuma); Aneta (mora na Tapera)/Calanbranja; Carlito (mora no
Saco dos Barros)/Pankararé; Miguel Binga/Emburana, Cinta Vermelha, ao todo tem doze
praias.
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Ilustragdo 3 - Desenho: Serras e terreiros
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Geralmente cada encantado tem seu palacio e apenas pessoas destinadas
tém o merecimento de ver. Ha outros encantados que dizem morar na mata.
Consideram que os encantados moram entre os homens, sé ndao sdo visiveis a
todos, pois residem no mesmo espaco geografico.

Acreditam que Deus mora no céu, além das nuvens; ja os encantados
moram “abaixo de Deus”. Inclusive representando essa distribuicdo espacial na
propria hierarquia dos encantados, uma vez que consideram que Deus tem um

poder maior do que os encantados.

“0Os encantados moram abaixo de Deus porque nem mesmo 0s encantados
sao igual a Deus, nada € igual a Deus. Nds temos nosso superior que sao 0s
encantados e eles tém seu superior que é Deus”.

(Francisco de Assis S.Silva, 25 anos, zelador de praia, margo 2003)

Os encantados estdo organizados segundo denominagao militar: generais,
coronéis, capitaes e soldados; e também mestres. Nao estdo, contudo, dispostos
apenas em termos dessa hierarquia, mas de acordo com um arranjo e classificacao
propria, sendo seu comandante supremo o Mestre Guia.

A organizacdo dos encantados é através do que consideram como “forca de
reinado”. Consideram que cada batalhdo de encantado tem seu reino, sendo
hierarquicamente disposto. Ha um superior, aquele que revela ter mais “forca” e
prestigio em decorréncia de seus feitos, que comanda cada reinado. Cada batalhdo
de praias tem seu comandante, geralmente o capitdo, responsavel pelas ordens nos
terreiros e nos “trabalhos de mesa”. Sob o comando de todos os encantados estd o
Mestre Guia, regido por Deus.

O Mestre Guia é o ser supremo, Xupunhum, Cinta Vermelha e os encantados
que sdo capitdes fazem parte do escaldo mais alto. H4 também encantados mais
novos, cujos praias foram “levantados” recentemente, ndo sendo muitas vezes
valorizados pelos zeladores dos praids mais antigos.

Ha encantados considerados bons e outros classificados como ruins. Os
rituais realizados em terreiro, que contam com a participacdo de praias, nao estdo
abertos, as rodas de dancga, aos encantados do mal. Geralmente as familias que
possuem os encantados de mais “forga”, os mais antigos, consideram que aqueles
encantados ruins, que ndo foram possuidos por ninguém até entdo, estdo agora
aparecendo e aparentemente se tornando bons. No entanto, a maioria dos
pankararu vé com desconfianca esses encantados que estdo surgindo
recentemente, por serem identificados como forcas maléficas, sendo que muitas

vezes conquistam a confiangca dos pankararu por estarem realizando curas e
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atendendo as promessas. Para resolverem o impasse sobre a indole moral dos
encantados, consultam os “pais de praias” mais antigos.

As vestimentas dos praias, conhecidas também como roupante, sdo tecidas
de fibras de caroa (localmente denominam como croa, nomenclatura também
utilizada para designar os praidas) e compostas por uma parte que cobre o tronco,
um saiote e uma mascara. Na parte posterior da mascara ha uma rodela
confeccionada com penas de peru; um penacho é localizado em cima da cabeca —
durante os ritos é oferecido aos participantes, sendo que no momento de sua
devolucdo deve ser dado um dinheiro que dizem ser para comprar fumo para os
praids. Cada praia tem uma cinta — esta fica presa na parte traseira da mascara —
feita de um pano que, muitas vezes, o distingue dos demais.

Cruzam a vestimenta geralmente com tinta vermelha. As
cores com que sao pintadas sao vermelho, azul e verde. Utilizam
como base dessa tinta, muitas vezes, o to4, um barro vermelho;
outras vezes, compram tintas industrializadas.

Andam descalgos, os pés estdo sempre em contato com o
chdo, provocando uma névoa de poeira que levanta quando estdo
dancando nos terreiros. Carregam sempre 0 maraca e um

instrumento de sopro similar a uma flauta, mas que denominam

gaita. Os praidas considerados mais altos na hierarquia possuem
um pompom, que chamam "“belota”, pendurado na parte dianteira
da mascara. Ilustracdo 4- Praia

Ha alguns folguedos cujas vestimentas sdo reconhecidas e facilmente
identificadas aos encantados, como Mané Brabo, cujo saiote é de palha de ouricuri;
ja o roupante de Mestre Capriazinho ndo é “cruzado” com tinta.

A matéria-prima para “levantarem o roupante” dos praids é coletada nas
serras. Estdo com dificuldades em comprar essa fibra para a renovacgao do “crod”,
gue deveria ser substituido, pelo menos, de dois em dois anos — contam com
recursos daqueles que estdo empregados e dos que residem em Sao Paulo,
geralmente pessoas da familia.

No pord, os donos do praia servem comida e garapa, de cana-de-agucar ou
de rapadura, para aqueles que estdo tecendo o “croa”, manufaturando o maraca e
confeccionando a mascara e o chapéu de pena de peru. Para finalizar o
“levantamento do praid” oferecem um ritual denominado Prato (descrito no cap. 3).

Ha também encantados que ndo sdo destinados a serem “levantados”, que
sdo “mesinheiros”, isto €, transmitem conhecimentos sobre as curas com ervas e

banhos, mas nao possuem roupante e ndo dancam em terreiros.
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Ha mais de cinco dezenas de encantados cujos zeladores sdo pankararu e
residem nas aldeias em Pernambuco. Cada encantado esta vinculado a determinada
familia. Eles comandam os terreiros, que s3do zelados e ficam sob a
responsabilidade dessas familias. Nao sdo todos os zeladores de praias que
dispbem de terreiros proprios. Aqueles que zelam um batalhdo de praias
comandam terreiros, outros que zelam apenas um praia, compdem o nucleo de
lealdade de algum dono de terreiro, onde fazem suas “obrigacdes” com seus
encantados e com aqueles que o procuram.

Uma outra caracteristica € que em determinadas situagbes os encantados
seguem seus donos. Nas batalhas dos tempos antigos, os indios andaram muito e
os encantados acompanharam seus zeladores, como é o caso da familia Pedro,
responsavel por um batalhdo de praias. Narciso Pedro - ja falecido - veio de Serra
Negra, localidade no sertdo, vindo a fixar residéncia no Brejo dos Padres; durante
sua trajetodria, seu batalhdo de encantados sempre esteve ao seu lado, conforme
relata seu filho José Auto.

Em Sdo Paulo, na favela Real Parque, contam com praids que pertencem ao
mesmo “pai”, mas ndo ha nenhum terreiro. Levaram os encantados para Sao Paulo
com autorizagdo das autoridades da aldeia; inclusive alguns praids foram
levantados em Sao Paulo, mas a fibra de carod foi coletada na aldeia, sendo a
matéria-prima comprada por aqueles que tém como obrigacdo a realizacdo do
“levantamento de praia”.

Relatos de pessoas que passaram a “possuir” praia estao normalmente
vinculados a processos de doengas e cura através dos encantados que, por sua vez,
predestinam aquela pessoa a se tornar “dono de praia”.

A seguir, ha elementos do processo de “aquisicdo” de um praia por uma
Pankararu. Aos cinco meses ficou a beira da morte e sua mae a levou para os
praias de importante “pai de praia”; ficou boa. Aos cinco anos, novamente doente,
colocaram uma “mesa” — ritual de cura realizado na casa dos zeladores de "praias”
— e “os homens”, como também chamam os encantados, avisaram que ela iria
“possuir” — referindo-se a possuir um encantado.

Em 2002, ficou uns vinte dias doente e ndo levantava da cama, ndao comia,
apenas bebia cha, suco e agua. Tirou o dinheiro “ndo sabe de onde” — pois vive de
confeccionar vassouras, a renda € baixa e tem que pagar para obter fibra de caroa
para fazer o roupante de seu praida — e mandou “levantar o praia”. Juntou suas
economias e comegou a se organizar para confeccionar um praid como aparecia em
seus sonhos. Ele é pintado de azul, inclusive seu nome foi indicado em sonho.
Pensou que se morresse ele estaria “levantado” e ficaria para alguém. Hoje, esta

curada e realiza suas atividades normalmente.
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Para vestir o praid chamou primeiro um “mogo” que ja tinha a pratica de
dancar; este “mogo de praid” entdo ndo aceitou o convite por ja participar dos
rituais com a vestimenta de outro praid. Depois, convidou outro “mogo” que
aceitou.

Relata que na Corrida de Imbu pode dancar todos os praias sem ter convite
especifico, mas em outros momentos precisa de convite. Autorizou o “moco” a
participar dos ritos no terreiro do “pai de praid” que tem mais afinidade, o qual
freqienta desde crianca, embora ndo seja de sua familia, reside na vizinhanga;
também pode acompanhar os praias desse terreiro que sdo bastante convidados,
uma vez que seu zelador tem bastante prestigio.

Assim, as relagdes entre os encantados e entre esses seres sobrenaturais e
os homens, sdo estabelecidas através de um processo de doenca e cura cuja
aceitacdo dessa obrigacdo conduz a um acesso direto aos encantados. A
reproducdo constante desse ciclo € o motor do vinculo tanto entre os homens,
como entre os homens e os encantados, sendo essa relagao calcada no prestigio e
na conduta moral dos zeladores de praia, vindo a refletir na prépria organizagao
social e nas relagbes de poder estabelecidas entre os Pankararu.

No entanto, a prerrogativa do estabelecimento dessa relacdo dos homens
com os encantados ndo € privilégio dos Pankararu. A crenga nos encantados é
difundida entre os grupos indigenas no Nordeste. As cerimolnias, a nominacdao das
entidades e as maneiras de se relacionarem com elas tém suas divergéncias e
formas proprias; e a ocorréncia da Corrida do Imbu e a existéncia do Mestre Guia,

até onde sei, é caracteristica dos Pankararu.

Mestre Guia

Mestre Guia é o chefe do “batalhdo” de praias, € um general, sendo também
chamado de “jaburu”, um encantado “forte”, isto &€, que tem muita forca no campo
dos encantos, é o “superior de todos os encantados”.

Mestre Guia é curandeiro e tem o poder de defender o povo Pankararu de
ataques de encantados ou forcas do mal, causadoras de doencas, desavencas e
desgracas, sendo sua origem imemorial.

O habitual é que participe apenas da “entrega” da Corrida do Imbu, ou seja,
sua finalizagdo que ocorre no terreiro do Mestre Guia. Essa entidade pode, no
maximo, participar de rituais duas vezes ao ano, mas com um intervalo de seis
meses. Ha permissdo para se apresentar em publico novamente, através de cantiga
especifica, em caso de uma promessa, no ritual do Menino do Rancho ou nas Trés

Rodas (apresentados no cap.3), sendo invocado apenas em casos extremos,
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guando percebem que a pessoa esta entre a vida e a morte. Ndo é convocado para
trabalhos de cura em “mesa”.

As caracteristicas de sua vestimenta o diferencia dos outros praias. Nao usa
penacho em seu chapéu, portanto ndo ha a possibilidade de estabelecer durante o
ritual aquela relacdo especifica de troca com os participantes, do penacho por
dinheiro; a rodela com as penas fica na frente e os orificios para enxergar ficam na
parte traseira, sem as aberturas. A cinta, obrigatoriamente branca, fica atras. As
faixas pintadas no “crod” sdo vermelhas; o saiote e o colarinho sdo de palha de

L

ouricuri e ndo de “croa”, como da maioria dos praias.

Esboco da frente do roupante do Mestre Guia

Colarinho de palha de ouricuri

Saiote de palha de ouricuri

O Mestre Guia pertecenceu a importante pajé pankararu ja falecido,
Joaquim Serafim. Atualmente, seu genro é responsavel por zelar esse encantado e
seu terreiro, apesar de considerarem-no como pertencente a “toda nacao
Pankararu”. Reside, juntamente com a viluva do citado pajé, nos arredores do
terreiro, na aldeia Serrinha.

Sobre a transmissdo, que é hereditaria, do Mestre Guia:

“Ai a pessoa que se encarrega ja vem por familia e 0 meu sogro morreu com
104 anos, ai na morte dele ele ndao achou os filhos capazes pra tomar de
conta daquele trabalho. Porque ninguém vai dizer que é perfeito, porque
todos nos temos essa falha, mas a gente tem que ter as falhas e reconhecer
e fazer as coisas com limite, ndo exagerar e dar valor também e respeitar
aquilo ali. Ele achou que eu tinha capacidade e disse ‘é meu filho, estd aqui
que eu herdei de meu pai, ele ja foi, fez a viagem dele, eu também vou
fazer uma viagem e ndo sei quando volto, estd entregue em sua mao. Meus
filhos ndo achei nenhum com capacidade pra tomar de conta desse negdcio.
Vocé é meu genro, eu considero como um filho meu, entdo esta aqui
entregue em sua mao pra vocé respeitar, dar valor e zelar, o dono da nacao
estd ai’.”

(Renato Julido, zelador do Mestre Guia, aldeia Serrinha, marco de 2003)
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Apds o falecimento de Joaquim Serafim, tem havido certa polémica sobre a
posse do Mestre Guia, pois a familia que tiver esse direito tera privilégios em
termos da organizacdo ritual e politica da aldeia, em decorréncia de ser Unico e ser

a entidade suprema dos encantados.
Mocos de praia

Os “zeladores de praias” devem escolher os mogos que irdo dancar com seu
folguedo, outra denominacao dada aos praias. Algum moco que esteja interessado
em dancgar também pode pedir ao dono que entdo o “doutrina”, isto &, transmite os
ensinamentos, deveres e obrigacGes. Outra maneira de dangar nos praias é ser
indicado por algum encantado em virtude de sofrer alguma doenga. Ha sempre um
substituto, mas o corriqueiro é ser a mesma pessoa a vestir o “roupante”, ou

vestimenta, de determinado folguedo. Sua identidade é preservada, a regra é nao

A

revelar quem é o “mogo do praid”, embora muitas vezes os participantes
reconhecam aquele dancador, sendo a mascara ritual a expressdo do encantado
qgue representa.

O mogo de praia podera ser preferencialmente designado a partir do nucleo
de parentes, consangliineos ou afins, do zelador de praia, sendo que em principio
ndo € uma regra a indicacdo a partir de uma posicao genealdgica especifica; ou
também no circulo de lealdades tanto religiosas como politicas do “pai de praid”,
sendo fundamentalmente observadas suas qualidades morais.

Quanto ao procedimento para a escolha do mogo que veste o “roupante” do
Mestre Guia, ha uma indicacdo realizada pelo “ser supremo”, denominado Deus,

como podemos observar no depoimento que segue:

“E alumiado por Deus e ele, ele alumeia. E quem vai ter aquela pessoa, que
vem fazer assim... ai é s6 Deus e ele, né. Porque ai ndo é brincadeira, que
Deus colocou, ou foi por Deus ou foi por ele. Ele faz esse trabalho, que é um
trabalho fino e sério. Quem esta nesse trabalho tem que ser pontual, e ndo
€ pra muito velho e nem muito novo, € de respeito. E ai, como se diz, tem
que respeitar muito e dar valor, porque ai ndo € brincadeira ndo. Ai € um
ponto, chega um ponto final pra dizer assim é aqui, ou seja assim, ou ndo
seja, porque nao é brincadeira...

Agora aquela farda ali, com muito respeito; e pra servir aquela farda ali,
nem muito novo, seja pessoa escolhida, e seja pessoa que tenha alguma
iluminacdo, ou seja, escolhida por Deus. Primeiramente ele pra indicar ‘é
aquele ali’, porque todo mundo ndo vai servir. Ali é ponto firme, sincero.
Nao é qualquer um dizer ndo, ndo, ndo é assim nao, &€ negdcio pesado
mesmo. Ali a pessoa tem que dar um respeito grande e se preparar.
Comegou a festa a pessoa tem que estar preparada.

Porque o respeito € muito pouco que tem ali que tem o respeito fino, pra
dizer assim, & um respeito sério, um respeito pro camarada dizer assim ‘aqui

rn

eu estou dentro daqui porque eu estou garantindo o respeito’.
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(Renato Julido, zelador do Mestre Guia, aldeia Serrinha, marco de 2003)

Os mogos que vestem os praidas tém que seguir determinados valores e
condutas morais, ter muito respeito pelos homens e pelos seres sobrenaturais;
precisam estar preparados, realizar banhos de ervas com um determinado periodo
de antecedéncia dos momentos rituais, ndo devendo manter relagées sexuais e, tao
pouco, ter contato com bebidas alcodlicas. Caso ndo sigam essas prescricbes que
fazem parte do processo de preparagao e purificacdo do mogo que vestira o praia,
estardo expostos a situagdes que podem levar até a morte, em resposta dos

proprios encantados a essa “falta de respeito” e de preparo.

Zelador ou pai de praia

Todo encantado tem o zelador que cuida do seu folguedo ou “carod”. O
roupante fica pendurado em um local préprio, em um quarto ou em uma casa
especifica, geralmente préxima a residéncia e ao terreiro — no caso de possuirem
— dos seus zeladores.

Sao encarregados de “zelar”, no sentido de cuidar, de tudo o que envolve os
encantados que estdo sob sua responsabilidade, especialmente os “carod” dos
encantados. Recebem o encargo, por heranca e também por determinagdo dos
préprios encantados, do comando do batalhdo de praids e do terreiro e tém a
obrigacdo de se dedicarem. Escolhem os mocos de praia, cantadoras e cozinheiras
dos rituais, sendo responsaveis pelo andamento dos rituais quando acontecem em
seus terreiros, caso possuam. No entanto, essas atribuicdes dos zeladores de praias
competem inclusive a sua familia, que também colabora assistindo na realizagao
dos rituais.

A transmissdo do batalhdo de praias € geralmente pelo parentesco, através
da consangiinidade e ou mesmo da afinidade. Consideram ser transmitido “pelo
sangue”, nao implicando necessariamente em consangiinidade, podendo se
consolidar na esfera da afinidade, mas ficando circunscrito a uma parentela
definida.

Apos o falecimento do seu zelador, esse praia sera herdado geralmente
pelos familiares que derem indicios de possuirem qualidades especiais, um certo
dom, no que diz respeito as prerrogativas religiosas, de cura, e também com
relacdo as qualidades morais.

Os Pankararu, de uma forma geral, relatam que ser “dono” de praia esta “no
sangue”, é uma heranga de familia. Assim, no caso dos encantados mais antigos a

transmissao é feita de forma hereditaria, devendo ser observado o prestigio moral
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daquelas pessoas designadas a receber essa obrigacdo. Para ser encarregado de
ficar no comando do batalhdo, a pessoa da familia, geralmente, precisa ter o
prestigio e 0 merecimento. E fundamental ter o dom de receber as mensagens dos
encantados, geralmente em sonho, devendo alguns conhecimentos ser transmitidos
por outros “donos de praias”.

Os donos de praias passam por um processo de aprendizado, sendo os
ensinamentos, na maioria das vezes, transmitidos em sonhos. O campo de atuagao
dos zeladores de praias esta ligado ao conhecimento de procedimentos de cura,
seja em “mesas de cura”, em terreiro, ou através de indicacGes do uso de ervas em
banhos ou chas.

Obrigatoriamente devem estar “limpos” de corpo, que significa abstinéncia
sexual por um periodo determinado — pelo menos trés dias antes de participarem
de algum ritual; passar por processos de banhos de cheiros para descarga de
forcas que consideram do mal, para sua purificacdo; e seguir regras moralmente
estabelecidas.

Ha horarios estabelecidos para a realizacdo das obrigacdes com os
encantados e os praias, geralmente as 18 horas.

As vestimentas devem ser colocadas para secar com regularidade,
principalmente apds participar de algum ritual, para serem conservadas
adequadamente. As pessoas que fazem promessas para aqueles encantados
oferecem ervas e pau de cheiro que sao misturados com fumo, colocados no
campi6 para fazer fumaca e defumar os praids, contribuindo assim para os
cuidados que os zeladores devem ter com essas mascaras rituais. Oferecem
também aos praias garapa e uma bebida de aglcar e agua que chamam de
adocica. Esses cuidados repercutem no vigor e na forca desses encantados, sendo
ofertas tanto dos “pais de praia”, como daqueles que sdo curados apds uma reza.
Sdo responsaveis também pela organizacdo dos “levantamentos de praias” e pela
escolha dos “mocos” que irdo vestir o “carod”. De tempos em tempos, conseguem
caroa e organizam a confecgao de novas vestimentas e mascaras para os praias.

Como ha encantados e forgas que consideram do mal, uma vez que podem
prejudicar as pessoas principalmente com relacdo a salde, uma das prerrogativas e
tarefas dos zeladores de praids é pressentir e evitar “ataques” que cologuem em
perigo sua familia ou qualquer outra pessoa. Em sonho pressente-se a chegada de
alguma forca que podera fazer o mal, vinda de algum Pankararu ou de outro povo
indigena, gerando doencas e discérdias entre as pessoas. Sdo disputas entre forcas
sobrenaturais, que muitas vezes sao controladas pelos zeladores de praids. Sao
relagdes estabelecidas com esses seres sobrenaturais que influenciam diretamente

as relacdes entre os homens e suas vidas cotidianas. Ocorrem verdadeiras batalhas
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nas visdes, em diversas formas, como envio de flechadas. Esses ataques testam a
forca dos encantados. O povo Pankararu é considerado detentor de uma forte
poténcia espiritual pelos grupos indigenas no Nordeste.

Os zeladores de praias devem ter a capacidade de congregarem seus
batalhGes de encantados e outros praias em decorréncia de sua autoridade moral e
poténcia religiosa, garantindo assim lagos de lealdades, vindo a concentrar inclusive

a forca sobrenatural e politica do grupo.

Mocas dancadoras da “Noite dos Passos”

Algumas mogas que dangam com os praias na “Noite dos Passos” — fase da
Corrida do Imbu — tém suas posicbes fixas e permanentes; outras sdo convidadas
pelo cantador na abertura do terreiro — que ocorre um final de semana antes do
“inicio” da Corrida do Imbu —, firmando o compromisso de participarem as quatro
noites.

A primeira e a ultima posicdao das mogas, na danga dos Passos, as quais tém
como par um praia, sdao repassadas entre os parentes consangliineos ou entre o
grupo de lealdades do terreiro Poente. Por anos, ocupam essa posicdo, a qual é
transmitida na medida em que a dancadeira vai ficando mais velha. Assim a
primeira e a Ultima posicdo das mogas sdo herdadas, sendo de muita
responsabilidade e destaque, uma vez que comandam e ordenam a fila das mocas
na danga dos “Passos”.

Atualmente, entdo, nos Passos, por heranca, a primeira posicdo, de Darinha,
e a Ultima, de Maria Genu, foram herdadas respectivamente de Maria Berta, sua

mae, e de sua irma ja falecida, no caso de Maria Genu.

00000

CANTOS E INSTRUMENTOS DO RITUAL

Uma abordagem etnomusicoldgica sobre como as musicas sdo utilizadas nos
rituais pankararu®® classifica em trés modalidades essas manifestacdes: musica de
gaita e de cabo de tatu, toantes e torés.

As musicas Pankararu sdo denominadas por eles de Toantes e Torés. A
diferenca entre essas duas modalidades musicais € que a primeira tem
carater sagrado e serve como invocagao ou chamado para que a presenca
de um Encantado ou de varios Encantados aconteca nos rituais. Existe ainda
uma outra ocasidao onde os toantes sdao executados. E o caso da musica de

23 Carneiro da Cunha, 1999.
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cura, quando o pajé ou algum rezador ou benzedeira é solicitado para ajudar
algum enfermo [...]

Quanto aos torés — aqui no caso me refiro a musica — apesar de pertencer
da mesma forma que o toante a um Encantado, eles sao executados para
que todos possam cantar e dancar, em dia qualquer ou quando do fim de
um ritual, num momento que também é chamado de toré. (Carneiro da
Cunha, 1999: 53)

Toantes e torés sdo revelados pelos respectivos encantados em sonhos aos
“zeladores ou pais dos encantados”. Cada encantado tem um toante, que é um
canto sagrado de evocacgao, sendo reconhecido pelos Pankararu quando entoados.

O repertoério musical, identificado aos respectivos encantados, € um cdédigo
gue facilita o acesso e estabelece um canal de comunicacdo com o mundo
sobrenatural. H4 os momentos apropriados para entoar os toantes, nos rituais que
contam com a presenga dos praias e nas “mesas de cura”, enfim, quando se esta
estabelecendo contato com os encantados.

Durante um ritual, cada toante é cantado trés vezes; cada trés ciclos do
mesmo toante é chamado rodada, que é finalizada quando os praids convergem
para o cantador e emitem um som unissono em alto tom.

Nos toantes e torés — a musica - o cantador ou cantadora marca o ritmo
com o maraca, conduzindo as relagdes estabelecidas com os ndao-humanos, pois a
presenca do encantado é evocada de acordo com os toantes cantados.

Os cantadores sdo especialistas vinculados a determinado terreiro. Cada
terreiro dispde de um estoque de cantadores selecionados a partir do nucleo de
lealdades do “zelador de praida” daquele terreiro. Os cantadores sao preparados
através dos sonhos, momento em que sdo repassados os toantes, e também, por
outros cantadores e pessoas que participam de “mesas” de cura. Os cantadores
estdo também destinados a participarem dessas “mesas”.

Na fase dos “Passos”, na Corrida do Imbu, ha uma cantadora oficial, Dida, e
também a segunda cantadora, Barbara, que estd em processo de iniciacdo.

Dida aprendeu os toantes quando crianca, entre onze e doze anos. Sua avo
€ quem cantava; ela ja faleceu. Nao sabe todos os Passos. S3ao dezoito Passos, dos
quais conhece dezesseis. Algumas cantigas dos "“Passos” aprendeu em sonho.
Barbara esta aprendendo os cantos dos “Passos” com Dida, assumindo, em alguns
momentos do ritual, o maracd. Sdo as Unicas pessoas que possuem esse
conhecimento, o qual, como podemos observar na genealogia abaixo, é transmitido
hereditariamente, sendo perpetuada a prerrogativa dessa familia sobre esse ritual

vital para os Pankararu.
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Genealogia n°1 - Familia das Calu

&

Manuel Maria Calu - cantadora
Calu dos Passos / Terreiro

Poente ou das Calu
Antonio Maria Paturnia  Miguel Firmina Calu
mae solteira

Binga - cantadora - cantadora

maesoteia 905 Passos dos Passos

Maria Filomena / Bia ~ Addo José Erundina Anora Dulce Manele
(‘mesinheirat) - zeladora Monteiro (Manuel) ~
Terreiro Poente /Du6 mée solteira

j
A N S e e e e

zé Eurides / Dida Geracina Maria Jost Fernando Jodo Damido Maria Celestina Dulce Lourdes zé
Vicente (cantadora Vanilde (cantador) (passou 0s Passos Piano
dos Passos) para Dida)

segundo casamento primeiro casamento | L primeiro casamento segundo casamento

FTT DL 5 }

Francisco sandro Ronaldo Paulo Eliene José Maria (careca)
(cantador e zelador Carlos Eliane
Terreiro Poente)

Os praias e cantadores carregam sempre um maraca, chocalho usado nos
rituais, nos torés e nas cerimdnias de cura. O maracad é confeccionado com uma
cabaca seca e desprovida de miolo, na qual sdo colocadas sementes que produzem
o som ao serem balancadas. Nas sessfes de cura, o maraca tem também um
grande destaque e aqueles instrumentos pertencentes aos rezadores e curadores
sdo personalizados e de “maior valor”. O balango do maracd embala o
estabelecimento do contato com o mundo dos encantados, o sobrenatural, sendo
um elemento fundamental no processo de cura e de evocacdo.

Quanto aos toantes e torés, Carneiro da Cunha (1999) estabelece uma
comparagao, colocando o toante na esfera do sagrado, da cura e do particular, e os
torés, em contrapartida, relaciona-os ao profano e a esfera publica.

Ha na Corrida do Imbu musicas instrumentais que desempenham outro
estatuto que as musicas vocais, momento em que os tocadores usam a gaita e o
que chamam de cabo de tatu.

A gaita ou pifano é uma flauta transversal, feita, atualmente, de tubos de
PVC, tem cerca de dois centimetros de diametro. O cabo de tatu é feito da parte
final do rabo do tatu. O instrumento pode ser confeccionado com o rabo da fémea
ou do macho, que produzem sons diferentes. E também um instrumento de sopro,
cujos tons sao produzidos com os movimentos do dedo indicador em um de seus
orificios.

Esse tipo de composicdo ocorre somente na Corrida do Imbu, em momentos
denominados Queima do Cansangdo e Corrida do Mocd, nas tardes de domingo,

durante os quatro finais de semana da realizacdo do ritual.
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As musicas instrumentais, tocadas nos periodos diurnos, sao prenuncios do
sacrificio — queima do cansancdao — oferecimento e agradecimento aos

encantados, enfim, retribuicdo a protecdo, curas e béngaos.
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1.2

As fases da Corrida do Imbu
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1.2. AS FASES DA CORRIDA DO IMBU

O auge do ritual acontece durante um més, entre fevereiro e margo, periodo
de “forca” do imbu. Concentro-me entdo nesse momento. No entanto, ha uma fase
preliminar que é o Flechamento do Imbu que deve ser considerada conforme
apontam as analises processuais de V.Turner (1974) e de Van Gennep (1978), que
demonstram a importancia de todo o processo ritual e ndo apenas de seu momento

principal.

Flechamento do Imbu

O Flechamento do Imbu marca a abertura da Corrida do Imbu e esta ligado
ao aparecimento do primeiro imbu maduro, que ndo pode ser ingerido, geralmente
entre os meses de outubro e dezembro. Quando encontram o fruto na caatinga,
anunciam na aldeia e entdo preparam o ritual para o flechamento. O imbu nao
pode ser chupado, tem que ser levado para o dono do terreiro Poente, para seu
posterior flechamento no terreiro Muricizinho.

No periodo da manha de um domingo, os praids dancam no terreiro Poente.
No almocgo, sao servidos pratos de comida para os praids que realizam a refeigao no
pord; so depois disso os demais participantes podem se servir.

Os praiads voltam a dangar no terreiro. No meio da tarde, os tocadores de
gaita e cabo de tatu comegcam a tocar.

Os cantadores e tocadores organizam o cortejo a caminho do terreiro
Muricizinho para o flechamento do imbu. O fruto é envolto em uma folha e colocado
em uma forquilha a um metro do chdo. Os praias tentam entao flechar o imbu.

Apds o flechamento, um cipd é colocado no meio do terreiro e, em cada
lado, fica um grupo segurando em cada uma das pontas da corda. O cip6 utilizado
€ encontrado nos pés de serra e nos grotdes, ndo existindo em locais como os que
denominam caatinga e agreste.

Do lado leste do cipd, nascente, fica quem residir para cima do centro do
terreiro; e no oeste, poente, quem residir para baixo do centro do terreiro, como
um cabo de forga. Esse momento ¢ denominado como Puxamento do Cip6. No
entendimento dos Pankararu, se o grupo do oeste for o vencedor, a safra do ano
serd boa; se for o grupo do leste, a colheita ndo serad satisfatéria®*. Disputam a

forca no cipd; se o cipd descer, sentido oeste — na disputa do cabo de forga —,

24 N3o tive a oportunidade de participar do Flechamento do Imbu, sdo dados de um breve
relato.
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entdo dizem que o ano vai ser bom de chuva, a colheita sera farta; e se o cipd
subir, sentido nascente, o ano vai ser seco e a colheita insuficiente, escassa.

Ja na aldeia Serrinha, onde também ¢é feito o Flechamento do Imbu, do lado
leste ficam os praids e do oeste os homens, como um cabo de forga. Se estes
vencerem, a safra sera boa (Carneiro da Cunha, 1999). Ha uma disputa entre
homens e praids, sendo mais produtivo e quase vital para a comunidade que os
homens vencam na forga. Ha uma disputa entre ndo-humanos e humanos, sendo
muito indicado que os homens vencam para garantir uma colheita farta.

O desfecho dessa fase com a disputa através do Puxamento do Cipd indica
as condigdes alimentares para o ano que segue, ainda na estagdao seca, antes do
periodo do plantio, cujo sucesso depende das chuvas, momento que coincide com a

Corrida do Imbu.

00000

Corrida do Imbu

Os preparativos para a Corrida do Imbu incluem diversas atividades como:
“abertura do terreiro”; levantamento de praias, confeccdo de nova vestimenta para
o praia, em geral a cada dois anos, conforme a indicacao e a responsabilidade de
seus respectivos “donos”; organizacdo da alimentacdo e da bebida, compra ou
procura de um doador, normalmente a Funai, e o devido tratamento do gado, ja
morto; compra dos componentes da garapa, bebida utilizada no ritual; e limpeza
dos terreiros, conforme indicado pelos Pankararu.

No terreiro Poente, conhecido como terreiro das Calu, onde acontece a Noite
dos Passos — fase da Corrida do Imbu — os zeladores de praias e de terreiros, os
cantadores e alguns Pankararu fazem o que chamam de “abertura do terreiro”, um
sabado antes do inicio do Carnaval, no domingo do “entrudo”. Momento em que o
terreiro é cruzado pelos praias, expressdao Pankararu que representa uma protecao
para aquele local que vai ressaltando a condicdao de sagrado. Nesse momento
relatam que ha canto e danca de praids, que desenham movimentos e se
organizam formando cruzes para abencoar e “limpar” aquele local de forcas que
possam atrapalhar a realizagdo do ritual.

N3o é um ritual privado, € um acontecimento publico que abarca diversas
situagdes na aldeia e todos os Pankararu. Nessas ocasides, individuos ou familias
vém, inclusive, de Sdo Paulo para participar. Participam velhos, adultos, jovens e
criancas Pankararu, e também moradores das cidades vizinhas, pessoas vindas de

Recife e até de Sdo Paulo.
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A descricao formal que segue, com uma divisdo das fases da Corrida do
Imbu leva em conta os modos de acdo de cada personagem e a seqliéncia dessas
acdes. As denominacOes dos momentos do rito indicam a forma de classificacao,
pelos Pankararu, das acdes previstas em cada fase.

Apresento um calendario que contempla os dois rituais pesquisados, a
Corrida do Imbu e a Peniténcia, ficando evidente que ha alternancia temporal entre
as fases de cada um desses ritos. As terminologias adotadas das fases do ritual,

com relagdo a Corrida do Imbu, sdo aquelas empregadas pelos préprios Pankararu.
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CALENDARIO DO PERIODO PRINCIPAL DO COMPLEXO RITUAL PANKARARU:
CORRIDA DO IMBU PENITENCIA
(Brejo dos Padres) (Brejo dos Padres)
Sequéncia noite dia noite noite dia
temporal (sébado) (domingo) (domingo)
10 final de Noite dos Queima do
semana Passos Cansangao
(carnaval)
4a feira de Cinzas Inicio da Peniténcia
(homens e mulheres)
62 feira Peniténcia
20 final de Noite dos Queima do
semana Passos Cansangao
4a feira Peniténcia
62 feira Peniténcia
309 final de Noite dos Queima do
semana Passos Cansancao
42 feira Peniténcia
62 feira Peniténcia
40 final de Noite dos Corrida do Mestre Guia
semana Passos Mocd?%/ (aldeia
Imbuzada Serrinha)
4a feira Peniténcia
62 feira Peniténcia
50 final de
semana
42 feira Peniténcia
62 feira Peniténcia
6° final de
semana
4a feira Peniténcia
62 feira Peniténcia
70 final de Peniténcia
semana feminina
“Domingo de visita o
Ramos” Cruzeiro
3a feira Mulheres Homens
Tapera Nao sai
Igreja Tapera
Santa
Luzia
5a feira Maior Cardoso Cruzeiro
(aldeia
Serrinha)
Encontro de penitentes
homens e mulheres na
frente da Igreja Santo
Antonio
62 feira Santa Cruzeiro Cardoso
(morte do Judas)
Domingo de
Pascoa

2> Mamifero roedor usado como alimento.
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Noite dos Passos

O corpo principal da Corrida do Imbu é quando esses frutos comecam a
amadurecer. Uma das fases do rito, que inaugura a primeira noite dos quatro finais
de semana de realizacdo do ritual, é a Noite dos Passos.

Na aldeia, ao anoitecer, observa-se o movimento dos praias em direcao ao
terreiro Poente. De todos os lados soam as gaitas, tocadas pelos praias,
colaborando com a atmosfera do ritual.

No terreiro — que havia sido varrido e preparado — as pessoas aguardam o
momento sublime, quando os praids saem em fila do por6, cerca de 21 horas,
conduzidos pelo cantador.

Os espectadores sdao parte do momento ritual; ficam sentados em volta do
terreiro, havendo a restricdo de ndo poderem atravessa-lo ou cruza-lo, por ser um
espaco sagrado e de muito respeito.

Também é um momento propicio para se arrecadar algum dinheiro. Ent3o,
as mulheres, principalmente, montam algumas mesas e vendem salgadinhos, bolos
e “gelinho” — sorvete de frutas preparado pelas pankararu, colocados em
saquinhos plasticos.

O nlUmero de praias varia?®, mas todos estdo convidados a participarem da
Corrida do Imbu.

Intensifica-se o som das gaitas e dos maracas anunciando a saida do
cantador e dos praids do poré. Os cantadores — pertencentes ao “tronco velho”
responsavel pelo terreiro Poente — posicionam-se no lado onde nasce o sol,
nascente. H& uma cantiga especifica para a abertura e outra para o fechamento do
terreiro, sinal de intervencdo dos homens e sacralizacdo daquele espaco,
preparando para a comunicacdo com os encantados, e, posteriormente, fechando o
canal que foi aberto.

Do por6 saem os praias levantando poeira. Com passos seqlienciais, passam
a impressao de estarem deslizando e flutuando sobre o terreiro de chdo batido;
sobe uma espécie de névoa de fumaga empoeirada.

Os movimentos realizados no terreiro seguem uma seqliéncia, sendo o
cantador que coordena as paradas e o compasso. A cadéncia do maracad e os
toantes, cantados para os encantados, conduzem o tom da noite.

A musica, a danca e o fato de estarem no terreiro favorecem o
estabelecimento de contato com os encantados. Os cantadores, sempre com o

maraca, revezam o comando da “festa” entre o filho e o irmdo da cantadora oficial

26 No comeco da segunda noite, por exemplo, havia dezesseis praids no terreiro.



Dois elos da mesma corrente: uma etnografia da Corrida do Imbu e da Peniténcia entre os Pankararu 96

dos Passos, Dida — tendo esta familia como responsabilidade zelar pelo terreiro
Poente e pelo batalhdo de praias vinculados ao mesmo. As gaitas sdao instrumentos
utilizados para fazer a “chamada”, sdo cddigos instituidos que vdo organizando a
movimentacdo.

Os praias andam em volta do terreiro, seguindo sempre a direita do
cantador, que ja assumiu sua posicdo no lado nascente; realizam movimentos no
sentido anti-horario. Dangam em roda, em oito (realizando esse movimento «) e
em “pareia” — quando duas mulheres dancam nas pontas, segurando nos bracos
dos praids que estdao nas extremidades; os praids, em pareia, ou seja em par,
também ficam de bracos dados e se juntam em torno do cantador. Na roda,
realizam movimentos circulares em torno do terreiro; no oito, cruzam o terreiro e
na pareia, agregam duas mulheres sempre nas pontas.

Incluo a seguir esquemas desses movimentos porque sao repetidos diversas
vezes em todos os rituais onde ha a presenca dos praias, exceto na danca dos
Passos.

A forma de movimentacdo e posicionamento dos praids no terreiro
explicitam caracteristicas da propria hierarquia entre os mesmos, e um esforco
visando a protecao dos proprios encantados das forcas do mal.

O posicionamento na distribuicdo dos praias na fila, durante as seqiéncias
rituais, demonstra o sistema hierarquico vinculado a intensidade da “forca” de
alguns praidas em relagdo aos demais. O “cabeceiro”, praia que comanda a fila, é
sempre o dono do terreiro. No caso da Corrida do Imbu que acontece
principalmente no terreiro das Calu, o “cabeceiro” é o Capitdo Zé Fogaz. O
“traseiro”, aquele que fecha a fila, € um praid do alto escaldo na hierarquia do
batalhdo dos encantados, é sempre um dos praias de mais “forca”, de preferéncia o
encantado Cinta Vermelha — zelado por uma familia do “tronco velho”. Esses
praias de “forca” protegem os demais de entidades do mal que possam vir a
“atacar” e a atrapalhar o desenvolvimento dos trabalhos no terreiro.

O sentido de andar no terreiro é o da direita, em relagdo ao posicionamento
do cantador. As vezes, desenham uma cruz, executando o que denominam
“pontos” regidos pelos toantes e acompanhados pelas dangas. Nunca rodam pela
esquerda — termo identificado as forcas do mal. Ha seres sobrenaturais que
tentam “flechar” e fazer coisas ruins enquanto os praias dancam no terreiro. Sao
enviados por donos de outros terreiros, pankararu ou pertencentes a outros grupos
indigenas, vinculados a encantados ou seres que fazem o mal, como o

desencadeamento de doencas.
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A maneira como se posicionam e se movimentam no terreiro pode
demonstrar e revelar como se organizam no mundo, inclusive as relagdes sociais
gue estabelecem entre os diferentes universos. A propria hierarquia entre os praias
transparece nas dancas no terreiro e, consequentemente, reflete em seus
“zeladores” e em suas posturas perante os assuntos referentes as questdes rituais
e de cura.

No ultimo esquema apresentado, ha um praia que anda em sentido contrario
da fila de praias, dangando por fora da mesma. Alguns afirmam que esse praia que
se movimenta em sentido contrario estaria protegendo e defendendo o terreiro de
“ataques” de outros terreiros ou lugares; essa tarefa seria executada sempre pelo
praia “traseiro”. José Auto, rezador e zelador de praia informou que na rodada o
praid que vai em sentido contrario esta vigiando, tomando conta do terreiro para
ver se nao tem nada de ruim tentando “atacar”.

Assim, os esquemas mostram a movimentacdo no terreiro, a direcdo
seguida pelos praias, em movimentos ciclicos a direita da posicdo dos cantadores.
Seguem nas dangas uma ordem, conforme os esquemas esbogados, sendo esses

movimentos repetidos seqliencialmente durante todo o ritual.

Terreiro Poente: Movimento dos Praias
Sentido dos movimentos

NASCENTE

CANTADOR

/

Poro \

e

Casa Casa

Bia * Dida *
POENTE

—> Sentido do movimento dos praids em roda

*Bia e Dida pertencem ao “tronco velho” responsavel pelo terreiro e seus praias.
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Sequéncia inicial:

Roda

NASCENTE

CANTADOR

/

Poré \

Casa Casa
Bia Dida

POENTE

NASCENTE

CANTADOR

/

Poré \

Casa Casa
Bia Dida

POENTE

+ Parada, casa de Bia, responsavel pelo terreiro.
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Movimento em oito o0

NASCENTE

CANTADOR

Poré

Casa Casa
Bia Dida

POENTE

Pareia

NASCENTE

CANTADOR

v

Poré

Casa Casa
Bia Dida

POENTE
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“Pareia”, mais detalhada

NASCENTE

Poré \RK /

Casa Casa
Bia Dida
POENTE

-4-Praia Cabeceiro (primeiro da fila/geralmente o dono do terreiro)

-+Praia Traseiro (Ultimo da fila/geralmente um praia de Cinta Vermelha)

Roda com um praia dan¢cando em sentido contrério

NASCENTE
CANTADOR
Poré \
Casa Casa
Bia Dida

POENTE

100
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<+—— Praia que danca no sentido contrario, por fora da roda. E sempre o traseiro,
o ultimo praia da fila.

Passos

Cada Passo tem um toante, musica ritual e sagrada. A cantadora segue a
mesma seqliéncia todas as noites, obedecendo a uma ordenacdo e evolugdo
especifica. Cada Passo € conhecido pelos Pankararu por um nome, geralmente de
algum animal que é representado pelos praias em interacdo, em par, com as
mocgas; os espectadores também participam. Ha uma relagdo entre a nomeacgdo do
Passo e a representacdao do mesmo. Geralmente, atribuem-lhe o nome ao animal
gue estao imitando.

Praids e mogas imitam alguns animais, encenam situacdes, experimentando
a harmonia, a provocagdo e a rivalidade no préprio ritual. Zombam dos
espectadores, em alguns Passos, e os envolvem em outros, também configurando
um momento ludico.

Os personagens principais desse ritual sdo: o cantador ou cantadora, os
praids, as mogas que dancam os Passos e o0s espectadores. A posicdo dos
cantadores ndo varia, estando orientada no lado nascente. Observa-se uma
simetria dos movimentos, uma vez que as mulheres que dangam os Passos sempre
partem do lado oposto da cantadora.

Os movimentos realizados sdo em circulo, contornando o terreiro, ou em
cruz. Os praids evitam passar no meio do terreiro, exceto em caso de execugdao de
alguma coreografia dos Passos. A primeira e a Ultima posicdo dos praids e das
mogas que os acompanham na danga é fixa, os quais, puxado pela cantadora,
comandam a movimentacdo. Experimentam diversas situacdes, mas distinguem
suas posicoes.

Apresento a seqiéncia dos Passos e uma sucinta descricdo de como sdo
realizados. Duram toda a madrugada encerrando com o Toré, antes do amanhecer.
Os movimentos dos Passos ndao se repetem exaustivamente, representam uma
situacdo que tem comeco, meio e fim.

Com uma seqliéncia ordenada, a cantadora, que reside naquele terreiro,
comanda a evolucdao das coreografias. Praids e mocas estabelecem inter-relagdes
promovidas pela representacdo e imitacdo dos sons e dos comportamentos de
alguns animais, conforme o Passo.

Realizam a abertura dos Passos, por volta da meia noite, com uma rodada
no terreiro e seu cruzamento, sendo a cantadora o centro das agdes. A cantadora

esta posicionada em um banquinho no lado nascente; Dida é a cantadora oficial dos
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Passos, mas Barbara assume em alguns momentos, como sua aprendiz. O maraca
acompanha toda a noite, é elemento essencial para os cantadores e cantadoras.

Os praidas dancam em roda, “oito” e pareia, depois se posicionam no lado
oposto a cantadora, na diregdo do terreiro voltada para o poente. Os praias ddo
duas voltas no terreiro, sentido direito em relacdo a cantadora e, com a fila em
movimento, entram as mocas na roda formada até entdo pelos praias.

D3o trés voltas com as mulheres, elas saem e os praias continuam fazendo
a roda no terreiro. O ritmo da musica € bem lento. A composicdo e coreografia sdo
orquestradas pela cantadora e pelos praias. Os Passos tém como marco inicial o
lado oposto da cantadora, no local onde entram as mulheres, todas de saia. As
mogas, quando dancam com os praias, na primeira entrada, seguram um filete da

palha de suas vestimentas.

NASCENTE

CANTADOR

/

Poré \

Casa Casa
Bia Dida

POENTE

4} LADO OPOSTO

Em seguida, comecam os Passos da pomba solta, pomba agarrada, quebra-
cabeca, porco, urubu, sapo, tubiba (tirando o mel), papagaio, formigdao, ema, porco
queixada, cachorro (chamado de nd seco), dancando em cruz, toré e toantes,

peixe, boi e Toré final. Representam variadas classes de animais, mas que
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diretamente ndo sao relacionadas ao sistema de classificacdo dos animais pelos
Pankararu?’.

As mocas e o0s praids, nos Passos, seguem coreografias e regras
transmitidas ao longo dos tempos, sendo bem marcadas as posicdes dos encontros
e os lugares de cada um no terreiro e nas dancas. Ha sempre uma grande
expectativa pelo publico durante a espera do comecgo do proximo Passo, mesmo a
seqliéncia sendo fixa.

Ha brincadeiras como na danga da tubiba que a “zaropa”, imitando uma
abelha persegue as mogas. Praias ddao uma volta no terreiro; depois é a vez das
mocas. Entdo as mocas vdo a frente, passando a mao no cabelo e limpando na
saia. Intercalam, tirando mel de abelha do cabelo e correndo; um praia, que
chamam de “zaropa”, corre atras das mocas para bater, em tom de brincadeira,
com o maraca no traseiro. Os participantes dao risadas e se divertem. A cantadora
incentiva os praids a correrem atras das mogas.

No Passo do sapo, a cantadora emite um som imitando o coaxar dos sapos;
faz brumm, e os sapos/praias respondem brumm; ddao uma volta no terreiro e as
mulheres dancam de frente para os homens; bailam para frente e tras e abaixam
de um lado e do outro — a cantadora é abastecida com o campib.

Imitam o piar dos passaros, no Passo do papagaio. Juntam-se e vao fazendo
um amontoado de gente, como nuvem de papagaios. Dancam por todo o terreiro,
em fila, um em frente ao outro. Fazem piu, piu, piu. Dancam colados, em fila
lateral; mulheres de bragos dados, em seqliéncia lateral, e homens também de
bragos dados.

No Passo conhecido como cachorro que é denominado “nd seco”, os praias
representando preds — uma caga — se escondem na encosta do morro onde esta o
terreiro. Vem um cachorro (um menino) conduzido por sua dona, a qual bate no
animal com um pano. O cachorro faz movimentos como se estivesse urinando nos
participantes, os quais se desmancham em risos. Os participantes fogem e o “nd
seco” procura diversos lugares, sempre nas pessoas, para fazer suas “necessidades
fisioldgicas”; depois vai cagar os preas no mato. Traz os preds/praias que ficam
agachados perto da cantadora. E uma diversdo geral.

Dangam dois Torés e sao cantados dois toantes, faltando apenas o Passo do
peixe e do boi para o Toré de finalizagao.

No Toré a cantadora se posiciona no centro do terreiro e a participagdo esta

aberta a todos. Dangcam em movimentos circulares, sentido anti-horario com

27 Seria interessante explorar essa série de animais que nomeiam os “Passos”, em um
proximo trabalho especifico.
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relacdo a posicdao da cantadora no lado nascente, em pares — geralmente um
homem e uma mulher — praias também dangam.

A seguir, a cantadora canta o toante do Serrote da Missao, quando dangam
dois praids de bragos dados, cada um com uma mogca ao lado, pelo terreiro todo;
depois é o toante do urubu de Serra Negra/Jurema. Praids em roda. Entra uma
moca para dancar com cada praia.

A versdo cantada pelos Pankararu é assim:

“Urubu se Serra Negra

De velho caiu a cor

E comeu mangaba verde

La na serra, |a no morro”

No segundo Toré, os participantes entram na roda. A cantadora fica no
centro e cantam o refrdao “OIl&, Coma!” (parece alusdao a um passaro).

ApOs a execucgao de mais dois Passos, o ritual acaba, quase amanhecendo,
com um Toré.

Dida inicia, com Barbara, Francisco e Fernando - principais cantadores da
Corrida do Imbu, o Toré no centro do terreiro. Ficam em circulo rodando no sentido
da direita, anti-horario e os espectadores do ritual, em pares, entram na roda de
danga. Fernando assume o Toré e Dida sai pela direita; praids a seguem, em fila, e
entram no poré. Fecha-se a Noite dos Passos.

NASCENTE

Poré /

Casa Casa
Bia Dida
POENTE

O Toré, teoricamente, finaliza a noite com trés rodadas, ou seja, sao
cantados trés torés, sendo que cada encantado tem uma cantiga especifica. O Toré

termina com a alvorada.
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Toré pode ser usado para comemoracdes e também para finalizar curas. E
uma diversdao, comemora-se batalha ganha contra as forcas do mal e término de
promessa. No caso dos Passos esta encerrando essa etapa da Corrida do Imbu,

estando aberto a participagdo de todos.

000000

Queima do Cansancao

O ritual no domingo, apds a noite dos Passos, é diurno e ocorre em trés
terreiros seqliencialmente: Poente, Araticum e Muricizeiro. A “queima com o
cansancdo”, arbusto das urticaceas, com pélos urticantes, ocorre no final do dia, no
terreiro Muricizeiro.

De manha, os praids comecam, por volta das 9 horas e 30, a dancar em
roda, “oito” e pareia no terreiro Poente. O cantador ndo estad na mesma posicdo da
Noite dos Passos, mas fica agora em um ponto da face norte do terreiro.

Durante o dia, algumas mogas, conhecidas como “botadoras de cesto”,
levam para esse terreiro cestos com frutas, refrigerantes e doces, acomodando-os
na casa da zeladora do terreiro Poente, Bia. Oferecem os cestos para os
encantados, como uma retribuicdo por ter alcancado a realizacdo de alguma
promessa. O alimento é doado por pessoas que fizeram pedidos aos encantados e
foram atendidos.

A escolha das mocas que colocam os cestos estd relacionada a promessas
em casos de doengas e curas ou é determinada pelos encantados. Em geral,
algumas mocas “botam o cesto” anualmente, ou por alguns anos em seguida, em
decorréncia da natureza da promessa, podendo ser um caso de cura muito dificil ou
alguma situacao de complicada solucgao.

As posicdes de algumas mocas para dancar na Noite dos Passos sao
indicadas pelos praidas ou pelos cantadores na abertura do terreiro Poente para a
Corrida do Imbu. Essas mocas terdao que colocar o cesto nos dias da “queima do
cansancdo”, que ocorre aos domingos, durante esse periodo ritual. As mocas
escolhidas para colocar o cesto também dangam os Passos. Outras mocgas e
senhoras colocam cestos para “pagar” promessas, em decorréncia de compromisso
com determinado encantado.

As mogas convidam um parceiro para acompanha-las e se este ndo quiser
ou ndo tiver coragem deve pagar para alguém dangar em seu lugar, além de pagar

o cesto. Dependendo da promessa, o importante é dangar no ultimo dia, no dia da
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Corrida do Mocd, ndao havendo a necessidade de dancarem todos os dias do
cansancao.

Nas trés primeiras Corridas vendem o cesto a um moco, escolhido como
parceiro na danga do cansangdo, o qual tem a obrigacdo de compra-lo. Os cestos
prometidos aos encantados, depois da danca com o cansancdo, sao oferecidos
pelas mocas aos encantados através de seus zeladores. As mocgas, no final, levam
seus cestos a quem € de direito, ou seja, ou ao parceiro que comprou ou ao
“zelador de praid” cujo encantado foi prometido.

Na derradeira Corrida, o cesto deve também conter imbus que oferecem
para o preparo da imbuzada, sendo deixados na casa de Bia ou de outros zeladores
de praias. Na derradeira Corrida, geralmente s6 colocam imbu, rapadura e aglcar

no cesto; deveria ter também mocd, uma caga pouco encontrada nos dias atuais.

00000

A comida como elo entre o humano e o ndo-humano

Por volta do meio dia, é oferecido pela familia que comanda o ritual no
terreiro Poente o Prato, tanto para os praias como para os participantes do ritual.

O preparo do almoco dos praids comeca no dia anterior com as providéncias
em relacdo ao garrote que sera oferecido. Na tarde de sdbado, matam o garrote
no préprio terreiro, geralmente doado pela Funai - Fundacdo Nacional do indio. Os
homens é que sacrificam o animal — parentes consangiineos e afins, bem como
amigos da cantadora — tiram a pele e destrocam. As mulheres cuidam das partes
internas. A carne ja limpa é colocada em uma casa de pau a pique atras da
moradia da zeladora do terreiro, onde é preparada a comida.

O alimento oferecido depende da preferéncia do encantado dono daquele
terreiro. Ha certos encantados que comem carne de gado, carne de peru, carne de
carneiro ou carne de porco; outros comem apenas peixe, e tem aqueles que
comem certos tipos de caga. Cada encantado tem uma comida especial; e em todo
ritual é imprescindivel que haja comida e bebida. No entanto, nessa tradicdo em
que participam toda a comunidade e toda a “irmandade” de praias ndo é feito o
prato preferido de cada prai4, sendo o Prato do dia carne de gado.

Em todo ritual o alimento e a bebida sdo cruzados com maraca e com fumo
pelos cantadores, pelo zelador do terreiro ou pelo zelador do batalhdo de praias
vinculados aquele terreiro, sendo destinadas especialmente aos praids e
principalmente aquele a quem esta sendo oferecido o ritual. Cruzam a comida e a

bebida antes de servir, benzendo o alimento, tornando-o sagrado.
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Na hora do almocgo, o cantador conduz os praias, em roda, a fim de pegarem
seus pratos com arroz e carne bovina na casa onde foi preparada a refeicao, para
se alimentarem no pord. Nao usam talheres, o contato € direto das mdos com a
comida. A maior cumbuca de barro é carregada pelo cantador.

Todos, praias e demais participantes do ritual, comem a mesma comida,
sendo servido primeiramente aos praias. Depois de comer no poré, bebem garapa e
voltam para o terreiro.

Os pratos e as bebidas circulam como dadivas dos homens para os
encantados, apds a execugdao de um sacrificio pela morte do animal que sera

degustado.

Preparacédo para a Queima do Cansancao

No periodo da tarde, os praias dangam no terreiro Poente ao som do cabo de
tatu e do “pife” (pifano), instrumentos musicais utilizados especificamente nesse
momento de preparo dos homens e mulheres que irdo dangar com o cansangao.

Repetem os movimentos em roda, “oito” e pareia:

Roda

NASCENTE

Serra da Leonor

Poré

Casa Casa
Bia Dida

POENTE
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Pareia

NASCENTE

Serra da Leonor

AW AN

Poré

Casa Casa
Bia Dida
POENTE

Nos momentos em que tocam o “pife” e o cabo de tatu, o cantador, que tem
sempre em maos o cachimbo, ndo se manifesta, a ndo ser quando os cantadores e
0S responsaveis pelo ritual comegam a conduzir a saida do terreiro Poente para o
terreiro Araticum, que ocorre no meio da tarde.

Enquanto isso, os dancadores de cansancdao, homens e mulheres — estas
sempre de saia e 0s homens geralmente sem blusa — estdo se preparando; fazem
a pintura corporal com o toA — barro branco — encontrado apenas na serra que
fica no caminho de Tacaratu. Para cada dancador estd reservado um galho de
cansangdo. Pintam o corpo com cruzes nos pés, nas maos e quatro no rosto,
distribuidas na testa, bochechas e queixo.

As razbes pelas quais certos homens dangam o cansangdao sao variadas:
alguns dangcam porque foram convidados a comprarem o cesto, tem aqueles que
sao pagos para dangar, outros dangam porque gostam e alguns por promessa.

Com o cansancdo preparado, os praias rodeiam o terreiro, sendo conduzidos
pelos cantadores. Do lado poente, os dancadores de cansancao comecam a entrar
na roda, intercalando praids, homens e mulheres, estes ultimos segurando o

cansancgao. Os praias nao carregam o galho de urtiga.
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E organizado o cortejo, conduzido pelos cantadores®® que carregam um
galho de cansancdao e um cachimbo, tocadores de pifano e cabo de tatu, Barbara,
cantadora dos Passos; na seqiéncia, a fila de praids, com os dancadores de
cansancgao. O cortejo percorre o terreiro formando uma cruz (conforme o esquema

abaixo), para fortalecer a protecdo aos dancadores, cantadores e tocadores.
NASCENTE

i /R Serra da Leonor

»oo®»-Hz>»0

e

Casa Casa
Bia Dida
POENTE

< _FsSafpa
—> 2a yolta/cruzando

—> 3 yolta/cruzando

O pifano e o cabo de tatu soam quase ininterruptamente; em fila organizada
os integrantes do cortejo dao trés rodadas e formam para caminharem em direcao
ao terreiro Araticum. As botadoras de cesto ficam aguardando o cortejo na saida do
terreiro, lado nascente, assumindo a dianteira quando a procissao passa por elas.
Na seqliéncia, vdo os tocadores e cantadores, depois 0s mMogcos € as mogas
cantando os toantes e carregando os galhos de cansancao, fechando com os praias

e os participantes acompanhando nas laterais, na frente e atras.

28 Irm3o e filho da cantadora oficial dos Passos, sendo este responsavel pela realizacdo da
Corrida do Imbu, tarefa delegada por Bia, sua mae de criagdo.
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Saida do cortejo do terreiro Poente

casa
Maria
Cel.

Poro

—> Cortejo

Mulheres com cesto

Terreiro Araticum

g

10.cajueiro
"'-..A
chegada
do Terreiro
Poente

POENTE

* Tocadores

NASCENTE

CAMINHO TERREIRO ARATICUM

Serra da Leonor

Casa Casa
Bia Dida
Casa
Comida
POENTE

» mulheres com cesto
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No terreiro Araticum, as “botadoras de cesto” se posicionam no lado
nascente e os tocadores de pifano e cabo de tatu ficam ao lado das mocas. Na fila
dos praidas quem vai a frente é o cantador, depois mantém-se a ordem dos praias,
homens e mulheres com cansancdo. Param e cantam na frente das mulheres com
cesto. D&o trés rodadas.

Na saida para o terreiro Muricizinho, as mulheres com cestos vao a frente e
ficam os tocadores. Os praias, os homens e mulheres com cansancao ddo mais
uma rodada no terreiro Araticum.

Do Araticum para o Muricizinho estdo na comissdo de frente os cantadores e
cantadoras, as principais liderancas Pankararu e as mulheres que fazem parte da

Peniténcia, depois os praias e os dancadores de cansancéo.

Terreiro Muricizeiro ou Muricizinho

CAMINHO PARA MURICIZINHO

POENTE

» mulheres com cesto

* Tocador

No terreiro Muricizinho os praias dancam trés rodas; depois, 0s praidas se
afastam do centro do terreiro, permanecendo em volta; se houver menina/crianca
elas ficam de bracos dados com eles e continuam dando voltas por fora do terreiro.
No centro, em casal, aqueles que estdo com o cansanc¢do dangam em roda.

A derradeira rodada chamam “passarinho esta cantando” que é a “queima
do cansancado”, e entdo quem for mais “esperto” ndo se queima, pois € 0 momento
em que se tocam, reciprocamente, com os galhos de cansancao.

A queima do cansancdo é realizada em retribuicdo aos encantados pelo
atendimento das promessas, principalmente aquelas referentes as curas. As

“botadoras de cestos” tanto dancam o cansanc¢do como ficam nas laterais com seus
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cestos. Aquelas que dancam o cansancdo deixam seus cestos nas casas dos
zeladores de praias.

“A queima de cansancdo é uma forma de aliviar de alguma dor, € uma
disciplina muito fina que sé dancando a gente consegue explicar. Ndo sei
como a gente aguenta, € uma erva perigosa, se acerta em partes finas é
perigoso. Se acerta no olho pode cegar, se o espinho penetra no corpo pode
aleijar. E tipo o espinho da cobra, se uma cobra perdeu o espinho dela em
seu corpo; vocé vai caminhando na mata, se vocé pega e se espinha com o
espinho da cobra, ndo encontra o espinho em seu corpo mais, ali vai lhe
aleijando, vai secando sua carne, secando sua pele, fica paralitico. E
igualmente o espinho da faveleira é do cansancdo. E purificacdo e
peniténcia, tem que cumprir a peniténcia para continuar em um regime de
libertacdo. Se vocé esta com seu corpo pesado, perdeu o equilibrio da vida,
faz uma promessa, danca o cansancéo e fica bom. E uma erva que queima e
doi, e na hora que se pinta com a tinta vocé nao sente.”

(Francisco de Assis S.Silva, 25 anos, zelador de praia, marco 2003)

As vezes parece uma brincadeira, cada um tenta pegar o outro para queimar
com cansancdo, as rivalidades sdo também, mal disfarcadamente, expostas nesse
momento. Esse momento lembra os ritos de rebelido onde estdo expostas as
tensbes sociais, segundo Max Gluckman (1974). Depois colocam os galhos de
cansancdo no centro, no chdo, e todos podem entrar para dancar o Toré.

Para finalizar o dia, dancam trés rodadas de Toré, momento em que todos
podem participar, pois ha diversos espectadores assistindo o ritual. Dancam em
circulo, em par, inclusive os praias, rodando sempre no sentido anti-horario em
relacdo aos tocadores. Os galhos de cansancao estdo jogados no centro do terreiro,
queimando, por vezes, aqueles que estdo dancando. E um momento de finalizagcdo
e de fechamento do ritual e do terreiro, seja até o préximo final de semana ou até

0 ano seguinte.
00000
Corrida do Moc6

A parte diurna, do udltimo domingo da Corrida do Imbu, é denominada
Corrida do Mocd. O ritual acontece da mesma forma que nos outros dias, exceto a
queima com o cansancdo. E também o almoco dos praids e dos homens,
antigamente, era s6 moc6, obtido pelos cacadores.

Apo6s dancarem e almocarem no terreiro Poente, dirigem-se ao terreiro
Araticum, e depois, ao Muricizeiro. As pessoas com 0 cansan¢do dancam com 0s
praids, mas nao se queimam.

O sacrificio esta vinculado, nesse dia, aos animais abatidos e nao mais aos

homens, que ndo se queimam com a urtiga. Os cacadores realizaram a empreitada
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da caca, isso antigamente, e as “botadoras de cesto” oferecem aos praidas 0s
mocos.

As mocas que “botam cestos”, na ultima Corrida, por promessa a algum
encantado, ndo podem vendé-los como nos outros dias de “queima do cansancao”;
oferecem o cesto ao encantado “dono” da promessa, deixando-o com o zelador
daquele praia. Em geral, nesses cestos ha imbus que serdo usados no preparo da
imbuzada.

A Corrida é finalizada com trés rodas de Toré, ficando os praias por fora e os
casais do lado de dentro da grande roda que se forma. As mulheres que fizeram a
promessa dancam com os praias em roda, circundando o Toré cuja roda é formada
na parte central do terreiro.

Os cantadores realizam entdo o fechamento do terreiro, com toantes
especificos para esse momento. Uma parte dos praias, juntamente com os
penitentes dirigem-se para a Igreja de Santo Antdnio, no Brejo dos Padres. Depois
cada praia vai para seu terreiro, reafirmando os grupos de lealdades, para finalizar
a Corrida do Imbu, no Brejo dos Padres, com o fechamento dos terreiros e com a

imbuzada, quase ja na entrada da noite.

000000

Imbuzada

A “imbuzada” é oferecida pelo dono do terreiro e para recebé-la estdo seus
parentes consangiiineos e afins, e seu circulo de amizades e lealdades. E
estabelecido um padrdo de trocas e de reciprocidade, sendo o imbu in natura
levado principalmente pelas “botadoras de cesto”, cozido com acgUcar e agua,
tornando-se um caldo espesso bebido em caneca e oferecido tanto aos encantados
como aos homens.

Este momento é um agradecimento das “botadoras de cesto” que em
retribuicdo as promessas atendidas oferecem os imbus e a rapadura aos
encantados. Os zeladores do terreiro a oferecem aqueles que fazem promessas
para seu batalh&o de encantados.

A “imbuzada” acontece nos terreiros dos encantados mais “fortes” e dos
zeladores de praias cujo nucleo de lealdades mais congregam pessoas através do
processo de promessas e curas, descrito no capitulo 3.

Cada praia vai para seu terreiro de referéncia para fecha-lo — no caso dos

locais onde aconteceu a Corrida do Imbu — e para o recebimento da imbuzada.
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No terreiro Poente, os praias, aqueles do terreiro e outros de zeladores
ligados aquele terreiro, participam do seu “fechamento”, conduzido pelo cantador
que canta os toantes apropriados. Dancam o Toré, aberto a todos participantes,
selando a Corrida do Imbu na aldeia Brejo dos Padres. Na seqiéncia, é servida a
imbuzada. Os praias a consomem no poroé.

Ao anoitecer, todos se preparam para ir para a aldeia Serrinha, aguardar e
celebrar a “saida” do “Mestre Guia”.

Quando termina a Corrida do Imbu no Brejo dos Padres, todos tém a
obrigacdo de se dirigirem para o terreiro do “Mestre Guia”, onde ocorre a
finalizacdo e o fechamento do ritual. Os zeladores do terreiro Poente tém como
obrigacdo, ap6s a imbuzada, oferecer um pote ao Mestre Guia. A imbuzada é
levada para o Mestre Guia pelo cantador ou pelo irmdo da moca que danca na
primeira posicdo nos Passos.

O encantado Zé Fogaz, o principal do batalhdo do terreiro Poente e o “dono”
da Corrida do Imbu no Brejo dos Padres, vai “entregar a tradicdo” e a “peniténcia
do imbu” ao Mestre Guia. Tal ato significa o término de suas obrigacdes, a
finalizacdo do ritual no Brejo dos Padres e a “entrega” da Corrida do Imbu ao
comandante dos encantados que é o “dono” daquele trabalho, daquele momento de

devocéo e de peniténcia.

00000

Mestre Guia

As pessoas vao de carro e a pé, deslocam-se de varias aldeias para
participarem e serem benzidas pelo Mestre Guia cujo ritual comeca por volta das 20
horas no terreiro do Mestre Guia®®, localizado na aldeia Serrinha.

H4& uma intensa participa¢do dos praias nesse momento, podendo chegar a

cerca de cinquiienta membros.

2% Este é comandado pelo genro do falecido Joaquim Serafim, seu zelador durante muitos
anos.
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Terreiro do Mestre Guia

SERROTE TARRACHA

Poré
C ’\
A
N
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D
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Casa R
Maria
Emilia
Casa \
Dalva
Caminho do P

Brejo dos Padres para Serrinha,.

Os praias dancam em roda, “oito” e pareia. Quando dancam pareia nao ha
mulheres nas pontas, dancando em par, de bragos dados com os proprios praias.

O pord do Mestre Guia € especial, a4 s6 podem entrar os organizadores da
festa, seus guardibes — os encantados Cinta Vermelha e Xupunhum, e os homens
mais velhos.

Por volta da meia noite, o zelador do terreiro e seus auxiliares servem a
comida primeiramente para os praids, que se alimentam no pord, e depois,
oferecem para toda a “nacéo, todos os filhos do Mestre Guia”. No prato ha farinha,
arroz e carne bovina servidos em um pote de barro, acompanhada de garapa de
cana-de-agUcar; come-se com as méaos. Ja para o Mestre Guia é oferecido o prato
com carne de carneiro. A garapa que é especifica do Mestre Guia passa por um
processo de fermentacdo da cana. Deixam descansando trés dias em um pote de
barro, sendo cuidada pela familia do seu zelador, sua esposa, filhas ou sogra, para
ficar um caldo fino e azedo. Também preparam a garapa que sera servida aos

praias e a toda nacgdo Pankararu.
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“Antes da vinda dele quer dizer que vai o prato, vai o prato. Ai quando faz a
comida dele la que leva, que vé que estad tudo em dia, fez, fez, comeu,
entregou, ai tem as pessoas la preparadas pra ver a luz de Deus, né,
primeiramente, ai sai (0 Mestre Guia). E ai ele vem pro terreiro.”

(Renato Julido, zelador do Mestre Guia, aldeia Serrinha, marco 2003)

A “entrega do trabalho” da Corrida do Imbu para o Mestre Guia é o
momento principal e mais solene do ritual, quando € preciso de muita
concentracao, fé, além de se ter reconhecida qualidade moral, por parte daqueles
que presenciam a “entrega” pelos encantados Xupunhum e Cinta Vermelha, no
poro, podendo participar apenas as pessoas mais velhas.

“O trabalho, que nem eu falei que é uma festa, mas na realidade é um
trabalho, é a peniténcia né, é porque ai tem os encantados que é aquelas
pessoas que trabalham concentrado naquele movimento do trabalho, ai tem
contato com aqueles guias; ai eles vém explicar as coisas como é que € pra
fazer e receber aquela festa, aquele trabalho. A gente fala festa, mas ja falei
uma vez o nome certo é um trabalho, uma peniténcia, uma peniténcia muito
pesada. Ai entdo pra muitos eu vejo que até mesmo 0s mais novos, as
vezes no dia da entrega da festa vem pra c4 s6 pra fazer, s6 assim por
farra, querem que seja uma festa, mas na realidade ndo é, e as vezes
quando chega aquele horéario de nés fazer, de os mais velhos, eu digo nés
porque eu também posso fazer parte pelo meu respeito, mas na hora
daquele trabalho, de fazer aquela entrega se néo tiver o siléncio no terreiro,
todo mundo ali se tiver com aquele conversero, ai nés ndo tem aquela luz
que venha pra nés terminar o trabalho. Ai é obrigado suspender pra outro
dia. Ai suspende pra dois ou trés dias pra ver se naquele dia ndo tem aquele
povo pankararu com zuada, com aquele conversero, parece gque nao esta
fazendo conta de nada, ai é que nés vamos tornar pedir a Nosso Pai Tupa
pra ele trazer, pedir a ele pra ele trazer, que traga aquele, ordena aquele
encantado vim pra nds entregar porque se ndo entregar esse trabalho nosso
da nossa tradicdo dos antigos nao é, faz de conta que nao existiu nada”.
(Renato Julido, zelador do Mestre Guia, aldeia Serrinha, marco 2003)

Os praids permanecem, apés a refeicdo, por algum tempo no poré e
retornam, em menor ndmero, para o terreiro dancar em roda, “oito” e pareia.
Depois de mais ou menos uma hora dancando os praias retornam novamente para
0 poro.

Algumas pessoas dormem no chao enquanto aguardam a saida do Mestre
Guia, com muita ansiedade, expectativa e solenidade; ha sempre a ddvida se
Mestre Guia vai sair. Precisam estar em siléncio, demonstrando muito respeito.
Muda-se o cantador e a posicdo do mesmo que se senta em um banquinho e

comeca, lenta e compassadamente, a balancar o maraca.
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Terreiro do Mestre Guia

SERROTE TARRACHA

Poré
Casa
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Casa
Dalva
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Para a saida do Mestre Guia cantam o toante especifico, entoado unicamente
nesse momento.

O cantador toca pausada e vagarosamente o maraca. Todos ficam em
alerta, quem esta sentado ou deitado levanta, aproximando-se do terreiro. Ha4 um
siléncio quase imobilizador e a expectativa vai aumentando.

Antes de o Mestre Guia sair, Renato, pajé e zelador do Mestre Guia, faz
recomendacfes as pessoas, pede respeito e siléncio.

O cantador repete a cantiga do Mestre Guia, como se estivesse fazendo uma
chamada, que entdo é atendida. E guiado por um homem sem camisa que anda de
costas e segura um filete de palha de seu “roupante”. Mestre Guia é acompanhado
por Xupunhum e Cinta Vermelha, encantados muito respeitados e de muita “forca”,
seguido do cortejo de praias.

Mestre Guia anda curvado com um cajado na mao. Passa a impressdo de ter

pés tortos, de aleijado, virados para dentro e de ser um anciao cego, de muito
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poder, um ser supremo. Os praids vém atrds em par. E um cortejo de muito
respeito; um momento sublime, de veneracado e de consideracao.

Os praias dao trés rodadas no terreiro. Mestre Guia faz uma visita a casa da
esposa do falecido Joaquim Serafim, seu respeitado zelador durante muitos anos.
Depois da uma rodada benzendo as pessoas que estdo em volta do terreiro com o
maraca.

As pessoas fazem fila, ajoelham-se e Mestre Guia as benze com as maos, as
cabecas inclinadas para baixo, de maneira individual. Formam uma fila para
receber a bencdo, que dura poucos minutos. Abencoa e cura os doentes,
confortando e reforcando a fé dos participantes, indios e nado-indios. Percorre, em
roda, o terreiro e caminha para o por6. E um momento intenso e fugaz. Assim,
termina mais um ano da Corrida do Imbu. Nesse momento, ndo ha a finalizacdo

com o Toré, como nas outras fases do ritual.

00000

Apontamentos sobre a Corrida do Imbu

A Corrida do Imbu é um ritual de calendario que marca o inicio do periodo
de fartura. Anuncia as condi¢des da colheita e indica o pressagio da vida para o ano
que entra.

Esse rito est4d aberto a participacdo de todos os praias e de todos os
Pankararu, independente do grupo de lealdades e do terreiro que costumam
frequentar. Assim, sao suspensas, pelo menos no terreiro, e em momentos
especificos, as disputas latentes entre os homens em termos da organizacdo
politica, social e ritual.

Os encantados sdo figuras centrais da Corrida do Imbu e o mito do
surgimento dos encantados apresenta alguns elementos que a compdem. Quando
estdo dancando no terreiro, o cantador e sua esposa negam fumo ao capitdo da
danca e sdo destinados a se tornarem imbu e raposa por terem quebrado as regras
de convivio social, manifestada pelo egoismo. Oito homens vao para a cachoeira e
transformam-se em encantados, entidades vivas, onde é anunciado um mundo de
fartura, repleto de canto, masica, fumo e comida. E instituido um mundo de
abundancia para os encantados, os quais compartilham com os homens através de
uma relacdo de trocas e de obrigacfes.

Sobre o processo de transformacédo dos homens em encantados:
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“No caso Pankararu o segredo da aldeia estava na sua relagdo com a
cachoeira de Itaparica®. Era da cachoeira que vinham os sinais de morte e
vida: nos sons de sua correnteza era possivel divisar os gritos de outras
tribos passadas, através de seus estrondos eram anunciados ou a morte de
um indio de grande valor moral ou a chegada das chuvas. Segundo a
“ciéncia” da aldeia, um indio que tinha anunciada sua morte (natural ou
ndo) podia decidir fugir dela através do encantamento, se fosse

7

“importante” o bastante para merecer essa distincdo, isto é, se tivesse

valores morais e espirituais, normalmente associados ao papel de “pai de

praida”, plenamente reconhecidos. Para isso reunia seus préximos e era

preparado por eles, mediante sucessivas sessfes de fumo e cantos, para a

sua “viagem”. Depois de preparado, dirigia-se sozinho a cachoeira e se

jogava nela, voltando mais tarde na forma de Encantado. O processo se
completava depois de sua primeira visita a aldeia, que corria dentro de uma
ou duas semanas, durante as quais aqueles que o prepararam permaneciam

em recolhimento, fumando, cantando e bebendo garapa.” (Arruti, 1992:

162/163)

Alguns homens, principalmente pelas suas qualidades morais, transformam-
se em seres sobrenaturais através do encantamento. Ocorre a transformacao do
humano em sobre-humano.

O sistema de producdo de encantados é dinamico e esta atrelado ao
crescimento do grupo e ao aumento dos ndcleos familiares, movimento legitimo
para os Pankararu. O surgimento de novos encantados, embora visto com
desconfianca principalmente pelas familias do “tronco velho”, estd em plena
atividade criando e reorganizando os nucleos de lealdades. H4& um controle por
parte das liderancas e dos “pais de praias” sobre a producdo dos encantados, os
quais se rednem para aprovar ou nao o levantamento de um novo praia.

Os encantados habitam as serras, morros, etc, lugares que fazem parte da
geografia da aldeia. Encontram-se no mundo terrestre, mas somente o0s
especialistas tém a prerrogativa de efetivarem o estabelecimento desse contato,
apos passarem por um processo de iniciacdo. Esse mundo dos encantados é
permeado por disputas entre os seres sobrenaturais, pois estad organizado a partir
de um principio dual, o bem e o mal, vinculado a estrutura de promessas, doencas
e cura — tematica que tratamos nesta dissertacdo —, que institui a relacdo entre os
humanos e os ndo-humanos.

A Corrida do Imbu é composta por diferentes e recorrentes fases realizadas
em terreiros, sendo a grande cerimdnia anual pankararu. Para Leach (1979), os

ritos expressam mensagens através dos arranjos sequenciais e da repeticao.

% Primeiramente um importante simbolo para os Pankararu, a cachoeira de Itaparica foi
transformada em barragem com a construcdo da Usina de Hidrelétrica de Itaparica, no Rio
S&o Francisco, pela Companhia Hidro Elétrica do S&o Francisco — CHESF, entre as décadas
de 1970 e 1980.
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A coreografia dos praias apresentada durante todas as fases — seqiiéncia de
roda, “oito” e pareia — € um movimento ordenado e repetido exaustivamente,
através de agrupamentos triplos.

A composicao das filas de praids durante a movimentacdo no terreiro ndo é
aleatéria. H4 uma hierarquia nessa distribuicdo, sendo o “dianteiro” — o primeiro
da fila —, em geral, o “dono do terreiro” e o comandante do rito; e o “traseiro”,
sempre um dos praias de mais “forca”, de preferéncia Cinta Vermelha, responsavel
pela protecdo do grupo de possiveis agressdes de entidades sobrenaturais
consideradas do mal.

A cruz é um elemento muito recorrente que tanto orienta a composicao das
coreografias, a ordenacdo dos terreiros, a abertura e o fechamento dos rituais,
instituindo a sacralizacdo das coisas — como das comidas e bebidas —, como
colabora para a eficacia dos processos de curas.

H4 outros elementos que compdem todas essas fases como o canto, a
mudsica, a danca, 0s espacos sagrados — cuja utilizacdo esta atrelada ao
cumprimento de diversas regras — e 0s personagens.

O sistema musical pankararu envolve todo o ritual. Os cantadores
comandam a evolucdo das dancas no terreiro e a musica instrumental anuncia o
momento da peniténcia, do sacrificio dos homens que sera “entregue” ao ser
supremo na hierarquia dos encantados, Mestre Guia. Este tipo de musica marca
uma esfera coletiva de reciprocidade em que o sacrificio dos homens e a oferta de
dadivas, produtos do meio natural — principalmente o imbu e o mocé, na
derradeira Corrida — estabelecem um meio de troca com 0s seres sobrenaturais.
Os zeladores de terreiros transformam o imbu in natura em imbuzada e preparam o
mocé — atualmente substituido por outros produtos — que sado oferecidos aos
encantados, e também, distribuidos entre os homens. Esses alimentos s&o
consumidos apd6s terem sido “cruzados”, isto é, estarem abencoados pelos seres
sobrenaturais e sendo fartamente distribuidos entre toda a comunidade.

Sobre o rito leipari entre os Arara, Teixeira-Pinto observa:

[..] se a carne e a bebida saem ou sdo tirados da natureza, é como dadiva
que devem se instalar no meio social; e é, portanto, como relacdo de troca
que este, o mundo social, unicamente pode se constituir. (Teixeira-Pinto,

1997: 82)

Partindo dessa analise percebe-se que a oferta e a circulacdo dos alimentos
promovem relagcdes entre os homens e entre os humanos e ndo-humanos,
indicando que as coisas trocadas sdo objetos de uma relacdo social, estabelecendo
lacos de generosidade e solidariedade.

Conforme indicou V.Turner (1974) a partir da analise processual dos rituais,

a ordem e a sequéncia das fases do rito sdo fundamentais para sua compreensao.
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Somente o conjunto e a relacdo entre as partes podem revelar o sentido das fases
colocadas em sequéncia, o que de outra forma fica disperso.

A Corrida do Imbu inicia-se quando encontram o primeiro imbu maduro. Aos
praias cabe flecha-lo para depois disputarem um cabo de forca — homensxhomens,
no Brejo dos Padres e homensxpraias, na aldeia Serrinha — cujo resultado final da
disputa define a sorte da colheita anual.

Na sequéncia tem-se a Noite dos Passos, onde praias e mocgas
“representam” e incorporam 0s animais performatizados, experimentando diversas
situacdes vividas pelos mesmos. Os praids e as mocas compartilham da mesma
experiéncia performatica. Segundo DaMatta (1990), é pela dramatizacdo que os
homens tomam consciéncia das coisas e instituem um sentido social s mesmas.

No dia seguinte, ha o preparo para a queima do cansancdo. E oferecido um
almoco aos praias e demais participantes do ritual. Apds a refeicdo, mocos e mocgas
preparam o corpo com uma pintura corporal para esse momento que consideram
de peniténcia. Um cortejo que leva até o terreiro onde acontecera a queima do
cansancdo é conduzido pelas mocas que estédo oferecendo o cesto aos encantados,
em retribuicdo as promessas atendidas, até determinado ponto, sendo composto
por todos os personagens que participam do ritual: cantador, tocador, praias,
botadoras de cesto, liderancas, e, atras, os espectadores do rito. Os praias nao
participam especificamente do ato da queima com a urtiga, demarcando que nao
houve apenas uma permuta de posicdes no momento da transformacdo dos
homens em encantados, mostrando claramente que sdo categorias distintas. Cabe
aos homens oferecer o sacrificio e a peniténcia aos encantados que, em
contrapartida, ficam encarregados de protegé-los dos seres sobrenaturais que
provocam a doenca e o sofrimento e de garantir um mundo de fartura e saude.

Para finalizar a Corrida do Imbu no Brejo dos Padres, ndo mais como uma
cerimbnia onde todos os praias dancam no mesmo terreiro, a imbuzada é
preparada e distribuida por zeladores de praids que congregam expressivo nucleo
de lealdades. Esse momento fortalece uma rede de cooperacdo, instaurando um
canal de comunicacgéo e de reciprocidade entre os encantados e os consumidores da
bebida, refor¢cando as formas de organizag¢ao social pankararu.

As fases do rito sdo fechadas com o Toré contando com a participacdo de
todos os seus personagens e espectadores, enfim, de todos os Pankararu. Nesse
momento, a movimentacao dos praias ndo segue a sequéncia realizada no terreiro.
Dancam em roda como uma grande festa que faz a passagem do sagrado para o
profano.

A Corrida do Imbu é finalizada com a Saida do Mestre Guia, revelando sua

supremacia e seus poderes maximos de cura. Encerra-se a Corrida do Imbu com a
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aparicdo do Mestre Guia que benze todos participantes e recebe a peniténcia dos
pankararu, inaugurando um novo ciclo anual. Caso o Mestre Guia considere que os
participantes ndo estdo demonstrando o devido respeito, ndo faz sua aparicao
publica e o ritual ndo é finalizado, devendo haver nova tentativa na semana
posterior para haver de fato o encerramento do ritual.

A Corrida do Imbu refor¢ca a hierarquia dos encantados e os vinculos destes
com os humanos, sendo estabelecidas regras, especialmente de conduta moral,
que se ndo cumpridas podem acarretar prejuizos com relacdo a prépria vida.

E importante marcar também que os cantadores, tocadores, zeladoras de
praids e os especialistas envolvidos diretamente com os encantados participam da
Peniténcia e que o0s penitentes participam da Corrida do Imbu. Os dois rituais
acontecem intercaladamente em um mesmo periodo temporal e, segundo DaMatta
(1990), ha uma combinatéria de relagdes sociais e de orientagdes que marcam o

carater do ritual.
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capitulo 2

A PENITENCIA
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2 — A PENITENCIA

A PENITENCIA

Os penitentes formam irmandades nas comunidades da regido,
principalmente rurais, ligadas ao catolicismo. Entre os pankararu, especialmente no
Brejo dos Padres, hd um grupo de penitentes masculinos e femininos que
promovem valores morais e religiosos, com indicios de apresentar elementos do
catolicismo, mas evidenciando a completa existéncia de componentes da cultura
pankararu, como poderemos observar na abordagem que segue. Uma questdo
importante é que a participacdo na Peniténcia ndo exclui a crenca e a presenca nos
rituais cujo elemento fundamental sdo os encantados.

Os penitentes pankararu realizam peregrinagcdées no mesmo periodo da
Corrida do Imbu, que coincide com a Quaresma; rezam na Igreja de Santo Antonio
durante o més de agosto, por ser o més de Nossa Senhora da Boa Morte’!
(movimento das mulheres penitentes); e, recebem as “mesadas” oferecidas para a
Santa Cruz, caso a promessa seja feita para os santos ou para a Santa Cruz (tema
abordado no Capitulo 3). No Domingo de Ramos, comemorado na semana que
precede a Pascoa, os penitentes conduzem a procissao, aberta a participacdo de
todos os pankararu, ao Cruzeiro, situado no topo de uma serra no caminho da
aldeia Agreste. Nesta dissertacdo, apresento as peregrinagdes que acontecem nho
mesmo periodo da Corrida do Imbu.

A Peniténcia € um momento visionario, e seus seguidores mais devotos tém
visOes relacionadas a cura de doengas, a oscilacdo das chuvas, fator que influencia
diretamente sobre o plantio, e a outros assuntos que afligem os pankararu.

Ha a Peniténcia masculina e a feminina que realizam seus “trabalhos” de
rezas e peregrinagdes em momentos separados, embora acontecam no mesmo
periodo.

A Peniténcia masculina foi ensinada pelos padres que atuavam no Brejo dos
Padres, principalmente a familia dos Barbosa (como veremos no item 2.1), ha mais
de cem anos. A Peniténcia feminina foi organizada por Barbara Oliveira, por
influéncia de Madrinha Dod0d, uma beata e penitente que percorria algumas cidades
do interior nordestino (conforme abordado no item 2.1).

As mulheres ndo tém acesso a Peniténcia masculina, inclusive porque ha a

sessdo da “disciplina”, na qual alguns homens se autoflagelam com elementos

31 Os penitentes sdo devotos de Nossa Senhora da Boa Morte, sendo as rezas do més de
agosto dedicadas principalmente a ela.
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cortantes, conferindo um carater sigiloso a esse cortejo. Nesse trabalho dedico-me
especialmente a Peniténcia feminina.

O periodo e os dias em que acontecem sdo 0s mesmos>?; bem como as
regras morais e as motivagoes sdao similares em ambas as Peniténcias, a masculina
e a feminina. No entanto, as orientacdes das rezas sao diferentes. Os penitentes
concentram suas rezas em pedidos de misericordia para Jesus Cristo; as penitentes
rezam o rosario>*, havendo distingdes conforme o santo. As mulheres carregam a
imagem de “Nossa Senhora da Boa Morte”, e os homens, o "Nosso Senhor Morto”,
no encontro dos penitentes que ocorre na finalizagdo da Peniténcia, conforme
demonstrado no item 2.2.

E um ritual noturno, que comeca na Quarta-feira de Cinzas — inicio da
Quaresma, na tradicdo catdlica, compreendida entre Quarta-feira de Cinzas e
Domingo de Pascoa; periodo em que a Igreja Catdlica honra com abstinéncias e
jejuns a paixao e morte de Nosso Senhor Jesus Cristo — até Sexta-Feira da Paixao,
na Semana Santa, cujo término é na semana da Pascoa — festa anual catélica que
comemora a ressurreicdao de Cristo. No entanto, deve ficar destacado que acontece
concomitantemente a Corrida do Imbu.

Como elemento fundamental, os pankararu e, principalmente, os penitentes
cultuam especialmente duas cruzes de madeira, as quais sdo zeladas pelos
penitentes e pelas penitentes, e ficam no altar da Igreja de Santo Ant6énio, no Brejo
dos Padres. No altar da igreja, a cruz das penitentes fica a direita e dos penitentes
a esquerda.

Dona Amélia Julido — uma das responsaveis pela Peniténcia feminina, cujo
marido é sobrinho de Jodo Binga, lideranca tradicional e zelador do “Xupunhum”,
entidade da mais alta hierarquia do batalhdo dos encantados —, afirma que “a

V2

Peniténcia € coisa fina”, “a cruz é que nos sustenta”.

“A cruz é tudo, é a dona do mundo. E quem sustenta nds, é que segura nos
tudo, segura nossos pecados, nossas culpas. A cruz é tudo em nossa vida, é
dona do mundo, carrega nossa vida, nossas culpas, nosso pecados. Ela esta
no mundo pra reunir tudo, apresentar Nosso Senhor a nossa vida, porque
nos é por causa dela, ai de nds se ndo fosse ela. Nos deita com ela, levanta
com ela, batiza com ela, casa com ela, morre com ela, tudo é a cruz. Entdo
nés tem que zelar. A cruz é uma autoridade do mundo, se ndo quiser se
benzer tem que levantar na hora que ela passa. Na igreja eu mudei muito,
melhorei muito. Eu era muito nervosa, preocupada. Ndo podia ver uma
pessoa correndo que achava que era uma briga, uma ma noticia. E Ia na
igreja eu me ajoelhei nos pés da Santa Cruz, me entreguei a ela. Ai ndo ligo
ndo, rezo meu rosario de noite e puxo meu sono, confio nela.”

(Amélia Julido, penitente, margo de 2003)

32 Ver o “Calendario do principal periodo do complexo ritual pankararu”, Cap.1, item 1.2.
33 Espécie de colar de contas, cuja forma determina a quantidade e a forma da reza.
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A cruz, tanto as de madeira dos penitentes como todas as demais, é um
simbolo forte e elemento de intensa devocao e crenca entre os pankararu, que os
acompanha durante toda a vida e marca os seus momentos principais. E um
simbolo que representa a morte de Jesus Cristo — segundo a religido catdlica, e
também para os pankararu, este homem, considerado como filho de Deus que
sacrificou sua vida pelos homens, pecadores que devem pedir perddo a Deus —,
enfim, representa a morte e, portanto, estd sempre cravada nos locais onde foram
enterrados os mortos. Estes recebem as rezas dos penitentes que peregrinam,
durante a Quaresma ou durante a realizacdo da Corrida do Imbu, em cruzes dos
mortos no cemitério, e em cruzes fincadas em alguns pontos do Brejo dos Padres e
de outras aldeias proximas.

Inclusive, conta dona Telvina, que edificaram o cemitério naquele local
porque “ja era bento, era um lugar sagrado porque ja tinham rezado muita missa,
viam coisas 13, e faziam aquela promessa e apresentavam o milagre”, reforgando a
caracteristica visionaria da peniténcia.

Quanto aos mortos, conta dona Amélia Julido, que “nossa obrigacdo é de
quem morre” e diz sentir-se feliz quando reza para os mortos.

“No céu sb estdo os anjos e Nosso Senhor, os mortos vdo para o lugar de
acordo com a sentenca que Deus der. Eles nao ficam aqui vagando.
Aparecem em sonho. Ficam nos cruzeiros, nas Igrejas, onde tiver a palavra
de Deus ficam recebendo as rezas. Quando morrem, ficam com fogo nas
costas. Os mortos devem ir para os Santos Cruzeiros fazer suas
peniténcias.”

(Amélia Julido, penitente, marco de 2003)

Entdo os mortos perambulam no mundo dos vivos, sendo seus locais os
cruzeiros que ficam nas serras, nos caminhos, enfim, os lugares identificados pelas

cruzes. E uma peniténcia para os mortos, momento em que rezam para 0S mortos.

“Os mortos tem uns bons e uns ruins. Os bons procuram os pés dos montes
pra fazer sua oracao, sua prece. Quem trabalha pra Deus nesse mundo,
quando morre leva a vida trabalhando para Deus, até o dia final quando
morre, que Deus vai vim juizar. Deus vai vim um dia juizar nds, vai vim
julgar. Nés estamos nessa fé que ele vai vim julgar nés, como no Credo em
Deus Pai. Vai vim julgar os vivos e os mortos.”

(Amélia Julido, penitente, margo 2003)

Rezam pelos mortos, mas as promessas dirigidas aos penitentes sdo feitas a
Santa Cruz e aos santos. Deus, o ser supremo, e 0s penitentes € que colaboram
com o processo de cura e de atendimento as promessas; Deus enquanto o “todo

poderoso”, e os penitentes, através das rezas e das peregrinacdes voltadas para a
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Santa Cruz e para os mortos. Rezam pelos mortos e para todos os mortos, como
diz o “pé do rosario” que proferem na igreja antes da peregrinacdao noturna:

“Hora grandiosa de Deus

Hora do pecador

Prostrar o joelho no chao

Pra nds todos pedir perddo a Deus e

Receber as gragas do Divino Espirito Santo

Que ele estd no ar com suas asas douradas
Com nos todos pecador e penitentes

Esperamos a vossa forga e

O poder do Divino Espirito Santo e do Pai Eterno
Que essa Peniténcia que é para todos nds

Para os inocentes do mundo e do mundo inteiro
Que essa Peniténcia e nossa Mae Virgem Maria e do Pai Eterno.”

Pedem perddao a Deus e recebem a graca do Divino Espirito Santo, e o
pedido feito através de promessa é atendido. Para obterem resultado devem seguir
regras morais, ndo podendo ingerir bebida alcodlica, e tampouco, fumar, sendo
obrigados a respeitar as regras do casamento monogamico. Seguir essas
orientagdes repercute na “forca” da reza e da cura pela fé através da Santa Cruz, e
também, no alcance do poder visionario dos penitentes.

“Peniténcia é assim essa reza, quando vé&, ai fala pra num fumar, pra num
usar, pra deixar de beber, pra deixar toda vaidade, continua rezar que o
mundo esta perto de se acabar. E de rezar, caminhar no caminho de Deus,
porque tem aquele bendito da Eva que disse que a gente vem de pecador e
gue nosso tempo esta chegado, quem num se arrepende vai sofrer.”

(Ana Bomba, 75 anos, penitente, marco de 2003)

As rezas e as regras morais conduzem os pankararu pelo caminho de Deus.
Caminho este que ajuda a evitar o sofrimento seja pela falta de chuva, seja pela
cura da doenca de algum ente da familia ou algum outro motivo. As cruzes e os

mortos sao os elementos da “obrigacdo” e da devogdo dos penitentes.



2.1
Espacos, personagens e elementos do ritual
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2.1. ESPACOS, PERSONAGENS E ELEMENTOS DO RITUAL
ESPACOS

Os penitentes partem do adro da Igreja de Santo Anténio®*, situada em local
central da aldeia Brejo dos Padres, e percorrem estradas ou caminhos em direcao
aos cruzeiros. Sao cruzes de madeira fincadas no chdo, dispostas perto das casas
de seus familiares, na beira das estradas ou caminhos, na aldeia Brejo dos Padres
e, em seu entorno, nas aldeias Saco dos Barros, Tapera e Serrinha, simbolizando a
morte de determinadas pessoas.

Eles visitam a Igreja de Santo Antbnio, uma capela que fica no caminho, na
entrada da aldeia Saco dos Barros, e a casa de Maria de Jesus, filha de Barbara
Oliveira — responsavel pelo inicio da peniténcia das mulheres no Brejo dos Padres,
como veremos no item seguinte. Também visitam cruzeiros cravados na serra, o
“salao dos homens” — local onde sdo guardadas as vestimentas dos praids — da
familia do falecido Antonio Binga e o cemitério.

P (Priscila): Sempre as visitas sao nas cruzes?
Am (Amélia Julido): E.
P: Que cruzes vocés visitam?
A (Ana Bomba): Assim onde matou uma pessoa.
P: Em que lugares?
A: Por aqui mesmao.
P: Quais os nomes dos lugares?
A: Por aqui. Era pra nos ir na quarta, eu adoeci e nao fui, também na quarta
elas ndo foram. Na sexta elas também ndo sairam. Ai chama l& a cruz das
Melosas, chama o Gitd, a Ladeira, o Cardoso, Tapera, tudo a gente vai rezar.
P: S3o sempre cruzes de alguém que faleceu?
A: E. Ai a gente vai fazer aqueles pedidos, aquela ajudinha.
(Ana Bomba e Amélia Julido, penitentes, marco de 2003)

A Peniténcia feminina comeca por volta das 20 horas e 30, saindo da Igreja
rumo a cruz previamente determinada, cerca de 21 horas e 30. Apds a “saida” das
mulheres, a Peniténcia masculina comeca seus preparativos na Igreja. Nunca
visitam a mesma cruz, e as distdncias sdo variaveis, chegando a horas de
caminhada. O retorno é de madrugada.

A Peniténcia feminina esta ligada a Madrinha Dod6 e ao messianico Padrinho
Pedro Batista da Silva — ambos falecidos —, figura identificada a curas,
adivinhagbes e conselhos, conforme veremos adiante. H& uma casa em Santa

Brigida, cidade préxima a Paulo Afonso®, estado da Bahia, que esta situada cerca

A Igreja de Santo Antdnio foi edificada ha mais de um século. Nessa época, levaram uma
imagem de Santo Antdnio, que se tornou o padroeiro dos pankararu.

35 para localizagdo, consultar o mapa 2.
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de 40 km do Brejo dos Padres e foi a residéncia de Pedro Batista e Madrinha Dodo.
Atualmente, é local de romaria, havendo um santuario com imagem de Pedro
Batista, Madrinha Dodo e Padre Cicero, motivo de adoracdo para muitos romeiros,
e também para os pankararu.

As penitentes entdo “entregam” a Peniténcia na casa de Pedro Batista e da
Madrinha Dodd, no Sabado de Aleluia®®. Visitam a casa, a igreja da cidade e o
cemitério, proferindo rezas em todos esses locais. Como rezam a Peniténcia por
indicacdo de Madrinha Dodd e de Pedro Batista, consideram que sdo responsaveis
por recebé-la para entregar ao “Pai Eterno”, entidade suprema. Esse momento da
“entrega” da Peniténcia representa o cumprimento da “obrigacdao” pelas mulheres

penitentes e a finalizagdo do “trabalho” que ird se repetir no ano seguinte.

00000

PERSONAGENS

Barbara Oliveira, como os demais pankararu, era devota do Padre Cicero®’
e, como muitos deles, fez peregrinacdes para Juazeiro do Norte, no Ceara, onde
teve contato com Madrinha Dod6 e com as histérias do Padrinho Pedro Batista —
como era nomeado pelos pankararu —, encontro que a motivou a incentivar a
organizacao da Peniténcia feminina no Brejo dos Padres.

Pedro Batista ndao era penitente, mas um peregrino conhecido por suas
curas, de doencas a sofrimento, rezas e conselhos. Era um messianico, beato e
visionario. Ndo sabem de onde vinha, dizem que ndo tinha parente, tampouco pai
ou mae.

Com relacdo a seus poderes, dizem que curava:

“Qualquer coisa. Se a pessoa tivesse doida assim correndo, ele passava a
mdo em cima e ficava bonzinho, muitas vezes ele fazia isso. Pra doencga, pra
remédio também, mas rezar mais que ele rezava com a maozinha dele.
Aguele que ele botava a mao na cabecga dele, fazia com fé em Deus. Ele fez

36 0 s&bado de Aleluia é comemorado no dia precedente ao Domingo de Pascoa. Nessa data,
simbolicamente um boneco, representando Judas, é rasgado e queimado. Os pankararu
cultuam essa pratica, e também, nessa data ha um grande ritual de pagamento de promessa
no terreiro do Capitdo Dandaruré.

37 Nasceu em Crato/CE (1844) e faleceu em Juazeiro do Norte/CE (1934). Nomeado vigario
de Juazeiro do Norte (1872), foi, mais tarde, suspenso de ordens pelas autoridades
eclesiasticas, erigindo uma igreja em torno da qual se formou um nucleo popular. Era um
lider a quem atribuiam poderes divinos na concessdo de gracgas ou aplicagdo de castigos. Por
sua causa a cidade € um local de peregrinacdo; ha um monumento que foi erguido em 1924,
motivo de intensa devocao popular, principalmente no dia de sua morte, inclusive pelos
pankararu.
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uma muda falar, e disse tudinho, ai diz nesse livrinho3. Ele andava assim
pelo mundo, chegava na prisdo, prendiam ele. Ai a prisdo abria, ele saia, se
largava a caminhar. Ai a gente, eu era moga, acompanhava também. Ai a
sogra de Amélia (no caso a sogra é Barbara Oliveira) gostava muito dele,
acompanhava, e a gente acompanhava ela.”

(Ana Bomba, penitente, margo de 2003)

Ficou conhecido no Brejo dos Padres pelas suas curas, tendo andado por Ia
na década de 1940. Os pankararu ouviam histérias sobre um homem, que estava
preso em Agua Branca e toda manhd era visto cuidando de um jumento em um
cercado. No entanto, quando olhavam na cela, ele |a estava. Alguns pankararu,
Pedro Angelo e Barbara Oliveira, ambos penitentes, caminharam cerca de sete
léguas até esse local para conhecé-lo. Quando chegaram a essa cidade ele ja
estava em liberdade. Ficaram entdo sem saber seu paradeiro, mas pouco tempo
depois ele apareceu no Brejo dos Padres.

Passou muitos dias entre os pankararu, segundo dona Telvina, os quais
pediram para que permanecesse na aldeia, mas o chefe de posto da Funai ndo
permitiu. Os pankararu aconselhavam-se com Pedro Batista, que indicava padroes
de conduta, recomendando que nao bebessem, ndo fumassem e nao
desrespeitassem as relagbes matrimoniais estabelecidas. No Brejo dos Padres,
Pedro Batista rezava o tergo, ensinava rezas e curava.

Entre os pankararu, Amélia Julido relata que a “fé é viva” com relacdo a
crenca em Pedro Batista, e que os praid sempre dangam em Santa Brigida,
principalmente, nas festas de Sdo Pedro, no més de julho.

Madrinha Dodd, Maria das Dores, era uma beata que nasceu na cidade de
Agua Branca, localizada no Nordeste brasileiro. Devota de Padre Cicero Romao,
fazia peniténcia pelas cidades por onde andava. Conheceu o Conselheiro Pedro
Batista em suas peregrinacdes, e foram para a vila de Santa Brigida, na Bahia.

Assim, Barbara Oliveira — irmad de Joao Binga, zelador do encantado
Xupunhum, um dos principais na hierarquia dos encantados — com o incentivo do
mestre da Peniténcia masculina, e sob influéncia de Pedro Batista e,
principalmente, de Madrinha Dod6, comecou a Peniténcia feminina, ha mais de
quarenta anos, pela qual foi responsavel até sua morte. Deixou-a como legado a

sua nora, Amélia Julido, e sua filha, Teresa Oliveira. Atualmente, a Peniténcia

38 vida e Morte de Meu Padrinho. Pedro Batista da Silva. Este livro conta, pelas palavras de
um romeiro ndo-indio, a saga de Pedro Batista e esta anexo.
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feminina é coordenada principalmente por Ana Bomba*°, Ver6nica — esposa do
pajé*® —, Amélia Julido e Teresa Oliveira.

Sobre a participacdo e a coordenacao de Ana Bomba na Peniténcia, ha
aproximadamente vinte anos, houve a indicagdo tanto de Barbara Oliveira como do
mestre da Peniténcia masculina, na época, uma vez que sempre acompanhou os
“trabalhos” com muita responsabilidade, fé e respeito.

“Eu sei quando eu rezava mais Amélia, eu tinha na base de uns cinqienta e
poucos anos. Ai comegaram rezar mais as outras, mas nunca conseguia,
sempre tinha que eu estar no meio. Ai a gente foi, foi, ai ela (Barbara
Oliveira) falou assim ‘Ana, eu vou em uma viagem. Vocé vai ficar pra tomar
conta desse servigo’. Ai eu disse assim ‘Oia Barbara, eu num quero esse
servico ndo, porque eu sou meia macriada e se eles vierem me pisar eu hum
gosto’. Ai ela falou assim ‘Ndo, eu vou numa viagem, esse é um pedido meu
que eu vou fazer’. Ai eu disse ‘Ndo, mas eu num queria esse servigo nao’.
Ela disse ‘Eu sei que vocé da pra assumir’. Ai eu disse ‘Mas eu ndo quero
ndo. Tem um irm&do meu também que rezava nessa repartigdo dos homens,
ai comegou’. ‘Comadre Ana, va, comadre Ana. Oie, se eu morrer hoje, tenho
muito prazer que a senhora fique nesse servigco’. ‘Nao compadre, nao quero
ndo, porque eu num guento ninguém vim e me pisar’. Quando é um dia o
mestre (da Peniténcia masculina) chegou aqui mesmo, o que é o principal, e
falou assim ‘Comadre Ana, eu vim aqui saber se a senhora sabe do ‘bendito’
da comadre Barbara’. Ai eu disse ‘Sei, compadre. Pois da pra ndis ir acola
pagar umas promessas, da ou ndo da?’. ‘O compadre, eu s6, ndo vou n3o,
mas se o senhor estd me chamando nés vai’. Ai, eu sai. Nesse dia
comecemos rezar até ontem, né, nao sei de hoje pra frente.”

(Ana Bomba, penitente, margo de 2003)

Ana Bomba, Amélia Julido e Verbnica sdao responsaveis pelo comando da
reza, “tiram a reza”, e as demais mulheres entoam o coro em resposta, nas
peregrinagdes para as cruzes.

Madrinha Dod6 deixou muita reza, e Ana Bomba também recebe rezas em
sonhos; o mestre dos homens que faleceu, Anténio Angelo, transmite rezas em
sonho.

A Peniténcia masculina é realizada ha mais de cem anos. Suas linhas de
transmissao podem ser acompanhadas na genealogia abaixo. O cargo de mestre e
a funcdo de decurido sdo transmitidos a algum parente vinculado a Peniténcia,
ficando com a responsabilidade de zelar pela ordem moral, pela organizacao das
“saidas” dos penitentes e pelos “pagamentos” de promessas.

Os padres que atuavam no Brejo dos Padres passaram a Peniténcia para

Quirino Barbosa que transmitiu & familia Angelo. A familia Barbosa foi uma das

39 Ana Maria dos Santos, 75 anos, irmd de dona dos Santos, rezadeira, e de Raquel, zeladora
do encantado Senhor dos Passaros. E mde de um importante cantador, o qual conduziu a
saida do Mestre Guia na finalizagdo da Corrida do Imbu.

40 0 cargo de pajé ndo tem implicagdes diretas sobre a Peniténcia ou sobre a Corrida do
Imbu, pois a transmissdo das principais fungdes é hereditaria, embora todos tenham muito
respeito por suas posigoes.
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responsaveis pela introducdo do catolicismo entre os pankararu. Antonio Felix
Vieira recebeu a Peniténcia de Francisco Pereira que era seu padrinho; Pedro Anjo
também era decurido como Antonio Felix e recebeu de Francisco Pereira que era
seu tio. Interessante notar que ndo ha uma regra fixa de transmissdo dos cargos
da Peniténcia, mas a responsabilidade por sua conducdo é transmitida
hereditariamente entre uma familia que conta com casamentos exogamicos e ndo

detém nenhum encantado, embora participe dos rituais que os envolve.

Genealogia n°2- Peniténcia e rezas

Valentim Francisca Isabel Quirino
Pereira Pereira Pereira Barbosa

| | | (Penitente)

Emerenciana Angelo
Pereira Nicolau
da Silva m
| Félix Isabel
Vieira da Maria da
Graca Conceigdo
Pedro Angelo  Manoel llaria Rosa José Franmsca%s Santos Anténio
(Responsavel  Angelo (Peniténcia) Silva (transmissdo rezas  Taioca Antdnio
Peniténcia)  (Peniténcia) e cantosda Igreja)  (Peniténcia) Félix Vieira
(Peniténcia)

o o O o O o O

Francisca Telvina Joéo Maria Carmina Raimundo Davina
Félix (responsavel rezas
(Nené) e cantosda Igreja)

A participagdo na Peniténcia é incentivada pela familia, sendo transmitida de
geracdo para geragao. Para participar da Peniténcia masculina os critérios sdao mais
rigidos, havendo a tendéncia de a transmissao permanecer entre os nucleos
familiares ja atuantes, sendo incorporado os afins. Na Peniténcia feminina, a nova
integrante, deve trajar a roupa branca e seguir os “mandamentos”, isto &,

principalmente as regras morais, devendo ter a permissao das coordenadoras.
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A Peniténcia masculina tem trés turnos; o primeiro é formado por aqueles
que se vestem de branco e andam na frente, o segundo sdao aqueles que se vestem
de azul escuro e ficam no meio, dizem que ambos mascarados, e por ultimo, os
homens que estdo de calgdo azul, pintado com cruzes brancas, com a “disciplina”
na mao, que sao navalhas de ferro cortantes. Guardam as “disciplinas” em um
saquinho fechado como uma trouxinha, que sdo transmitidas, de preferéncia, para
parentes consangilineos. No entanto, caso o penitente seja enterrado com seu
traje, a “disciplina” pode ser sepultada com o corpo. Carregam a Santa Cruz e
visitam, a cada saida, cruzeiros que estdo em Serras, no Brejo dos Padres ou em
outras aldeias, sendo os mesmos locais visitados anualmente. Alternam com as
penitentes os locais de visitas, mas percorrem os mesmos trajetos.

As penitentes usam, no dia-a-dia, um terco de contas brancas e azuis,
adquirido em Santa Brigida, evidenciando sua participagdo nesse movimento; mas
também, ha pankararus que ndo usam o terco e sdo da Peniténcia, que sdo aqueles
participantes menos atuantes.

Na Peniténcia as mulheres devem vestir roupas brancas, seguindo os
costumes de Madrinha Dodé. Os trajes sdo uma camiseta por baixo da camisa, uma

saia abaixo do joelho, e a cabega coberta com um lengo branco.

“Ai veio pra gente ficar com essa Peniténcia, que essa semana um moleque
perguntou a eu que valor tinha aquela roupa branca. Eu disse ‘Rapaz, essa
roupa merecia tanto valor’, ele era de Petrolandia. ‘Porque eu sé vejo vocés
de branco?’. Eu digo ndo; eu visto de qualquer cor também. ‘Ai eu quero
saber o que significa essa roupa branca?’ Ai eu disse assim ‘Essa roupa
branca tem valor que vocé nem sabe’. Ai ele ficou olhando pra mim, ai eu fui
toda de branco, foi Cicera, foi Dina, mais umas meninas, ele assentou la
perto e disse ‘Eu quero saber que privilégio tem essa roupa branca de
vocés’. Eu disse ‘Rapaz, essa roupa branca tem tanto privilégio, nois acha
bonito porque aqui era a nossa mestre que vestia, ai ela indicava para nds
vestir, entdo é esse que é o privilégio’. Aquele jeito que ela estava é como
agente usa, é muita fé nessa mae aqui. Eu adoro essa maezinha. Ai desse
jeito que esta aqui (na imagem), nés também anda, com esse paninho aqui
na cabega.”

(Ana Bomba, penitente, margo de 2003)

Amélia Julido identifica a roupa branca aos mortos, e a cor vermelha aos
encantos — rejeitada pelas penitentes —, pois varias “cintas” das vestimentas dos
praias sao vermelhas, e um dos mais reconhecidos encantados é o Cinta Vermelha.

As mulheres penitentes devem dedicar a vida a Deus. Entre os
procedimentos morais, como ja dissemos, estd a auséncia de vaidade, ndao sendo
recomendada a participacao em bailes, o ndao-consentimento do uso de bebida
alcodlica e de fumo. Como atribuicdo devem zelar pela familia e cuidar das

obrigac0des religiosas.
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Dona Amélia disse que as mulheres “ndo estao trabalhando bem nao”, pois
no caminho da ultima Peniténcia, ou seja, na ultima “saida”, havia um “penitente
de ferro trabalhando” — isso somente algumas mulheres da Peniténcia véem, pois
esse homem ja estava morto. “Quem faz Peniténcia direito, no pé da cruz, ela
recompensa, nada faltara”, afirma Amélia Julido. Esse acontecimento indica que as
penitentes ndo estdo seguindo adequadamente as normas morais e, também, ndo

estdo trabalhando concentradas e dedicadas, sendo alertadas por essa visao.
000000

ELEMENTOS DO RITUAL

A Peniténcia estd ligada a Santa Cruz. H& uma cruz para a Peniténcia
masculina e outra para a feminina. As cruzes ficam no altar da Igreja de Santo
Antoénio, localizada no centro da aldeia Brejo dos Padres. Na Igreja tem um altar
com diversos santos e duas imagens de Santo Antonio, padroeiro dos pankararu.
As cruzes dos penitentes ficam abaixo do altar, uma de cada lado. Essas cruzes
estdo repletas de fitas coloridas, simbolizando promessas atendidas.

A Santa Cruz dos penitentes é de madeira, com cerca de 1,50m de
comprimento. E bem alva e tem fitas coloridas penduradas: roxa, rosa-claro, azul-
claro, branco, amarelo-claro e outras cores, preferencialmente claras; ndo é
recomendado colocar fita vermelha, cor identificada aos encantos, €, em outro
sentido, representa a antitese as coisas do mundo de Deus. A fita roxa, oferecida
também em caso de promessas, representa a cor do manto de S3o Francisco dos
Penitentes.

A cruz dos penitentes tem um passaro simbolizando o Divino Espirito Santo.
A cruz das penitentes, do mesmo tamanho que a dos homens, é levada sempre,
durante a procissao, por algum penitente masculino, cujos trajes sdo os mesmos
do dia-a-dia, ndo sdo como os dos penitentes. Quirino Barbosa recebeu a cruz no
“tempo dos padres”, tempo em que os padres moravam no Brejo dos Padres, ha
mais de um século.

Nos cortejos para os cruzeiros rezam e cantam “benditos”. Os “benditos”
entoados pelas penitentes foram principalmente transmitidos pela Madrinha Dodb,
mas também, sdo repassados em sonhos das penitentes mais devotas, como é o
caso de Ana Bomba.

A seguir descrevo um dos “benditos” ensinado aos pankararu por Madrinha
Dod6 que é o Rosario de Maria, “Gracas a Deus para sempre”:

“Gracas a Deus para sempre
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que as horas que alegrou
que o Divino Espirito Santo
aqui na terra chegou
meu Pai Eterno mandou
o Espirito Santo vim para a terra
para ver o que havia
encontrei o povo rezando
o rosario de Maria.”
(Ana Bomba e Amélia Julido, penitentes, marco de 2003)

Na Igreja, o altar, mais alteado, com as imagens de santos e, sobretudo,
com o corpo de Jesus Cristo morto, representado por uma escultura de Cristo em
seu leito de morte colocada na lateral da Igreja, sdao elementos de reveréncia e

respeito para os penitentes. Na saida os penitentes da Igreja passam, param,

rezam e se abencoam, em fila, em todas as imagens que ornamentam a igreja.



2.2
Os caminhos da Peniténcia
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2.2. OS CAMINHOS DA PENITENCIA

A partir da Quarta-Feira de Cinzas, todas as sextas e quartas-feiras, a noite,
os penitentes da Igreja de Santo Antbnio — santo padroeiro dos pankararu —,
localizada no Brejo dos Padres, partem para caminhadas em visita as cruzes dos
mortos. Percorrem caminhos simbolizando a construgao de uma cruz pequena e de
uma cruz maior, na Semana Santa, periodo de finalizagdo da Peniténcia.

Primeiro a Peniténcia feminina reza nessa Igreja, e, na seqliéncia, a
masculina, a qual aguarda a partida das mulheres da Igreja para comegarem as
rezas. Por volta das 20 horas, é anunciado o inicio da Peniténcia com o badalar dos
sinos, quando as penitentes comecam a chegar na Igreja de Santo Antbnio; a reza
tem inicio as 20 horas e 30. Quase todas, quando chegam a Igreja, vao até o altar
rezar na Santa Cruz. Soa um apito, e comecam a cantar as rezas e os “benditos”.
As vozes principais sao de dona Ana Bomba, dona Amélia Julido e Verbnica, que
ficam na frente e comandam a Peniténcia e o coro, composto pelas outras
mulheres, geralmente ajoelhadas, respondem os “benditos”.

Reza-se o Pai-Nosso, a Ave-Maria e o Credo. Oferecem as rezas aos santos,
a Santa Cruz e aos mortos.

As “tiradoras de reza” cantam o “bendito” de Misericordia (descrito a seguir)

para Maria, e o coro em ritmo lento responde:

“Maria mae de graca

mae de misericordia

livrai-nos dos inimigos (4x)
pra receber Nossa Senhora na hora boa morte

amém

Nossa Senhora da boa vida
Nossa Senhora da boa morte
Santa Maria rogai por nods

A Santa Cruz nos deu a boa vida
A Santa Cruz nos deu a boa morte
Morrer pela Santa Cruz

Rogai por nés

A Santa Cruz nos deu a boa vida
A Santa Cruz nos deu a boa morte
Meu paizinho Pedro Batista

Rogai por nés

A Santa Cruz nos deu a boa vida
A Santa Cruz nos deu a boa morte
Nossa Senhora Maria das Dores
Rogai por nos
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A Santa Cruz nos deu a boa vida
A Santa Cruz nos deu a boa morte
Meu padrinho Cicero Romao

Rogai por nés

A Santa Cruz nos deu a boa vida
A Santa Cruz nos deu a boa morte
Sao Francisco Penitente

Rogai por nés.”

A penitente incumbida de “tirar a reza” oferece entdao um Pai-Nosso e uma
Ave-Maria em nome da Santa Cruz ao decurido da Peniténcia, Padre Cicero, Pedro
Batista, Sao Francisco Penitente, Mestre Guia com toda sua “forca encantada”,
Santo Antbnio, o padroeiro dos pankararu, ao anjo da guarda e para os vivos € 0s
mortos. Pedem ajuda “nesse mundo e no outro para caminhar”.

Soa 0 apito avisando que as mulheres vao sair da Igreja. Entdao todos se
benzem no altar e nas imagens de santos colocadas nos altares laterais. Rodeiam a
Santa Cruz, com cerca de trés metros de altura, encravada na frente da Igreja e
comecga a caminhada para algum local escolhido, sempre para algum cruzeiro. Um
homem penitente vai a frente carregando a Santa Cruz. Nunca sabem qual a cruz
gue os homens irdo visitar. H& as cruzes preestabelecidas para serem visitadas,
mas ndo ha uma seqiéncia fixa das visitas, isso para evitarem encontros entre as
Peniténcias dos homens e das mulheres.

No cortejo a caminho das cruzes, as mulheres cantam os “benditos” — em
louvor a Jesus que para salvar a vida dos homens a prépria vida perdeu, cantos de
esperanca e misericérdia —, proferem rezas e saudam a “venerada Santa Cruz”. As
principais da Peniténcia, tiradoras de rezas, geralmente vdo a frente. Quem passa
pela procissdo, para, beija a Santa Cruz e se benze.

Quando chegam ao cruzeiro, colocam a Santa Cruz sobre um pano branco.
Uma mulher carrega um quadro com a imagem de Madrinha Dodd em um leito
(parece que para morrer); também colocam esta imagem nesse pano branco, perto
da cruz visitada; acendem uma ou duas velas e rezam o terco ajoelhadas; depois
cantam os “benditos” — louvando o mistério da paixao e Jesus Cristo, venerando a
Deus, redimindo das culpas e dos pecados pela “disciplina” e pedindo perddo. Na
cruz, rezam o rosario, cantam “benditos”, rezam para a cruz e seu dono; rogam
pelos mortos e retornam cantando os “benditos”. Se a cruz fica perto de alguma
casa, ha quem ofereca um suco e uma bolacha. Louvam a Santa Cruz, se benzem,
pedem perddo a Deus; pedem que os defenda das doencas e dos males.

No periodo da Quaresma reza-se “benditos” do “sofrimento de Nosso

Senhor”; e as quartas-feiras sdo dedicadas a Santa Cruz e as sextas-feiras a Sao
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Francisco Penitente. Nos pagamento de promessas os “benditos” sdo de “alegria de
Nossa Senhora”, de “Sdo Francisco” e as rezas de “Santo Antonio”.

Rezam cada vez um rosario: Sao Francisco das Chagas, Nossa Senhora da
Boa Morte, Nossa Senhora de Agosto (no més de agosto), Nossa Senhora do
Carmo, S&o Miguel, Nossa Senhora da Conceigdo, Santa Rita, Divino Espirito Santo,
Rosario das Agonias e de Santo Antonio, e cada qual tem seu momento apropriado.

Havia cerca de dezoito penitentes, certa noite; Ana de Jodo Cirvino, uma
senhora que anda com um cajado e tem mais de 90 anos, diz que sé deixa de
andar com a Santa Cruz quando Deus a levar, ou ela parar de andar.

Na praca da Igreja, para entregar a Santa Cruz, reza-se em alto som o
Credo, o Pai-Nosso e a Ave-Maria; rodeiam a cruz, que fica em frente a Igreja, no
patio, e fazem a entrega da Santa Cruz. Geralmente chegam de madrugada, ja
passando da meia-noite. Os penitentes masculinos sempre retornam depois da
chegada das penitentes femininas.

Em uma dessas quartas-feiras, quando participavam catorze mulheres,
inclusive Barbara, cantadora dos Passos e Maria José Binga, zeladora de praias,
disseram que seria visitado o “saldao dos homens”.

Soam trés badalos do sino, trés apitos e comecam a cantar os “benditos”.
Depois oferecem a peniténcia rezando Pai-Nosso e Ave-Maria. Cantam os
“benditos”. Trés apitos com as pessoas ajoelhadas, fazendo reveréncia a Santa
Cruz para comegar a caminhada ao “saldo dos homens”. Rodeiam a cruz que esta
no adro da Igreja, sempre pela direita, e partem.

Seguem o caminho da aldeia Saco dos Barros. Param em um terreiro em
frente a uma pequena casa branca com uma cruz pintada na parede frontal. Maria
José Binga — irma de Miguel Binga, pajé e zelador de doze praids — abre a porta,

trancada a chave, e vé-se um santuario.
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As duas cruzes 'l" ALTAR Il
estdo repletas de fitas santos
coloridas
T dez “roupantes”
de folguedos
pendurados
- 7\_
entrada
Terreiro

No altar, estao as imagens de Santo Antonio, Padre Cicero Romao Batista e
Sdo Gongalo; é a casa onde fazem “trabalhos” e guardam as vestimentas dos
praias, é da familia de Miguel Binga e de Maria José Binga.

As penitentes beijam e abracam as roupas de carod, os folguedos e pedem
bencdo. Cantam “benditos” de misericérdia.

Uma moca entra na casa e comeca a bater os pés bem forte, seu corpo
treme e os gestos indicam que segura um cachimbo na mdo e que estd em
processo de possessao. Fica na frente, perto do altar, ajoelha na Santa Cruz, seu
corpo treme. Entdo Maria uma penitente diz para a menina falar. Esta “espritada”,
isto &, esta recebendo a forca de caboclo ou de guia, mas estd rezando sem camisa
— por baixo da blusa —, o que permitiu que acontecesse a possessdao nesse
momento. A mogca dizia que “tem gente que fala coisa errada, ndo pode; nao pode
falar o nome daquele que ela nem vai falar (satanas)”; ficou repetindo esses
dizeres. Disse que “ndo sabiamos quem era”. Repetiu os conselhos e quando foram
“suspender” dona Amélia pediu para se apresentar: Maria Zenaide dos Santos, filha
de Leina (cuja mae e tia estavam presentes; “espritou” no corpo da irmd), que
morreu doida. Cumprimentou sua mae e sua tia, que estavam chorando. As
penitentes conversavam com a mocga “espritada” tranqililamente, o que revela
profundas diferencas na concepcao do espaco da igreja entre os catdlicos da cidade
e as penitentes: ndo ha, para elas, contradicdo entre o espaco, a primeira vista
“catdlico”, e a “possessao”. Na verdade ocorreu a incorporacdo ndao de um guia,

mas de um morto.
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Voltam cantando “benditos”, em toda cruz que passam no caminho rezam
Pai-Nosso e Ave-Maria. Na praca, em frente a Igreja, cantam o Pai-Nosso e a Ave-
Maria, ddao uma volta na cruz e fazem a entrega da Santa Cruz na Igreja.

A Peniténcia finaliza na Semana Santa, nos dias que antecedem a Pascoa.
Simbolicamente, o cortejo dos penitentes, tanto masculino quanto feminino, na
semana da Pascoa, forma um cruzeiro, saindo quatro dias durante a Semana
Santa, que culmina com o encontro da Peniténcia masculina e feminina em frente a
Igreja de Santo Antonio.

No Domingo de Ramos, as mulheres penitentes em procissdao, a tarde,
fazem uma visita ao morro do Cruzeiro. Distribuem um ramo em forma de cruz que
€ guardado como amuleto até o ano seguinte. As penitentes rezam terca-feira,

quarta-feira, quinta-feira e sexta-feira, quando encerram o ritual.

Percurso da Peniténcia feminina na semana da Pascoa:

Domingo de Ramos: procissao diurna, visita ao Cruzeiro;

3a-feira: aldeia Tapera;

4a-feira Santa: Igreja Santa Luzia;

5a-feira Maior: Sai do Cemitério e vai para o Cardoso, na aldeia Serrinha;

62-feira Santa: Morro do Cruzeiro.

Percurso da Peniténcia masculina na semana da Pascoa
Comecam as rezas do Cemitério (homens)
3a-feira:ndo rezam

4a-feira Santa: aldeia Tapera

5a-feira Maior: Cruzeiro

62-feira Santa: Cardoso

A (Ana Bomba): Assim termina oferecendo a Peniténcia; entrega a
Peniténcia aquelas palavras. Termina, ai a gente entrega ‘hoje nés vamos
oferecer a Peniténcia de hoje, durante essas sete quarta-feira que néds
fizemos, s6 pode fazer naquele dia, essas sete quarta-feira que nos fizemos
vamos entregar a minha Madrinha Dod6, a meu Padrinho e a generosa
Santa Cruz para tomar de conta; dar muitos anos de vida a nds, saude,
felicidade pra nos viver, caminhar e cumprir com seus mandamentos e a
Santa Cruz na nossa frente’. Ai nos oferecemos nossa Peniténcia de hoje,
pedindo a vés que nos dé a gléria e a luz e entendimento pra nos todos
receber o Santissimo Sacramento. Venha para nossa Gldria, exaltar a voz,
guem ndo tem coragem de ir além, que rouba aqui na terra, e todo vivo e os
mortos, e os presentes e os ausentes, Sao Francisco das Chagas [...] vai
dizendo aquelas palavras e vamos s’embora’.

P (Priscila): Mas entrega na Igreja ou entrega em alguma cruz em especial?
A: Na Igreja, na Igreja que termina. O corpo de Nosso Senhor Jesus Cristo
esta la. A gente chega, diz aquelas palavras, vai 1a onde esta ele, bota a



Dois elos da mesma corrente: uma etnografia da Corrida do Imbu e da Peniténcia entre os Pankararu 146

mdo em cima e ai diz ‘Trabalhei com o servico do Senhor; quero que o
Senhor, peco ao Senhor que me dé [...] Eu trabalhei no servico do Senhor
pra alcancar minha salvagdo, quero saber se eu tenho o Senhor dentro de
meu coracao’. Ai nds tudinho com aquelas palavras ja@ vamos voltando e
vamos embora. Ai depois daquele dia s6 o ano que vem.

Quinta-feira Santa é o dia do encontro, passando para a madrugada de
sexta-feira. Os homens carregam o Senhor Morto; a Peniténcia é dele, é do Senhor
Morto. As mulheres levam Nossa Senhora da Boa Morte. O encontro acontece em
frente a igreja, na aldeia Brejo dos Padres. Dona Amélia disse que “parece que
Nossa Senhora estad ali mais Nosso Senhor”. Eles, no encontro, beijam Nossa
Senhora; e elas, o Senhor Morto.

As mulheres ficam com a cabeca enrolada para levar a Nossa Senhora para
eles beijarem. Os penitentes de ferro ndo vao até Nossa Senhora, os homens é que
a levam para eles beijarem; eles ficam “trabalhando”, isto &, se autoflagelando.

“Os penitentes e os encantos, estes na Corrida do Imbu, estdo cumprindo
obrigagdo, fazendo peniténcia”, afirma dona Amélia Julido.

No Sabado de Aleluia entregam a Peniténcia para Madrinha Dodo em Santa
Brigida, pois foi ela quem transmitiu essa missdo as penitentes. Os penitentes
entregam para Pedro Batista. Levam a Santa Cruz para Santa Brigida, retornando
com os pankararu para o Brejo dos Padres. O regresso é alegre, pois venceram as
semanas de peniténcia, trabalharam para Deus, “Nos somos pecadoras, mas ele

ouve nossos pedidos”.

000000

A Peniténcia, a Santa Cruz e os mortos

A Peniténcia pankararu apresenta diversos elementos e simbolos que
aparentemente poderiam ser identificados a Igreja Catdlica, uma vez que inclusive
ha o aproveitamento do calendario catdlico. No entanto, alcanca legitimidade entre
os Pankararu, em especial a Peniténcia feminina — pelo fato de ter sido mais
trabalhada nesta dissertacao —, por ter sido incorporada principalmente por uma

pessoa pertencente ao “tronco velho”!

e por ser inserida a partir de elementos ja
presentes entre os Pankararu.
Ritual de calendario estd associada a Corrida do Imbu, embora ndo tenha

sua expressividade e dimensao, a Peniténcia é bem presente entre os Pankararu.

4! Seu irm&o zela por um encantado que estd no mais alto na hierarquia sociocosmoldgica e
sua familia extensa é referéncia com relagdo a corrente dos encantados.
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A relacdo que os penitentes estabelecem é com os mortos que mesmo
recebendo uma sentenca de um “ser superior”, Deus, ndo vao para o céu ou para o
inferno, visdao esta enraizada em pressupostos da Igreja Catdlica. Os mortos estdo
entre os vivos, residindo nos cruzeiros situados nas serras e nos caminhos ou nos
quintais das casas, onde estdo fincadas as cruzes de mortos pankararu. As cruzes
situadas nas serras, locais sagrados — conforme conceito de Durkheim ([1996]
2000) sobre a relagao sagrado/profano e a instituicao da classificacdo das coisas —,
representam mortos genéricos e as curzes localizadas nos caminhos e nas casas
sao identificadas a mortos especificos. Os mortos ficam nos cruzeiros cumprindo
peniténcia. Semelhante aos homens, os mortos, que estdo no plano terreno,
cumprem peniténcia — como extensdao das atribuicdes da prépria vida —, nao
destinada aos encantados, mas aos elementos vinculados a Santa Cruz.

As rezas dos penitentes sdao dedicadas aos mortos que na relagao
antagonica, e a0 mesmo tempo complementar, entre o bem e o mal encontram-se
em ambos os lados. Sdo seres autdbnomos que ndo possuem a prerrogativa da cura,
mas aconselham ou, no caso daqueles que estdao no lado do mal, podem provocar
maleficios aos homens, muito em continuidade as relagdes que desenvolviam em
vida, embora dotados de outros poderes.

O canal de comunicagcdo com os mortos pode ser através dos sonhos, para
os penitentes habilitados em decorréncia de seguirem sem desvios de condutas os
valores, sobretudo morais, estabelecidos aos Pankararu. As mulheres que
conduzem a Peniténcia podem ser identificadas as beatas catédlicas, abordagem que
conduz a equivocos uma vez que as penitentes sdo especialistas que conduzem os
processos de cura e de resolucao dos problemas dos devotos e dos que proferiram
promessas para a Santa Cruz.

A cruz é o elemento central desse rito. Em nome da cruz percorrem
caminhos cujo desenho, ao longo dos dias, representa uma cruz. Ai esta a
importancia da analise processual e formal do ritual (V.Turner, 1974), pois o
sentido estd também em formar a cruz. A Peniténcia, masculina e feminina, é
encerrada formando e representando uma cruz ao visitarem os cruzeiros em quatro
dias sequenciais, na ultima semana da Peniténcia. O encontro dos penitentes,
masculinos e femininos, converge os caminhos onde se inter-relacionam formando
elos complementares. Assim ndo se pode separar a Peniténcia feminina da
masculina.

A Santa Cruz, ser supremo, tem o poder da cura e ndao os mortos, cuja
existéncia € uma extensdo da sociedade dos vivos, mas calcada em outras
instancias e parametros. A incorporacdo da Peniténcia pelos Pankararu permite

assim a ampliagdo do universo do sistema de cura.



Penitentes na igreja de Brejo dos Padres







capitulo 3

PROMESSAS E CURAS
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3 — PROMESSAS E CURAS

Os pankararu identificam que algumas doencas e seus processos de cura
estdo ligados aos encantados e ao sistema da Santa Cruz, que de forma
semelhante sdo ativados por meio de mecanismos de promessas proferidas aos
seres sobrenaturais.

A base da relacdo dos homens com os seres sobrenaturais, por intermédio
dos encantados — entidades que sdo zeladas por determinadas familias,
especialmente do “tronco velho”, ou mesmo das "“pontas de rama”, sendo
considerados os encantados ligados a protecdo e a cura — ou da Santa Cruz, é
estabelecida pela triade dar, receber e retribuir. No momento em que fazem
promessas aos seres sobrenaturais, aos quais depositam sua crenga, recebem a
dadiva e ficam devendo uma retribuicdo em forma de agradecimento, sendo
estabelecido um sistema de trocas entre os humanos e os nao-humanos. Esse
sistema é ativado a partir da atuagcdo de seres sobrenaturais considerados
maléficos.

Quando acometidos por certas doencas, pelo risco iminente de morte, por
alguma situacdo que gere intenso sofrimento ou por visdes perturbadoras, os
pankararu costumam fazer pedidos, comprometendo-se, através de promessas,
com 0s encantados ou com a Santa Cruz, para o restabelecimento daquela pessoa
ou para o desfecho satisfatério de determinado caso.

Como interlocutores e mediadores do contato com os seres sobrenaturais e
com a Santa Cruz, estdo os “donos de praias”, determinados penitentes e os
rezadores.

Os “donos de praias” estao automaticamente nessa categoria de rezadores
com capacidade de afastar a doencga e, conseqiientemente, o sofrimento e a morte
do paciente. S3ao reconhecidos pelo grupo inclusive como figuras fundamentais
nesse processo.

Ja os penitentes sdo os intermediarios no processo de estabelecimento de
relacdes com a Santa Cruz, com seus poderes e com as entidades a ela vinculadas.

Ha curadores que trabalham com os guias como Santos, Freis, Cosme e
Damido, Divino Espirito Santo, Padrinho Pedro Batista e Madrinha Dod6 e que ndo
incorporam os encantados; esses s6 abrem “mesas” quando estdo com os “pais de
praias”. Ha outros curadores que incorporam encantados, mas nao 0S possuem,
evocando-os, com a licenca de seus zeladores, quando estdao benzendo ou em

“mesas” de cura.
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Alguns homens e mulheres desenvolvem capacidades xamanicas. A vocacdo
é de nascenca e é manifestada através de doencas constantes que acometem os
pacientes, geralmente desde a infancia.

“Desde pequena eu vivia doente, que aqui a maioria das cantadeiras
adoecem primeiro. Quando fui na casa das cantadeiras e rezadeiras mais
velhas, chega 13, chama os encantos chamando pelos toantes deles e
descobre que a pessoa estd doente porque veio para ser médium, é
cantador de nascencga.
Sentia doencas como agonia, cansaco nas pernas, via umas coisas do além
tipo fantasma, assombracdo, baixa uma pessoa e deixa doente, e se nao
cuidar termina morrendo. J& morreu gente que ndo cuidou e ndo quis e
morreu! Me levaram para casa de uma colega cantadora e quando rezou
descobriu que era para cantar.”

(Maria Francisca da Silva, rezadeira, 36 anos)

Os potenciais rezadores e rezadeiras procuram os cantadores ou cantadeiras
de seu grupo de lealdade que, através da evocacdo principalmente dos encantados
e dos sinais e sintomas ja caracteristicos de doencas recorrentes naquele paciente,
sdo avisados pelos seres sobrenaturais sobre a especialidade xamanica daquela
pessoa.

As doencas que indicam essa vocacdo sao geralmente dores de cabeca,
angustias, desmaios, diarréias, visdes do além-mundo dos homens e agdes como
tentativas de suicidio. Certas vezes, essas pessoas destinadas a serem rezadores
se comportam diferentemente dos padrdes aceitos e vigentes, como, por exemplo,
andar gritando e despido pela aldeia.

Ha um processo pelo qual passam os individuos com vocagdo para serem
médiuns quando é concedida a ordem pelos seres sobrenaturais para comegarem a
“trabalhar”. Passam por um tratamento a base de banhos de ervas e ingestdo de
chds, indicado pelos encantados para a “limpeza de corpo” ou a “limpeza das
correntes”. E um processo de purificagdo que habilita aquele rezador para as
praticas xamanicas. Nas “mesas” e nos benzimentos, os rezadores e rezadeiras sdo
meios de transmissdao das féormulas e receitas designadas pelos encantados ou
pelos guias.

Os elementos necessarios para atestarem o complexo xamanistico,
conforme Lévi-Strauss (1975), estdo presentes nesse processo de doenca e cura
dos pankararu. Xama, doente e publico aderem a crenca no processo instituido de
cura, e também de formacdo e revelacdo do xama, componentes fundamentais
para desencadearem a eficacia da cura e a resolugao dos problemas.

Se “Deus permitir” e se o rezador “merecer”, por ter “bom coracao”, por
cumprir as regras e os padroes morais estabelecidos principalmente para quem tem

essa funcdo, em suas “chamadas” os encantados ou os guias “chegam” nas curas.
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“Fazer por merecer” é quando uma pessoa pede reza, e o rezador atende, é
dividir uma coisa de coracdo se uma pessoa esta passando necessidade, ndo mentir
e cumprir regras para “limpeza do corpo” quando for conduzir algum “trabalho”
com o0s encantados, preceitos que devem ser seguidos pelo rezador e que
determinam o sucesso da sessdo de cura.

Quem se torna rezador tem o dever de cantar e balancar o maraca quando
for solicitado, caso contrario o préprio cantador adoece. E “tipo uma obrigacdo que
tem na vida”, segundo o comentario de Maria Francisca da Silva, e uma vez que o
dom de ser curador é destinado a certas pessoas, sdo estabelecidas relacbes de
obrigagbes com os seres do mundo sobrenatural e, também, com os pacientes.

“Quando relaxa e diz que ndo pode é pior, ndo pode mentir sendo sofre de
adoecer, tem um castigo maior nos objetos da vida. Tem que fazer o
beneficio.”

(Maria Francisca da Silva, rezadeira)

Os encantados e os guias abandonam o rezador quando este ndo cumpre
suas obrigacOes, quando sua conduta e seus procedimentos ndo sao adequados ao
padrao moral estabelecido que deve ser perseguido pelos membros principalmente
do grupo de xamas.

As doencas sdao provocadas por encantados maléficos, guias ou entidades do
mal que deixam em estado de possessdao os pacientes. As doencas sao
consideradas manifestacbes de “forcas do mal”. Essas entidades maléficas podem
ser enviadas por pessoas que trabalham com elas ou podem “encostar” no
individuo caso ele passe em encruzilhada, riacho ou nascente de rio de “corpo
aberto”.

Recomendam nao ir ao terreiro, e tampouco passar em encruzilhada, sem
camiseta; sendo indicado, especialmente aos rezadores, ndo dormir sem camisa
para evitar ficar de “corpo aberto”.

A pessoa estd mais propensa a ser “flechada” — expressdo utilizada pelos
pankararu quando alguém esta possuido por alguma entidade do mal — ou atacada
por alguma entidade das linhas da agua, da mata, ou encantado do mal quando
esta de “corpo aberto”. Para ndo ficar vulneravel principalmente se for rezador,
deve seguir regras morais, praticar a cura e realizar todas as condutas prescritas
antes de conduzir um “trabalho” ou uma “cantoria” em terreiro.

As mulheres ndo podem participar dos trabalhos se estiverem menstruadas
por seu “corpo estar aberto”, ficando suscetiveis tanto as entidades do bem como
do mal, podendo assim enfraquecer a “mesa” ou o “trabalho” que estiver em
andamento. Estar de “corpo aberto” significa abrir o canal para ser atingido pelas

“cargas” negativas. Com o “corpo fechado”, ndo ha espaco para as “forgas do mal”.
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Os horarios em que as pessoas estdo mais propicias ao contato com as
entidades sobrenaturais principalmente aquelas que consideram do mal, isto é, que
causam doencgas, sao 12 e 18 horas. Se passarem nas encruzilhadas, caminharem
nas serras ou nas fontes d’agua, principalmente nesses horarios, as pessoas podem
ser “flechadas”, isto &, podem ser possuidas por forcas do mal, sobretudo aqueles
com o dom para rezadores. Em caso de serem “flechadas” por encantados do mal,
a conseqléncia sera a manifestacdo de sintomas como dor de cabeca, angustia, dor
no corpo, visao de entidades assombrosas, que irdo necessitar de rezadores ou
curadores para serem combatidos.

Existem encantados ruins e bons, e, ha pessoas que “trabalham” com
“forcas do mal”, “coisas da pesada”, como “xangés de macumba”, “tranca rua”,
“mdes d’'agua”, “caipora” e “exus”, entidades que também podem vir de fora da
aldeia. Quando uma crianca ou adulto esta doente, muitas vezes é porque estdo
possuidos por “forcas do mal”, mas nem sempre as enfermidades estdo ligadas a
violéncia cosmica, ficando a cargo do rezador essa avaliagdo. Entdo os rezadores
convocam o0s encantados ou 0s guias considerados bons para retirar aquela
“energia negativa”.

Os encantados maléficos ndo sdo identificados diretamente a seus donos,
pois mesmo em casos que reconhecem a histdria dos homens transformados em
encantados como sendo de transgressores — geralmente os encantados levantados
mais recentemente, ndo tao vinculados ao passado pankararu, o que consideram
um valor —, portanto passiveis de se tornarem encantados do mal, recordam-se,
com desconfianga, que estdo praticando curas.

Os locais de “moradia” das “mdes d‘agua” sao as nascentes e os riachos.
Caso alguém passe nesses lugares com o “corpo aberto”, e ela se “engracar”
querendo tomar seu espirito a pessoa é “pega” ou possuida por essa entidade. O
procedimento entdo é fazer o “trabalho” com os encantados ou com 0s guias, que
lutardo contra esse inimigo para defender de suas agdes; como, por exemplo,
carregar o espirito dessa pessoa para seu “palacio”.

As “maes d’agua” quando estdo nas fontes d’dagua podem parecer uma jia —
denominacdo popular de anfibios —, conhecidas também como rds. Sdo encantados
maus, e aqueles que tiveram oportunidade de ver descrevem-nas como sendo
parecida com uma figura de mulher. Dizem que transforma-se em borboleta, em pé
de arvore, em cobra, em lagartixa, transforma-se em tudo o que imaginar, e
quando a provocam ou simplesmente mexem com ela a pessoa adoece.

O “caipora” é um encantado que mora nas matas, pode ser bom ou mau.

Ajuda quem caca e deve ser bajulado com fumo. Se nao agradar, ele nao colabora
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para o sucesso da cacada. Parece, portanto, que os encantados maléficos sdo
identificados a seres que habitam as matas e as aguas.

O “tranca rua” também esta vinculado ao caminho ruim. Em vida, algumas
vezes, pratica o mal e depois que morre continua pelo mesmo caminho. Tenta
pegar o “espirito das pessoas” para comandar trabalhos de “mesa” pela linha do
mal.

A “pomba gira” geralmente incentiva as pessoas a beber, a arrumar muitos
namorados, a se maquiar, entdo quem tem sua carga é muito escandaloso, ndo se
enquadrando nos padrdes morais dos pankararu.

“Tranca rua” *?

e outros seres ligados as forgas do mal, como a “pomba gira”,
atacam em Sdo Paulo; ja “mde d’agua” e “caipora” é mais dificil, porque sao
identificadas ao meio ambiente, aos locais onde tem mata e fontes d'agua ou
riachos.

Os ataques sdo feitos através de “flechadas” que contaminam as pessoas.
Esses ataques podem ser dos ndo-indios, de outros grupos indigenas, ou mesmo de
pankararus, estando mais em questdo o prestigio do curador do que a identidade
do agressor.

Um sintoma da “flechada” é uma coceira generalizada pelo corpo, na
cabeca, nos olhos, enfim, uma espécie de coceira seca que incomoda
ininterruptamente. Indicio de estar possuido pelo “tranca rua” também é um
zumbido forte no ouvido e sinais parecidos com mordidas pelo corpo; ja com a
presenca da “mae d’agua” o corpo fica gelado.

A cura é revelada em sonho, momento em que rezadores e curadores
recebem a indicacdo que a pessoa esta doente porque levou uma “flechada” de
alguma entidade do mal e esta contaminada.

Para eliminar essas forcas do mal, as vitimas devem ser benzidas ou
participar de “mesas”, momentos em que também sado indicados banhos de ervas e
chas. Os espiritos maus sdao entdo “suspensos” — termo empregado para indicar
que os curadores tiveram éxito em seu trabalho, pois conseguiram livrar o paciente
da entidade que o incomodava. Os pankararu dizem que cabe as forcas do bem
combater essas forcas do mal. De acordo com as indicagbes dos encantados e dos
guias, tomam banho de ervas e chda, curadores e enfermos, para finalizar o
trabalho de cura.

As indicacdes sdao sempre em numero de trés: trés banhos, trés “mesas”,

trés vezes ingerir o cha. E importante destacar que a pratica das acbes por trés

42 A denominagdo desses dois seres tem certa semelhanga com elementos vinculados a ritos
afro-brasileiros, relacdao que nao cabe aprofundar nesta dissertagdo.
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vezes consecutivas é caracteristica dos procedimentos no terreiro e dos
procedimentos de cura. HA quem diga que esta relacionado as entidades ligadas a
Santissima Trindade: Pai, Filho e Espirito Santo; ou a triade Deus, Mestre Guia e a
forca encantada e Espirito Santo.

“Tudo é em trés rodadas, trés curas, trés Torés. Banhos de descarga, se
vocé tem uma coisa diabdlica, coisa sobrenatural a gente expulsa através de
trés banhos para eliminar o que esta na pessoa; trés banhos para purificar o
corpo para receber o guia.”

(José Auto dos Santos, “pai de praia”)

Os acometidos por doenga procuram os rezadores que fardo o diagndstico e
indicarao os procedimentos de cura. Os rezadores ndao cobram para benzer ou
comandar as “mesas” e é sabido que o enfermo ndo tem a obrigacdo de efetuar
nenhum pagamento ao rezador, e sim aos encantados ou a Santa Cruz. Ao curador
oferece um agrado se quiser, se puder, se achar que merece, um agrado que pode
ser alguma peca de roupa, panela, alimentos, ou outra coisa qualquer.

As curas sdo praticadas pelos encantados ou pela entidade que é
simbolizada pela Santa Cruz; depois de conseguir a graga, que pode ter sido a cura
de uma doenca, o sucesso de um parto dificil, e ndo somente pedidos ligados a
salde, as familias se organizam para “pagar” a promessa, sob risco de acontecer
algo grave, como a morte daquele paciente, ou mesmo de perpetuar o sofrimento,
caso nao cumpram o acordo. Os pankararu em agradecimento ao pedido atendido
retribuem entdo com o pagamento de promessas para 0s encantados ou para a
Santa Cruz.

Os homens em posicao de devedores em decorréncia de alguma promessa
ainda nao “paga” pela cura de uma doenca ou por ter sido aplacado o sofrimento,
organizam-se a partir do nucleo familiar ou do grupo de lealdade para estar em dia
com os seres sobrenaturais. Dependendo da promessa e do pedido ha diversas
formas para se fazer a retribuicdo, como oferecimento de Garapa, Prato, Trés
Rodas, Menino do Rancho ou a “Queima do Cansangao”, procedimentos esses

descritos a seguir.



3.1
OS INSTRUMENTOS E OS PROCESSOS DE CURA
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3.1. OS INSTRUMENTOS E OS PROCESSOS DE CURA

INSTRUMENTOS DE CURA

CACHIMBO

O cachimbo é um artefato fundamental no processo de cura. Ha o cachimbo
comum, que todas as pessoas podem possuir, e o cachimbo de “forca”, o qual tem
como dono especifico um encantado, sendo utilizado e cuidado pelo zelador daquele
praia. Hd também os encantados que ndo fumam, ndo possuindo cachimbo, fato
inerente a propria histéria de vida do encantado e que ndo altera o seu
desempenho.

A matéria-prima para sua confecgdo pode ser barro ou madeira, geralmente
de raiz de jurema. Misturam fumo e ervas para abastecer os cachimbos, havendo
preparos especificos para determinados encantados.

Cada praia possui um cachimbo. O “pai do encantado”, depois do cachimbo
pronto, marca uma data para reunir as pessoas na "mesa” e faz a “chamada” dos
encantados para seu primeiro uso. O cachimbo é usado para defender os pankararu
de “ataques” de entidades sobrenaturais e atua como uma espécie de escudo com
o poder de enviar um “contra-ataque”, podendo atingir qualquer distancia, sendo
um poderoso instrumento na disputa com o inimigo. Os cachimbos dos “pais de
praids” sao herdados e ficam guardados no saldao dos homens, em uma sacola, com
as sementes dos praias.

Os “donos de praias” tém obrigacdes com os cachimbos para estarem
fortalecidos nos momentos de uso. Nos horarios das “obrigacdes” com os
encantados e defumacgbes dos praidas € um dos artefatos fundamentais, sendo
utilizado duas ou trés vezes ao dia. Nos trabalhos de cura passam “a carga pesada
e negativa” para o cachimbo e para elimina-la devem dar banhos, geralmente, com
agua das nascentes para purifica-lo. Para fortalecé-lo deve ser banhado, dessa
forma “pega forca”, podendo esse procedimento variar de grupo para grupo, entre
os nucleos de “pais de praias”.

Ha as regras especificas para o uso dos cachimbos que deve ser utilizado e
ser respeitado como instrumento sagrado.

“Tem encantados que sdo finissimos, mas tem encantados que trabalham
com coisa torta que é da esquerda, esses ndo ligam para nada ndo. Agora
esses que estdo ligados a Deus nao podem pegar o cachimbo toda hora, tem
gue estar puro, ndo pode ter nada de sujeira.”

(José Auto dos Santos, “pai de praia”)
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Os rezadores e curadores que trabalham apenas com 0s guias, ou seja,
aqueles que ndo zelam encantados mas conduzem benzimentos e “mesas” de cura,
também possuem cachimbos e devem seguir as mesmas regras no que diz respeito

ao seu uso.

MARACA

Todo praia e todo curador possuem seu maraca. Nas sessbes de cura sdo
instrumentos essenciais para a eficacia do trabalho. Certos maracas sdo utilizados

apenas nas curas consideradas “pesadas”, sendo reservados para esses momentos.

00000

OS PROCESSOS DE CURA E SUAS TERAPEUTICAS

As sessOes de cura ocorrem quase diariamente em diferentes casas de
rezadores, curadores ou de “pais de praids”, ndo havendo restricdes quanto ao dia
da semana, podendo ser realizadas individualmente ou em grupo, dependendo do
caso e da gravidade da doenca.

As curas podem ser efetivadas por benzimentos ou pelas “"mesadas” — rito

de cura apresentado adiante —, consideradas trabalhos "“mais pesados”, e

acontecem em “saldes de trabalho” — espago organizado em um comodo da casa
dos rezadores, destinado aos trabalhos de cura —, na casa dos rezadores e
curadores.

As curas sdo realizadas na esfera da casa, no ambito privado. O doente,
dependendo do seu estado, procura um rezador para se benzer, ou recorre a uma
“mesa”.

Ha uma escala de gravidade, dependendo do patamar em que se encontra o
doente, sera estabelecido o procedimento de cura, mas sempre determinado pelo
rezador.

Maria Francisca da Silva, rezadora, descreve o procedimento assim:

"Quem reza quando olha para a pessoa doente ou sente que aquele ali vai
precisar mais que sé benzer. Se for mesa vai cantar trés dias e se benzer é
trés vezes também, mas é mais leve porque benzendo estd pedindo aos
encantados, so falando esta vendo, ai benze, e quando esta facil é atendido.
E guando precisa botar mesa é mais pesado porque tem que chamar o
homem e o rezador ndo vé nada; ele resolve, passa remédio, o corpo esta
ali pra ele indicar, porque eu sem estar com o encantado manifestado no
meu corpo tem remédio que eu nem sei 0 que €, e nem sei onde est3, e
nem onde tem. E se for chamar um encantado pra rezar numa pessoa ele
pode indicar um remédio que esta 1a do outro lado dessa serra que eu ndo
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sei nem se existe. Se chamar ele indica e eu sem estar com encantado nao

sei.”

José Auto dos Santos, “pai de praid”, reforca a diferenga entre o
procedimento de cura que deve ser adotado através do alcance e da eficacia de
cada um, benzimento e “mesa”, e esclarece que ndo é o “corpo” do paciente — ou
melhor, seu funcionamento bioldgico que estd comprometido — que esta doente,
mas esta possuido por entidades sobrenaturais que causam seu abatimento:

“S6 quem pode cuidar de vocé é o curador, porque ndo era vocé que estava
doente, era o bicho que estava encostado em vocé. Pra tirar o espirito mau,
uma flechada pode tirar com uma reza, uma oragdo, com as maos, as vezes
com o ramo, através dali vai captar alguma coisa que tem em vocé. As
vezes consegue suspender alguma dor, algum sintoma, se ndo suspender
com o ramo vai partir para uma cura rezando, as vezes pode manifestar e
passar para o curador e tem que ter outro para suspender do curador.

Se nado der certo procura grupos de mesa onde vai fumar cachimbo e tomar
garapa. As pessoas de mesa de forca tém praia.”

No caso de benzimento, cura de reza, o curador reza no paciente com um
ramo de algum arbusto ou de uma arvore, ou utiliza o0 maracd que pode substituir o
ramo, caso nao tenha nenhum a mao. O instrumento utilizado depende do habito
de cada curador e das circunstancias em que se encontra. Caso esteja em Sao
Paulo tera mais dificuldade de dispor de algum ramo para realizar a cura.

Os benzedores podem ser “pais de praias”, penitentes ou médiuns. Evocam
santos catolicos, encantados e a Santa Cruz para descobrir qual doenca esta
acometendo o paciente. Os encantados evocados sdo principalmente aqueles de
maior prestigio e forca. Caso o rezador seja “dono de praias” estara convocando
seu proprio acervo.

No caso dos penitentes estarem comandando a cura, eles rezam “benditos”,
e a Santa Cruz juntamente com a forga encantada promove a cura. A Santa Cruz,
sendo a forga principal ativada no processo de cura, sera o foco para a retribuicdo
do paciente.

Referindo-se a uma cura que praticou, dona Amélia Julido, penitente, diz
“Benzia ele, se curou, ndo é bruxaria ndo, € na fé de Deus, na reza, na oracdao,
peniténcia.Tenha fé em Deus, ndo tenha fé em mim ndo”.

O benzedor pode indicar uma terapéutica que deve ser realizada pelo
paciente através de banhos com ervas de cheiro e ingestdo de chas de ervas da
regido. O processo de benzimento deve ser repetido trés vezes para sua eficacia. E
solicitado em caso de doencgas consideradas “mais leves”, como diarréia e dores de

cabeca, levando-se em consideragdo que sera curada nas trés sessoes.
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Os benzimentos sdo realizados tanto de dia como a noite, contando apenas
com a participacdo do benzedor e do paciente, ja as “mesadas" sdo realizadas no
periodo noturno.

As curas de “mesa” solicitadas pela familia ou pela pessoa doente sdo
realizadas dentro da casa, em espaco privado, no “saldo dos homens” — quando se
referem aos “homens” estdo fazendo alusdo aos encantados —, caso seja uma casa
de “pai de praid”, ou no “saldo de trabalho”, caso o rezador possua um local
especifico para a realizacdo da sessdo. Diversas rezadeiras e rezadores entre os
pankararu comandam as “mesas” de cura, os quais nao obrigatoriamente precisam
ser “donos de praids”, e sim especialistas xamas, embora devam contam com a
presenca dos encantados.

No local € montada uma esteira com artefatos que serdo utilizados durante
o ritual. Ao poder do canto, do maraca e do fumo vara-se noite adentro em busca
de uma resposta e de uma cura para o abatimento do paciente. Participam apenas
as pessoas convidadas.

As “mesas” sdo consideradas “trabalhos pesados”. Os rezadores e seus
acompanhantes participam pela relagdo de “obrigacdo” estabelecida com os seres

sobrenaturais.
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Procedimentos nos trabalhos de "mesa” com a forga encantada:

v

Fumo e ervas de cheiro; mistura usada para afastar entidades do

mal.

Sao dois panos que sdo colocados cruzados; podem ser cintas de

praias ou panos pintados com cruz.

Os responsaveis pela "mesa”, os “donos de praias”, rezadores e rezadeiras
dispdem os elementos de que necessitam para a sessdao no chdo, onde colocam
dois panos retangulares, com cerca de 90 cm de largura, de maneira que formem
uma cruz. Os panos, em caso da sessdo ser realizada por “donos de praias”,
geralmente sdo as cintas de suas mascaras rituais, ou panos que por vezes estdo
pintados com simbolos de cruz, ou seja, sdao artefatos usados pelos praidas e que
conferem mais forga aquela “mesa”. Nas quatro pontas sao dispostos um cachimbo
e um maraca. Nas extremidades dos panos um composto de ervas, pau de cheiro
— geralmente encontrados na caatinga —, alho e fumo para afastar o que
consideram que pode atrapalhar o “trabalho”, o que chamam de “coisa ruim”, que

sdo entidades classificadas como do mal. No centro, onde os panos se cruzam, esta
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um maco de fumo. Em um canto da sala acende-se uma vela, como um
contraponto as forgas do mal.

Obrigatoriamente nas extremidades dos panos deve haver pelo menos
guatro pessoas para desenvolver o trabalho, simbolizando uma cruz na mesa. Nao
€ preciso que todos sejam médiuns, ou seja, que recebam entidades sobrenaturais,
mas € indispensavel que pelo menos dois deles sejam e estejam dispostos em
posicoes diametralmente opostas.

Se entre os curadores houver “pai de praia” este serd o comandante da
“mesa”, com a responsabilidade por sua abertura, com 0s mesmos toantes que
abrem o terreiro. Evocam os encantados, ligados ao “pai de praid” ou pertencente
ao nucleo de lealdade dos presentes — ou da familia do paciente ou dos
componentes da “mesa”, de preferéncia —, e seguem uma ordem na realizacdo do
trabalho. Comecam a cura com o maraca, cruzam o paciente — simbolizam uma
cruz com os movimentos do instrumento —, pela frente e por tras. Também cruzam
a pessoa com o cachimbo. A cerimbnia tem seu apice quando estdo exorcizando a
entidade que estd na pessoa que solicitou a cura. Ocorre entdo um verdadeiro
embate entre os curadores e as entidades que estdo causando a doenca. O
paciente pode vir a se contorcer, cair no chdo e bater na parede. Os parentes e
amigos, que estdo ao lado da mesa de cura, levantam e proferem palavras
incentivando a expulsdo desse ser sobrenatural.

Por vezes poder ser algum morto, pankararu mesmo, que por solicitacao de
sua familia em decorréncia de algum incomodo como alguma doenga que acomete
recorrentemente alguém de sua familia, quer dar algum recado ou mensagem que
€ transmitida através do curador ou rezador. Esse ritual pode ser denominado
Garapa. Conta com os mesmos elementos da “Mesa”, mas ndo é considerado um
“trabalho pesado”.

Indicam a realizagdo de trés “mesas” para concluir os trabalhos
satisfatoriamente. As indicacdes para o tratamento podem ser os banhos com ervas
ou os chas, dependendo da “carga” que a pessoa tiver, isto é, a recomendagdo
depende da entidade que estiver possuindo aquele paciente. Esse tratamento é
recomendado para ser realizado entre as sessOes de “mesa”, sendo elementos
fundamentais para a eficacia do trabalho.

A seguir descrevo um trabalho ocorrido no “saldo dos homens” de uma

familia pertencente ao “tronco velho”, a qual zela por um batalhdo de encantados.
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Trabalho no “saldao dos homens” :
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Evocam o capitdo daquele nucleo de praids através de seu toante, e
também rezam oragOes vinculadas a Igreja Catodlica, como a Ave-Maria. O canto, o
maraca e o fumo sdo elementos presentes e ativos durante todo o trabalho.
Consideram essa “mesada” que presenciei, no més de marco de 2003, um
“trabalho pesado”, pois € uma de “linha de esquerda” que “encostou”, “baixou” na

pessoa a ser curada — isto €, uma entidade maléfica que incorporou na paciente.
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Nomeiam essa entidade como “tranca rua”. A pessoa que estd em cura sentiu
agonia e falta de ar. Ela é médium e estdo fazendo a “limpeza de suas correntes”
para ela poder trabalhar com a “linha da direita” que seria das entidades
consideradas do bem, as quais irdo realizar acdes de cura.

O trabalho iniciou no comeco da noite e entrou pela madrugada. Ouve um
intervalo no qual foi servida Garapa (dgua com aclcar) aos participantes e aos
comandantes da “mesa”. Depois da “chamada” pelos praias e de cantarem diversos
toantes, a paciente “espritou”, conforme termo local (“espritar’, no caso, € o
processo de possessdao). Quatro pessoas foram necessarias para segurar a
paciente, que chutava tudo e por pouco ndo caia no chdo. Para mandar a “coisa
ruim” embora todos os espectadores colaboram: vao para a porta, ficam em pé e
chamam pelo nome da paciente, dizem que ndo ha nada mais forte que a forga de
Deus; evocavam a mae e a madrinha da paciente, e também Nossa Senhora.

“Suspendem”, ou seja, mandam embora o “tranca rua” que esta possuindo
0 corpo da paciente, mas ele retorna mais duas vezes. Depois, 0 “tranca rua” passa
para uma rezadeira, uma pessoa fundamental da mesa, depois para a outra e,
finalmente, conseguem “suspender”, ou seja, expulsar aquela forca do mal.

Nos momentos finais, um rezador que estava com um guia ou encantado
incorporado, comega a dar mensagens gerais: menores de idade nao podem
presenciar o trabalho, a paciente deveria passar por outras sessdoes de “mesa” e
indica o tratamento, a base de banhos de ervas, que deve ser seguido até o
préximo “trabalho”.

Esse rezador convoca todos os presentes, aconselha e indica banhos de
ervas. O comandante da “mesa” benze com maracd cada um dos presentes e a
“mesa” é fechada.

A corrente dos encantos e da Santa Cruz é ativada nesse processo de cura
através das promessas. O mecanismo visando a cura é semelhante tanto com
relacdo aos praids como aos penitentes, que € a promessa e 0 pagamento da
mesma, sendo em cada caso instituido um meio proprio.

Isso depende da maneira que foi determinada para se pagar a promessa, ou
que o proprio beneficiario prometeu e se comprometeu. Hd um sistema de
reciprocidade. Quando o pedido, ou a promessa, é atendido paga-se com Prato,
Trés Rodas, Garapa, “Danca no Cansancgdo”, ou se for menino, com o ritual do
Menino do Rancho.

As curas acontecem, geralmente, no ambito do circulo de lealdades, e as
promessas sdo feitas aos encantados ligados a essa nucleo de lealdades quando
deliberadas pelos proprios doentes ou algum parente do paciente. Quando sdo

indicadas por um rezador ou “dono de praid” passa ja por outra via a escolha do
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encantado para se estabelecer a relacdo de promessa e cura. Neste caso, ha a
indicacdo do rezador, sendo este, normalmente, do circulo de lealdades do
paciente, mas também pode ser requisitado por seu prestigio e pela divulgada
eficacia de seus “trabalhos” de cura.

As praticas de cura com o0 maraca, nas “Mesas” e “Garapas”; o0s
“Benzimentos”, banhos, pedidos e promessas, bem como o0s pagamentos de
promessas, fazem parte do cotidiano pankararu. As pessoas que tém o dom estdo
guase sempre praticando, pois sdo muito requisitadas, seja durante a semana ou

nos finais de semana, em suas casas ou em terreiros.



3.2
“PAGAMENTO” DE PROMESSAS PARA OS

ENCANTADOS E PARA A SANTA CRUZ
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3.2. “PAGAMENTO” DE PROMESSAS PARA OS ENCANTADOS E PARA A SANTA CRUZ

“PAGAMENTO” DE PROMESSAS PARA OS ENCANTADOS

Quando fazem promessas para o0s encantados, os “pagamentos” sdo
efetuados através de Trés Rodas, Queima do Cansancao — descrita no capitulo 1
—, Menino do Rancho, no caso de meninos, e Prato*, sendo ritos realizados em
terreiros com a presenca dos praias; ou oferecimento de Garapa que ocorre na
casa de rezadores e/ou de “pais de praids” ou daqueles que estao promovendo o
“pagamento” da promessa.

A familia do paciente ou o mesmo oferece Prato e Garapa pela boa vontade
de dar, em agradecimento pela cura recebida ou pelo pedido atendido.

A Garapa é realizada na casa dos rezadores, preferencialmente, ou do
paciente, momento em que pode congregar a cura e o pagamento da promessa
através do oferecimento da garapa — bebida a base de cana ou preparada com
agua e agucar. O rito pode ocorrer em mais de uma sessdao noturna, conforme
determinacgdo dos rezadores e, conseqlientemente, dos encantados.

A Garapa é oferecida diretamente a determinado encantado. Dela participam
rezadores, “donos de praias”, o enfermo — em caso de Garapa de cura —, seus
parentes e amigos. Os convidados sao geralmente as pessoas de um mesmo grupo
de lealdades de um zelador de praia.

Ha duas maneiras de realizarem a Garapa. Uma é com “mesa” de cura para
rezar, cantar e chamar os encantados; a outra é quando cruzam a bebida e a
comida com o cachimbo e o maracd e entregam aos encantados e aos presentes.

No caso de colocarem uma “mesa” de reza, utilizam fumo, maraca, ervas,
velas e alho elementos que protegem de investidas de entidades maléficas como
propiciam a comunicacdo com os encantados. O “pai de praia” comanda a “mesa”;
cada um se benze, fazendo o sinal da cruz, com o cachimbo e com o maraca. As
pessoas que estdo na “mesa” estdo dispostas em forma de cruz e conduzem a
seqliéncia ritual: abrem a “mesa”, cantam toantes para evocar os encantados €, no
intervalo, os donos da casa, ou da Garapa, servem bebida e bolachas aos
encantados e aos participantes. A comida e a bebida foram fornecidas pela pessoa
que estd pagando a promessa ou solicitando a cura. Os encantados se manifestam
nas pessoas e benzem o enfermo e a familia de quem esta oferecendo a Garapa,

havendo um momento de revelacdes, ponto alto do ritual. Fecham a “*mesa” com os

43 Este rito também pode ser realizado nas casas, sem a presenca de praids, principalmente
em Sao Paulo.
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toantes. Nas cantorias de “mesa” ndo ha praias, apenas encantados manifestados
nas pessoas.

Prato é um ritual, noturno ou diurno, em que a pessoa que recebeu uma
graca ou sua familia oferece algum tipo de carne ao encantado que concedeu a
dadiva. Os “Pratos” oferecidos podem ser de peixe, carne de gado ou carne de
carneiro, dependendo da preferéncia do encantado.

Com o cachimbo os “pais de praid” defumam os praids, a comida — carne,
arroz e farinha — e a garapa que é servida. Primeiramente, oferecem a comida aos
encantados.

Nesse ritual geralmente os praids dancam no terreiro — quando o zelador do
encantado para o qual estda sendo oferecido o Prato dispdoe de terreiro. O ritual
também pode acontecer em “salGes de trabalho” e dele participam apenas o grupo
de lealdades do zelador do praid que concedeu a graga, bem como os amigos e os
parentes de quem esta oferecendo o Prato.

O Menino do Rancho é outro ritual de pagamento de promessa. Quando um
menino adoece, um rezador indica que é de determinado encantado e deve ir para
o rancho. A crianga que estd doente, sempre um menino, volta a viver através
daquele encanto. Assim, fica prometida para aquele praia que a curou.

Nesse caso, vai para um rancho — um local feito de palha — construido
especialmente para ele, onde ocorre um duelo entre os praias, exceto aquele que o
curou, e os padrinhos do menino. Os praias tém a missdo de pegar o menino para
colocar no rancho, e os padrinhos devem protegé-lo. Ao final dangam Toré, fumam
cachimbo (campi6), comem — é servido arroz, farinha e carne — e bebem Garapa.
Tudo oferecido pela familia do enfermo.

A promessa do Menino do Rancho s6 pode ser proferida quando o doente é
um menino e ainda é crianca. O pagamento pode ser feito quando se torna adulto,
mas se a promessa atendida ndo for retribuida, a pessoa continua sofrendo,
podendo chegar até a morte.

E um ritual muito caro que dura o dia todo. Quando ocorre um Menino do
Rancho, geralmente, no terreiro poente, toda a comunidade participa.

Também oferecem aos encantados o ritual Trés Rodas em retribuicdo a
algum pedido atendido. Esse ritual é oferecido pela pessoa que fez a promessa, €,
caso venha a falecer antes de efetuar seu pagamento sua familia assume essa
divida com os encantados. E um ritual grande que tem a duracdo de um dia. Conta
com a presenca de cantador e dos encantados que dancam em roda, sendo
finalizado com o Toré, momento aberto a todos os participantes.

Esse ritual ocorre em terreiro do grupo de lealdades do zelador do praia do

encantado para o qual estd sendo oferecida as Trés Rodas, ou em terreiro dos
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familiares daquele que estd oferecendo. E um ritual que pode contar com uma
ampla participacdo da comunidade, sendo oferecido comida e bebida benzidas pelos
e para os encantados a todos os participantes.

O oferecimento dos rituais varia de acordo com as imposicoes feitas pelos
proprios encantados, com as propostas daqueles que recebem a dadiva, ou mesmo
de acordo com a gravidade da situacdo no momento em que proferiram a
promessa. Os rituais realizados nos terreiros, como duram um dia inteiro, sdo
muito caros e demandam uma grande economia da familia para poder organiza-los.
Em todos hda o mesmo sistema de oferecimento de comida e bebida aos
encantados, em maior ou menor escala, contando com um nucleo mais restrito ou
mais amplo de participantes.

Muitas vezes os pankararu vdo de Sdo Paulo para pagar as promessas
realizadas em terreiro, especialmente as Trés Rodas, o Menino do Rancho e a

Queima do Cansangao.
000000

“PAGAMENTO” DE PROMESSAS PARA SANTA CRUZ E “MESADA”

A Santa Cruz também é um veiculo ativado em caso de doencas. Proferem
promessas, e quando o pedido for atendido, cumprem o tratado. As curas podem
ser praticadas através de pedidos realizados a Santa Cruz, sendo nesse caso
retribuido com “mesadas” e fitas coloridas colocadas na cruz dos penitentes
masculinos ou femininos, dependendo para quem foi feito o pedido.

Os Pankararu relatam que antigamente os penitentes tinham mais visdes e
realizavam mais “milagres”, pois esse poder era mais forte porque hoje em dia os
penitentes ndo cumprem mais tao rigorosamente as regras morais impostas.

As pessoas fazem promessas e pedem béngdo para a Santa Cruz, tanto para
a cruz da Peniténcia masculina quanto da feminina, e seus devotos é que recebem
o oferecimento.

“A Santa Cruz tem o poder de curar, se tiver com fé ela vem e cura e ganha
promessa”, afirma dona Amélia Julido, penitente.

Deixam retratos para dona Amélia Julido, uma das responsaveis pela
Peniténcia feminina, fazendo varios tipos de pedidos, como protecdo aos mortos,
realizagdo de casamento, etc.

As “mesadas” oferecidas a Santa Cruz sdo reunides noturnas para os
penitentes masculinos e diurnas para as penitentes femininas, em que oferecem

comida e bebida em suas casas. Aqueles que fizeram a promessa avisam aos
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responsaveis pela Peniténcia, que rednem os participantes e vao para o local onde
acontecerda a “mesada”. La, fazem um altar, e os rezadores levam a imagem de
S3o Francisco Penitente. Se for a Peniténcia masculina, as mulheres ficam no
quarto, pois s6 com a presenca do turno da “disciplina”, na *mesada”, é que podem
“pagar” a promessa; sdo eles que recebem a “mesada”.

Os penitentes, carregando a Santa Cruz, realizam entdo a visita na casa. A
comida e a bebida sdo benzidas através de reza dos “benditos” para todos poderem
se servir. Sao realizados procedimentos similares aos rituais dos encantados, e
preparadas as mesmas comidas, s6 ndo utilizam o cachimbo e a defumacdo, pois
como ja dissemos os penitentes ndo admitem bebida alcodlica e tampouco o fumo.

Os pagadores de promessa amarram uma fita na Santa Cruz, podendo ser
de cor branca, amarela, azul, rosa, verde, roxa — dgeralmente as cores
correspondem aos santos de devogao dos penitentes —, exceto vermelha, a qual
nao é bem aceita, quando o pedido ou a promessa se realiza.

“Eu vim aqui porque fiz um pedido a Santa Cruz e fui valida, ai nos oferece a
ela e ela 13 oferece uma mesada”, diz Ana Bomba, penitente.

Dessa forma, através do oferecimento de comida, bebida, reza, no caso dos
penitentes, e canto, no caso dos encantados, estabelecem uma rede de
comunicacao com o mundo sobrenatural perpetuando um ciclo de prestacdes e

contraprestacgoes, cuja eficacia garante sua continuidade.
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3.3 A FORGCA ENCANTADA E OS PRAIAS NO REAL PARQUE

A FORCA ENCANTADA E AS CURAS

Entre os pankararu que residem em S&o Paulo® — alguns migraram das
aldeias de Pernambuco, temporaria ou permanentemente, e outros ja nasceram na
cidade — ha rezadores, cantadores e “donos € mocos de praid”.

Os trabalhos de cura através de benzimento e de “mesa” acontecem em Sé&o
Paulo com frequéncia, bem como os pagamentos de promessas com Garapa e
Prato, que tanto sdo conduzidos por rezadores ou “donos de praid”, que estao
transitoriamente na cidade, como por aqueles pankararu que |a residem ha muitos
anos.

Evocam especialmente a forga encantada que ndo os abandona,
independentemente do local em que se encontrem. Ndo € porque estdo distantes
da aldeia, fonte da corrente dos encantados e da Santa Cruz, que estao livres das
agressoes entre os seres sobrenaturais. Ficam expostos aos ataques de encantados
e guias que causam enfermidades, as quais devem ser tratadas por rezadores a fim
de obterem a eficacia esperada. Os sintomas de doentes, cujos casos me foram
narrados, eram vomitos, dores de cabeca, dores no corpo, ou casos em que as
pessoas nao andam, estdo com as maos enroladas, os pés encolhidos. Os
rezadores chamam os encantados trés noites seguidas, indicam ervas trazidas da
aldeia e muitos ficam curados.

Algumas pessoas, em Sdo Paulo, quando procuram o rezador ja € como
ultimo recurso, apds terem passado e se tratado alopaticamente e nada ter
adiantado. Outras vezes, buscam os procedimentos de cura pankararu antes de ir
para o médico. Quando a doenga sé é curada pelos médicos, os encantados
orientam nas “mesas” de cura que sdo os “homens de caneta” que poderao
resolver o problema.

Ha rezadores que possuem a semente de encantados e outros que ndo as
possuem. Se vivem em Sao Paulo e precisam chamar os encantados, cujas casas
de seus zeladores sdo na aldeia pankararu, devem solicitar previamente uma
autorizacao dos encantados — e zeladores de praids — para a abertura de “mesas”
de cura e a convocagao dos encantados. Precisam cumprir as regras morais e de
“limpeza do corpo” para evocar a forca encantada e obterem sucesso nesses
“trabalhos”. Se estas prescricdes nao forem cumpridas irao prejudicar o tratamento
dos pacientes, pois os rezadores ficardo enfraguecidos, e o “chamado” aos

encantados ndo é atendido.
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Para nao perderem a “forca” que estabelece o contato com os seres
sobrenaturais, os rezadores ndao devem se ausentar do Brejo dos Padres por um
periodo maior que um ou dois anos. Ficando muito tempo sem retornar para a
aldeia os rezadores podem adoecer, sentirem mal-estar, apresentarem
escurecimento de vista, desmaios, sintomas esses freqlientes, pois estdo
enfraquecidos por terem ficado um longo periodo sem dancar no terreiro junto com
os encantados. Ndo adianta recorrer ao médico, pois ndo ha diagndstico. A cura
ocorrera quando chegarem ao Brejo dos Padres e cumprirem com as “obrigagoes”
com relagdo aos encantados. Assim voltam a ter boa saude.

Manuel Alexandre Sobrinho, conhecido como Bino — em fevereiro de 2005,
no Real Parque —, diz que “em qualquer lugar que vocé chama e tem o
merecimento vocé alcanga a graga”.

Segundo relatos dos pankararu o “chamado” pelos encantados é o mesmo, a
“forca” é a mesma, porque mesmo estando longe do Brejo dos Padres esta com a
fé na forca encantada e na corrente da Santa Cruz. Dessa forma, mantendo a fé e
seguindo as orientagbes e prescricbes a forca encantada acompanhara os
pankararu onde estiverem.

A presenca e o uso do cachimbo e do maraca sao fundamentais no momento
de evocagdo dos encantados. Os pankararu ndo abandonam essa pratica para ndo
perderem 0 elo com a forga encantada e, conseqientemente, com 0 seu povo.
Estes levam para Sao Paulo o maracd, o cachimbo e todos os elementos e
instrumentos para realizarem os “trabalhos” de cura, assim garantem a forga dos
rezadores e a presenga dos encantados. Esses instrumentos devem ser zelados e
guardados seguindo as mesmas praticas realizadas na aldeia para ser efetivada a
comunicagao com os encantados.

Os rezadores e cantadores pankararu, em Sao Paulo, costumam se reunir
para “balancar” o maracad e acender o cachimbo. Relatam que quem nasce para
rezar raramente abandona essa pratica. Como em Pernambuco, ser rezador é para
a vida toda. Quando se encontram precisam estar “em ordem” para poder evocar
os encantados, o que significa dizer que precisam cumprir todas as obrigacOes e
resguardos dos xamas.

Compram acuUcar para fazer a garapa, fumo para abastecer o cachimbo e
organizam a “mesa” evocando os encantados para pedir ajuda, para ser abencoado
e pedir forgca. Dizem que a diferenga com relacdo a aldeia é a falta de certas ervas,
mas ha um intercambio entre os pankararu que estdo em Sdo Paulo, e aqueles que
moram na aldeia, sendo abastecidos regularmente com os produtos que necessitam

e que encontram apenas em Pernambuco.

44 Refiro-me especificamente ao nicleo pankararu do Real Parque.
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Em Sdo Paulo, também benzem com galhos, rezam com maracda, abrem
“mesas” de cura e realizam pagamentos de promessas através das Garapas e
Pratos, atividades que podem ser praticadas em casa ou em “saldes de cura” e nao
necessitam exclusivamente de praticas em terreiros e nem da presenca de praias™®.

No Real Parque, alguns pankararu, com a forca encantada, benzem e
indicam tratamentos tanto para os pankararu, como para ndo-indios, pois ja sdo
conhecidos por suas praticas entre os vizinhos.

No ritual do Prato podem ndo acionar os praids apenas vindo a evocar os
encantados que manifestam sua presenca através dos rezadores. Esse
agradecimento aos encantados pode ser realizado em S&ao Paulo porque nao
depende da presenca dos praias e da existéncia de terreiro. “A diferenga é porque
eles tdo |a em Sdo Paulo e a gente aqui, mas a tradicdo é a mesma”, diz Teresa
Oliveira, margo de 1999, no Brejo dos Padres.

Quando ha a obrigacdao de pagarem promessas com as Trés Rodas, Menino
do Rancho ou Queima do Cansangado, retornam para o Brejo dos Padres, uma vez
gue em S&o Paulo ndo praticam esses rituais, em primeira instancia, pelo fato de
nao disporem de terreiro para dancar — sem contar as demais condicionantes.
Fazem também promessas para Santa Cruz, mas para pagarem no Brejo dos
Padres, ndo em Sdo Paulo em qualquer igreja.

Em Sdo Paulo pode haver as primeiras manifestacdes dos sintomas
indicando um potencial rezador, inclusive em casos de pankararu que nasceram
nesta cidade, o qual passara pelo processo de formacgdo na aldeia, local da fonte da
forca dos encantos.

Relatarei a trajetoria de uma pankararu, cujos sintomas indicando que seria
rezadora apareceram em S3do Paulo. Sentiu as manifestacdes que revelavam a
possibilidade de se tornar benzedeira e responsavel por um “saldo de cura”.

E uma jovem de 22 anos que nasceu em S&o Paulo e se criou na aldeia. Rita
de Cassia da Silva lembra-se que:

“Quando eu era crianga so vivia doente de quebrante, ndo podia passar em
riachos, lajeiros e fontes que eu levava flechada das maes d’agua, dos
caiporas que existem aqui na minha aldeia. Os curandeiros descobriram que
eu era uma médium de nascenga. Eu ia sofrer bastante até chegar o meu
dia de trabalhar com os encantados. Eu sofri dos meus sete anos até meus
vinte anos. Essa temporada toda foi nas maos de curandeiros e rezadores.”

45 Até poucos anos atrds havia apenas um praid em S3o Paulo, fato que somado a
dificuldade de se conseguir um espago para dancgar, pois nao existe nenhum terreiro na
cidade — local fundamental para a realizacdo dos rituais —, ndo permite a realizacdo de
rituais praticados em terreiros com a presenca de praias. Além dessas questées puramente
objetivas, também deve ser levado em consideragao, em caso de analise mais aprofundada,
os fatores cosmoldgicos e politicos.
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Ela sentia dores de cabeca, dores no corpo, febre, diarréia, vontade de
suicidar-se, fazia e dizia coisas terriveis que n3o se lembrava. Nesse meio tempo
sua familia havia migrado novamente para Sao Paulo, e entdo relata que quando ia
para escola, sentia esses sintomas e sabia que estava com “encosto ruim”, pois
considera que no Real Parque, s6 tem espirito que ndo presta, como bandido e
estuprador. Como tem “corpo aberto” por ser médium e ndo ter ainda passado pelo
processo de formacdo, ficava suscetivel as entidades sobrenaturais que provocam
as doencgas e coisas ruins. Recorda-se que quando ia se matar pensava nos praias e
recuava. Em S3do Paulo ouvia o som de gaitas, maracas e ficava com vontade de
chorar. Entdo queria voltar para o Brejo dos Padres, em Pernambuco. Na verdade,
acredita que sao os encantados que vao buscar.

Sua familia recorreu a rezadores pankararu que moravam no Real Parque e
muitas vezes melhorava. Certa vez foi para o Brejo dos Padres muito doente e uma
curadora indicou que deveria ser rezadeira. Entdo passou por um periodo de
mudanga de comportamento e de habitos, tendo inclusive que abdicar de sua
vaidade, o que para ela era muito dificil.

“A curandeira Josi me ajudou a limpar minhas correntes com cura, banho de
ervas da mata e defumador. Ela me preparou para eu receber os
encantados, eu nao queria aceitar porque eu me achava muito nova, mas eu
nao tinha escolha e nao tinha querer, estava chegando meu dia. Fiquei
paralitica das duas pernas e muito doente, a beira da morte, entdo resolvi
trabalhar porque ndo tinha outra solucdo.
Eu tinha que abrir minha primeira mesa para se concentrar primeiramente
com Deus e segundo com os encantados. Eles me ensinaram tudo em
sonho, os toantes, as roupas compostas de cor clara, ndo usar batom nem
esmalte, os banhos de ervas, me ensinaram como rezar. Quando vou rezar,
fazer trabalho com alguém, eles me ensinam tudo como devo fazer. Eu
durmo com a minha camisa de reza, entdo ele vem em sonho € me ensina.”
(Rita de Cassia, aldeia Caldeirdo, abril de 2003)

Nos sonhos, o0s encantados transmitem os ensinamentos para os
procedimentos de cura, ensinam os toantes e o tratamento que deve indicar. Hoje
reside em Pernambuco e tem seu proprio “saldo de cura” em uma aldeia
denominada Caldeirdo. Atende em seu saldo, abre “mesa” e benze. Apds uma reza
de cura toma banho de ervas e fuma seu cachimbo para purificar seu corpo de
qualquer forca sobrenatural considerada do mal que por ventura ainda esteja
presente. Conta que estd levando sua vida normalmente sem adoecer, reza em
quem solicita e diz “Nunca deixei a palavra de Deus cair no chdao. Nao cobro de
nada, s6 quero as Gracas de Deus”.

A crenca e a eficacia da cura estdo ligadas ao comportamento e aos
procedimentos implementados pelo rezador, pelo cantador e pelo paciente, mas a

pratica de certos rituais € inerente a existéncia de terreiros, de determinados
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nucleos de praias e de “donos de praias”, enfim, apenas em Pernambuco pode ser

efetivada.

000000

Os praias em Séo Paulo

Em Sao Paulo, em 1994, havia somente um praia, chamado Cinta Vermelha.
No entanto, os pankararu compraram e levaram da aldeia de Pernambuco as fibras
de caroa para a confecgdo das vestimentas de outros praias no Real Parque.

Esse praia Cinta Vermelha foi “levantado” — ritual em que se organizam
para confeccionar e tecer as mascaras rituais dos praids — sob encomenda de
Frederico Marciolino de Barros, pankarau que reside em S&o Paulo, hd quase dez
anos. Nesse caso, a aquisicdo do praid ndo aconteceu a partir do principio da
semente — como descrito no Capitulo 1 — ou por heranga.

Mais nove praids, sendo dois para crianca, foram “levantados” em Sao
Paulo, no ano de 2000, e estdo sob o comando de Manuel Alexandre Sobrinho,
conhecido como Bino, migrante pankararu e morador antigo do Real Parque.

Desse montante, cinco praias foram confeccionados no Brejo dos Padres e
0s outros quatro em S&o Paulo, cujas fibras de carod foram compradas no Brejo
dos Padres. Entre os praias em S&o Paulo, estdo Mestre Emburana, Cintararé e
Azuldo. Bino relata que pediu autorizacdo para seus zeladores no Brejo dos Padres
para colocar os mesmos nomes, ja que o “levantamento” de praias em S&o Paulo
s6 pode ser feito com o consentimento dos responsaveis.

Alguns consideram ilegal a aquisicdo de praias por aqueles que residem em
Sdo Paulo por ndo ficarem em aldeia. No entanto, nessa situagdao especifica dos
pankararu estarem em S&o Paulo e fora de aldeia, as liderangas e o pajé é que tem
a prerrogativa de resolver se determinada pessoa tem condicdes de possuir o praia,
se aquele praid que ele esta “levantando” existe e se é de aldeia ou ndo, segundo
informagdes dos pankararu. Se for de aldeia é autorizado a “levantar” e se for outra
forca estranha que nao pertenca a aldeia, ndo permitem seu uso. A aquisicao de
praids por aqueles que estdao em Sao Paulo ndo passou pelo processo de encontrar
a semente, e sim por uma decisdo politica tanto do novo zelador de praias como
das liderangas que estdo no Brejo dos Padres.

Bino ndo era dono de praid no Brejo dos Padres. Sdo poucas as familias que
zelam por batalhdes de praids. No entanto, mais recentemente, estdao surgindo
novos praias ou aqueles que consideram ser copiados, por terem sido “levantados”

posteriormente e terem o mesmo nome desses que sdo herdados em familia. Os
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praids que estdo em S3o Paulo ndo sdo herdados de familia, esses estdo no Brejo
dos Padres. A legitimidade dos praids que estdo em Sao Paulo e sua forga sao
atestadas ao passo que os pedidos a eles proferidos forem concretizados.

“E bom ter levado pra l& (S3o Paulo) porque é um modo deles n&o
esquecerem nossa tradigdo, nossa religido, mostrar ao branco que nds
existe e pedir as pessoas que sdo comandadas pelos maiores que Deus
mostre os direitos. Quando levam os praias para Sao Paulo, é s6 uma forma
de representar. Tem gente |a destinada que sabe abrir mesa, mas comandar
terreiro ndo, sé se for fora da cidade. Sé leva pra 13, leva e mostra para ndo
esquecer, porque o verdadeiro esta aqui (aldeias em Pernambuco). Mas
mesmo que tiver terreiro ndo € a mesma coisa, Nao pode levantar 13, se
acharem pedrinha 1a tem que trazer para as pessoas que entendem
pesquisar, para “pais de praias” e dono de terreiro para ver se é praia
mesmo.”

(Francisco de Assis S.Silva, 25 anos, zelador de praia, margo 2003)

As vestimentas desses praias sao guardadas na casa de Bino que defuma as
mascaras apos seu uso. Sendo o zelador dessas roupas de caroa deve cumprir com
as devidas obrigacoes.

Os pankararu consideram essa a “segunda roupa”, pois o “tronco velho” esta
no Brejo dos Padres, embora digam que “é tudo uma coisa s, pois o respeito tem
que ser igual”.

Relatam um caso de um mogo de praiad que vestiu em Sao Paulo a “segunda
roupa” de um praid com o “corpo sujo”, acreditando que ndao haveria problemas,
mas quase desmaiou no meio da dancga de Toré e ficou cerca de quinze dias de
cama. Para vestir os praids os mogos, como dissemos no Capitulo 1, devem seguir
determinadas prescricdes para a “limpeza” e “purificacdo” do corpo. Assim, os
mogos de praid que dangam com essas roupas em Sao Paulo devem seguir as
mesmas indicagdes daqueles que estdo na aldeia em Pernambuco, devendo ter o
mesmo respeito com a “segunda roupa”. Alguns desses ja exerciam essa funcdo em
Pernambuco, e outros estdo sendo iniciados em Sao Paulo.

O dono e o0 mogo do praia e os cantadores precisam respeitar esses praias
da mesma forma que fazem na aldeia, o que significa fumar o cachimbo do praia e
estar de “corpo limpo”. Para poder ter a forca do encantado e obter éxito nas
sessdes de cura os rezadores precisam seguir determinadas regras.

Consideram que esses praias que estdo em S&o Paulo tém a mesma forca
dos que estdo na aldeia, mesmo sendo a “segunda roupa”. O fundamental é a
crenca, o zelo e o uso, fatores que colaboram para a eficacia do atendimento aos
pedidos e as promessas. Bino diz que “o que basta ndo é a roupa, mas a crenga”. A
fé vale em qualquer lugar, estando sempre apegados aos encantados.

Em Sdo Paulo, como nao dispdem de terreiro, espaco sagrado, dancam o

Toré com os praias em festas e comemoragdes que denominam “apresentacdes”.
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Muitas vezes sdao convidados pelo poder publico para dancar o Toré, podendo
receber até um caché. Realizam essas apresentacdes em igrejas, escolas, casas
beneficentes, quadra poliesportiva, campo de futebol, aldeias de outros grupos
indigenas, em comemoracdes nacionais como o “Dia do indio”, 19 de abril.

Os Pankararu em Sao Paulo dancam o Toré, ndo em terreiro, mas em
diversos locais e ocasiGes. O Toré serve como instrumento de cura, é praticado em
finalizagdes de rituais, mas também pode ser um momento de brincadeira. Nas
“apresentagdes” dangam sempre o Toré que tem um carater mais ludico e politico.
Essa constatacdo nao significa dizer que nao cumprem as devidas regras rituais,
sendo nesses momentos os praidas o elo do contato com os seres sobrenaturais,

sentido que continua em vigor nessas “apresentagdes”.

00000

Promessas e curas: de Pernambuco a Sao Paulo

Os ritos de curas e de pagamentos de promessas sdo pequenas cerimonias
realizadas recorrentemente reunindo participantes vinculados, em geral, ao nlcleo
de lealdades do dono do encantado, ao qual foi dedicada a promessa, ou do dono
da promessa.

As doengas podem ser desencadeadas por entidades maléficas, que
ameacam a humanidade através de agressdes e de Vvioléncias, quando,
principalmente, ndo sdao cumpridas as regras morais promovidas pela sociedade,
ficando assim suscetivel a esse tipo de influéncia. Os homens enfraquecidos por
nao cumprirem as regras categoricamente instituidas ficam expostos as forcas do
mal, uma vez que quebraram os padrbes de convivéncia social solidaria, como
mostra o mito de surgimento dos encantados.

Ha o sacrificio, provavelmente, de cagas, mais tarde substituidas por carne
de gado, carneiro ou aves, para alimentar os encantados, sob o comando do Mestre
Guia, que em contrapartida oferecem protecdo aos homens. Por outro lado,
entidades maléficas e seres vinculados a elementos da natureza, muitas vezes,
incorporam nos homens com o intuito de confisca-los ou sacrifica-los, os quais,
mesmo participando de ritos para combater seus inimigos, minimamente passam
por um estado de sofrimento apresentando sintomas de determinadas doencas.

Os potenciais rezadores e curadores fatalmente serdo acometidos pela
doenca, pois tém mais sensibilidade com relagdo ao mundo sobrenatural,

capacidade ainda desconhecida e nao controlada. Dessa forma, ainda ndao seguem
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as prescricoes indicadas aos especialistas, por desconhecerem suas capacidades.
Estdo vulneraveis as doencas por estarem de “corpo aberto” uma vez que ndo
cumprem certas condutas e regras morais indicadas aos xamas, em casos de
rezadores que ainda passarao pelo processo de descobrimento de seu dom.

Segundo Tambiah (1985), o oficiante tem a permissao do cliente para fazer
uma cura, avisar sobre um eminente perigo. O objetivo é fazer uma troca entre o
oculto e o humano tendo como mediador o oficiante, que produz uma conjuncao
em andamento na existéncia social.

Ha os procedimentos e os tratamentos que levam a cura de doencas. Os
ataques e as flechadas dos seres sobrenaturais, que contaminam os homens, e a
instauracdao de sessdes de cura, fazem parte do cotidiano dos pankararu. As curas,
de maneira geral, ocorrem na esfera da casa e mobilizam o nulcleo de lealdades
daquele rezador ou curador. A regularidade da pratica dos ritos de cura,
benzimentos e “mesas”, conferem prestigio aquele especialista, podendo acarretar
o aumento do seu nucleo de lealdades e, conseqiientemente, intensificar sua esfera
de poder no dmbito das relagbes entre os homens.

A repeticdo do rito de cura, geralmente trés vezes, contribui para sua
eficacia. Segundo Leach (1979) e Tambiah (1985) a repeticdo e a redundéancia
produzem a intensificagdo do significado e perpetuam os conhecimentos que estdo
condensados.

Adoecer é criar uma relagdo com o mundo sobrenatural e com o mundo da
sociabilidade, e , ao mesmo tempo, criar uma interseccao entre esses dois espacos,
mecanismo que ocorre entre os Wauja (Barcelos Neto, 2004), mas que pode ser
pensado com relacao aos Pankararu.

Os mesmos fundamentos e principios com relacdo a incidéncia de doencas e
a identificacdo e desenvolvimento de especialistas — detentores dos saberes
vinculados a cura de doencas e ao estabelecimento de contato com os seres néo-
humanos —, aplicados na aldeia, sdo recorrentes em Sao Paulo. Isso significa dizer
que independe do lugar, basta ser Pankararu para a forca encantada e a forga da
Santa Cruz os acompanhar em toda a parte.

Quando os seres sobrenaturais atendem aos pedidos e promessas dos
homens instala-se uma instancia onde hd a obrigatoriedade da retribuicdo. Os
homens através da pratica de ritos e da oferta de comida e bebida, tanto na
corrente da Santa Cruz como na corrente dos encantados, quitam a “divida” com os
seres nao-humanos. A reciprocidade e as trocas instauram um mundo de
cooperagao entre os humanos e os nao-humanos. Esse vinculo é necessario por

existir uma modalidade de agressao e violéncia direcionada aos homens —
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proveniente dos seres maléficos — que somente essa rede de cooperagdao pode
anular e combater.

Um tema polémico entre os Pankararu é o levantamento de praias em Sé&o
Paulo. Percebe-se uma expressiva aquisicdo de praids por um pankararu morador
do Real Parque. Nesse caso, o mecanismo de aquisicdo dos praidas nao seguiu o
principio que postula que determinados pankararus sdao zeladores de praias por
serem destinados e por merecerem. Os praias que estao em Sao Paulo, zelados por
um cantador que participa de “mesas” de cura, foram levantados contando com a
licenga das liderangas, mas nao sendo levantados a partir da aparicao da semente
(processo descrito no Capitulo 1) ou da recorréncia de uma doenca. Sao entdo
identificados como “segunda roupa”. No entanto, continuam latentes as
potencialidades e os perigos inerentes ao uso da vestimenta dos praias e a pratica
ritual, independente da dose politica investida na producdao dos encantados e na

“apresentacdo” do rito.



“Trés Rodas”, pagamento de promessa



Pintura para a danga do toré, S&o Paulo



CONSIDERACOES FINAIS

as duas correntes pankararu
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CONSIDERACOES FINAIS: AS DUAS CORRENTES PANKARARU

A maioria dos autores que realizaram estudos entre os indios no Nordeste
brasileiro, abordaram principalmente questdes ligadas a tematica da etnicidade, da
emergéncia das identidades e das trocas rituais interétnicas, producao amplamente
difundida que enfoca outros problemas, com distintas orientacdes tedricas e
preocupacOes daqueles apresentados neste trabalho.

A contribuicdo desta dissertacao é apontar e apostar em outro caminho para
se pensar os grupos indigenas no Nordeste. A partir de fundamentos de analises
rituais como Durkheim ([1996] 2000), V.Turner (1974), Leach (1979), DaMatta
(1990) e, especialmente, Tambiah (1985), este estudo enfoca a cosmologia, a
forma ritual e o contexto social para dar sentido ao sistema ritual pankararu.

Privilegiei uma analise que incorpora a propria recriacdo do sistema ritual, o
qual expressa e transmite os conhecimentos pankararu a partir de elementos
invariantes, mas esta aberto a novas combinagdes para dar conta da dinamica
social e da atualizacdo da experiéncia, a partir de categorias definidas a priori.

O complexo ritual pankararu pode ser pensado como unificador, constituinte
da prépria “sociedade” pankararu, nos termos propostos por E. Durkheim
([1996]2000), sendo uma instituicdo fundamental para a compreensao das
relacles instituidas entre o grupo. Os Pankararu sdo Pankararu nesses rituais que
unem Pernambuco e Sao Paulo, e por eles.

A Corrida do Imbu e a Peniténcia sdo rituais de calendario, cujas fases
intercalam-se em uma seqliéncia temporal, estando vinculadas a elementos
sobrenaturais. Dada a importancia da anadlise processual e formal, conforme
proposta de V.Turner (1974) e de Van Gennep (1998) — embora enfoquem o
sistema de posicdes na estrutura social —, observa-se uma alternancia
combinatéria entre o rito que institui a relagdo dos homens com as entidades vivas
denominadas encantados e aquele que estabelece a relacao dos homens com os
mortos e a Santa Cruz.

As entidades vivas e os mortos habitam o mundo terreno, juntamente com
seres identificados a elementos da natureza, havendo entre eles um sistema de
agressao e disputas expresso na relagdo com os humanos. Os Pankararu, nas
aldeias em Pernambuco e em Sado Paulo, estdo suscetiveis a manifestacao de
doencas provocadas pelos “ataques” de seres sobrenaturais maléficos — nao os
seres sob as ordens de Mestre Guia e, tampouco, aqueles vinculados a Santa Cruz.
A vulnerabilidade dos homens esta diretamente ligada ao ndo cumprimento de
regras e condutas estabelecidas socialmente, principalmente morais, além de estar

vinculada a passagem dos homens, sob determinadas condigdes, por locais
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conhecidos como morada dos seres nao-humanos como as serras e as fontes
d’ agua. Para combater os efeitos dessa guerra xamanica importa mais o prestigio
do curador do que a identidade do agressor. A complexa teia de relagdes sociais
pankararu colabora para diluir a esfera de acusacdo entre os nucleos de lealdades,
entre outros grupos indigenas ou mesmo entre os ndo-indios.

Acometidos por certas doengas, os homens recorrem a rezadores ou
curadores, seja diretamente vinculados a corrente dos encantados ou a corrente da
Santa Cruz. Em ambos os sistemas os homens estabelecem contato com os seres
sobrenaturais através de sonhos propiciatorios e em momentos rituais: ritos de
calendario, ritos de cura e ritos de pagamento de promessas.

Os ritos de calendario sdo a grande cerimOnia anual, realizados nas aldeias
de Pernambuco, principalmente no Brejo dos Padres, em um periodo de “forca” e
fartura, deixando em evidéncia as categorias de conhecimento pankararu, a
organizacao do sistema sociocosmoldgico e as formas de acessa-lo. Os ritos de
calendario reforcam a presenca tanto dos encantados como dos mortos e da Santa
Cruz, através da Corrida do Imbu e da Peniténcia. H4 uma autonomia entre os dois
rituais cuja combinatéria é essencial para revelar o sentido do complexo ritual
pankararu, conforme mostra DaMatta (1990). Evidencia-se as pessoas e o0s
personagens, seus saberes e conhecimentos e os simbolos que garantem a
perpetuacao da comunidade pankararu, através de uma forma repetitiva. Nesse
grande momento ritual hd a indicacdo dos elementos que vinculam o mundo
sobrenatural ao mundo social e sua organizacdo sociopolitica. Os homens
estabelecem relacbes de trocas e cooperacdo com o0s seres sobrenaturais,
oferecendo-lhes sacrificios através da peniténcia para garantir a permanéncia do
canal de comunicagao entre os mundos. Os ritos sao finalizados com a “entrega” da
peniténcia — Queima do Cansancdo, na Corrida do Imbu; caminhadas aos cruzeiros
e autoflagelo, na Peniténcia — aos seres supremos: na hierarquia dos encantados,
o Mestre Guia, e dos Penitentes, os guias Padrinho Pedro Batista e Madrinha Dodo.
Assim estd estabelecida uma relagdo de cooperacao e alianca entre os humanos e
0s nao-humanos, na tentativa de minimizar ou reparar as perdas advindas das
disputas entre os seres sobrenaturais.

Durante esse periodo ritual, de maneira redundante, sdo destacados os
elementos e as formas de acesso que estao em jogo para a concretizacao e a
efetivacdo da mediacdo entre o mundo dos humanos e dos ndo-humanos. A relacao
entre esses dois mundos é constantemente renovada e efetivada através das
pequenas cerimonias realizadas praticamente cotidianamente, os ritos de cura e os
ritos de pagamentos de promessas. Demarca-se inclusive o padrao de organizacdo

sociopolitica entre os pankararu que congrega nucleos de lealdades em torno de
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especialistas detentores dos saberes e das prerrogativas que propiciam o canal de
comunicacdo com o mundo sobrenatural. O maior ou menor prestigio dos
rezadores, fundamentado no éxito do cumprimento de sua missdao relacionada
inclusive a conformidade de suas agdes ao padrdo social de conduta estabelecido,
confere mais ou menos poder, por congregar um maior ou menor numero de
enfermos e necessitados que o convocam. O transito pelos terreiros e pelos “salGes
de cura” esta vinculado as relagGes instituidas e ao prestigio dos rezadores.
Freqlenta-se determinados terreiros por haver lagos de parentesco, compadrio,
politicos e de amizade. Essa é a base da composicdo dos grupos de lealdades que
dinamicamente vdo se reorganizando.

Os doentes para obterem a cura acionam o sistema dos encantados ou o da
Santa Cruz que em muitos momentos partilham do mesmo cédigo e dos mesmos
elementos, ora se entrelacando e ora caminhando paralelamente. A efetivacdao da
cura somente ¢é possivel através da cooperacdo dos seres e entidades
sobrenaturais, assim produzindo novos ciclos de prestagoes.

Os homens apds passarem pelos rituais de cura, enfim, apds seus pedidos e
promessas aos seres sobrenaturais terem sido atendidos, devem retribuir aos
encantados e a Santa Cruz. Nos ritos de pagamento de promessas os homens
oferecem comida e bebida aos ndo-humanos e aos humanos. A modalidade do rito
esta relacionada a gravidade e a intensidade da promessa e cura, sendo acionados
codigos e elementos semelhantes. A cruz é um simbolo e objeto presente em todos
os ritos, sendo identifcada ao dominio do sagrado, conceito aqui exposto segundo a
concepcao de Durkheim ([1996] 2000). Os ritos de pagamento de promessas sao
organizados em fases: preparacao para o estabelecimento do contato com os seres
sobrenaturais, oferecimento pelos ex-enfermos ou seus familiares de comidas e
bebidas a essas entidades e aos homens, e fechamento do ritual. A troca
estabelecida através do oferecimento de comidas e bebidas é recorrente em todos
os rituais, vindo a concretizar o pagamento da promessa.

Dona Amélia Julido relata que apds ter comegado a freqlientar a igreja
passou seu nervoso, atribuindo @ mesma sua cura. Recorda também quando seu
filho estava muito doente, “nao dizia coisa com coisa”, entdo levou-o para Padrinho
Pedro Batista que recomendou um tratamento que o curou. Paralelamente acessa o
sistema dos encantados e conclui que em casos de doencas “o remédio ndo é de
médico, € na corrente da Santa Cruz e dos encantados”.

“A forca do indio é muita, fico suada quando recebo. Ja quando € morto,
quem recebe fica frio, arrepia. Aglento porque é a forga de Deus, ndo é a
nossa carne nao. Somos pecadoras, mas recebemos a forca de Deus. Os
encantados trabalham com outra lingua; a lingua deles é outra, mas o Deus,
0 encanto é o mesmo da cruz. Tudo € uma coisa sé, tem Deus, o supremo,
depois vira duas correntes.”



Dois elos da mesma corrente: uma etnografia da Corrida do Imbu e da Peniténcia entre os Pankararu 188

(Amélia Julido, penitente)

“Pra mim é uma coisa s6. Mas antes era tudo direitinho. Porque de primeiro
era assim, uma pessoa, um homem sé dancava praia, sé vestia uma roupa
de praid se passasse sem beber. Se bebesse era castigado, ele tomava
banho com muita erva cheirosa para poder vestir. Repare, como era de
primeiro! Ndo era igualzinha? Ndo era a Igreja Catdlica, a Igreja? Tudo ndo
era uma coisa sé se eles fizessem assim? Mas agora eles fazem tudo do
mundo e quando acabar eles fazem a mesma coisa, veste os praias, veste
as coisas assim. Por isso que eu digo que as vezes eles fazem umas coisas
que nao é certo, por isso que as vezes ndo da certo nada, por causa disso,
de fazer certas coisas; mas fora isso € uma coisa so.”

(Telvina, Brejo dos Padres)

Essa “coisa s6” constituida por “duas correntes”, é o que une os Pankararu.
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llustragéo 5 - Pedro Batista, capa do livro Vida e Morte do Meu Padrinho
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JOAO OLIVEIRA (ROMEIRO)
VIDA E MORTE DE MEU PADRINHO PEDRO BATISTA DA SIIVA

Leitores, eu vou contar um caso que aconteceu
de um homem que apareceu

no ano de 45

falo averdade ndo minto

€como este caso se deu.

Peco licencaameu Deus

com a esperanca e féviva

para Deus me ajudar

e 0 demdnio ndo me priva

paraescrever direitinho

ahistéria de Meu Padrinho Pedro Batista da Silva.

Naerade 45

apareceu nesta cidade

por nome Pedro Batista

foi amaior novidade

nunca ninguém esperava que nés ainda encontrava com o homem da verdade.

4

©)

De onde veio ndo se sabe ninguém pode compreender

O povo lhe perguntava

elendoiadizer

€sses eram os deveres seus

pois os segredos de Deus

nado é pra ninguém saber.

Tratando deste conselho curando &gua também curando doente e possessos de todo mal que hoje tem em
menos de um segundo expulsava espirito imundo falando do mal e do bem.

Dizendo €ele que vinha do Estado Parana

vinte anos incompletos fixou residéncia |4 depois teve de sair pra sua missao cumprir andando em todo
lugar.

Os espiritos gritavam:

este € 0 julgador

vem expulsando os espiritos dos corpos dos "pecador” vem dando perdéo "gerd' todos podem acreditar
gue este é o perdoador.

Partiu la do Parana cumprindo a sua missao

por ordem do Pai Eterno aconselhando os cristéos:

0 mundo vai sefindar

todos cuidem em rezar deixem a engolfagéo.

Sua ordem de missdo

prando andar de transporte sua viagem é a pés

praandar de Sul ao Norte

fazer mortificacdo

acumprir essa misséo

nem que lhe custasse a morte.

Quem bebeu néo beba mais todos tratem de rezar

cuidem em fazer peniténcia todos deixem de fumar

e também deixem o pecado
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que o tempo esta chegado
aconsumagao "gera’".
Percorreu todo Séo Paulo
0 Rio e Minas Gerais
Ponta Grossa e Santos
andou em todo lugar

se dirigiu ao Nascente
efoi deixando o Poente
sedispbsavigar.

(6)
()

Partiu pra outros lugares tomou outra regido caminhando sem parar passou pelo Maranho

ndo querendo ficar & seguiu pelo Ceara

ver osterrores do sertdo.

Procurou outro destino

COM O Seu Saco nas costas

suas sanddlias nos pés

suas roupas bem compostas

um chapéu grande de palha suas palavras sem falha
as verdades que Deus gosta.

Entrou nagquele Estado

se dispondo a curar

todo povo lhe cercava

os doentes do lugar

curava de manhé e noite.

e avisava 0s agoites

gue nestaerava sedar.

Segue ao lado do Recife todo Pernambuco andou
foi preso em muitas cidades nos lugares onde passou
de noite a prisdo se abria

e ele dentro amanhecia

de ordem era cumpridor.

Foi assim atravessando neste modo passageiro
curando aleijado e cego este grande mensageiro passando em todo lugar
até se aproximar

da cidade Juazeiro.

Na cidade de Aguas Belas

0 seu sofrer foi geral

onze meses de prisdo

por causa do pessoal

muita gente |he seguia

0 governo ndo queria

prendé-lo em muitos 'lugar'.

Esteve dentro da cidade

olhando a situacéo

reparando as grandes faltas

que faz Padrinho Cicero Roméo a cidade aumentou
porém o pastor faltou

s6 Deus mandando um var&o.

Passou preso encerrado

sem |he dar &gua e nem pao paraele resistir

196
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de sua grande misséo
mas ele ndo se entregava quanto mais |he castigava maior sua satisfacéo.

8

)

Mandado ndo sei de quem

0 povo iaassassinglo

as armas ndo detonavam ninguém podia maté-lo

gquem tinha toda ciéncia

gue a méo da Providéncia estava sempre a amparé|lo.

De Pernambuco a Alagoas

em todos lugares andou

em partes também de Sergipe em muitos cantos curou

gentes de muitas cidades vendo seus grandes milagres em multidéo Ihe acompanhoul.
La bem perto de Recife mandado por um doutor curou uma moga muda
no momento elafaou

anoticia encheu a cidade por esse grande milagre a perseguicdo aumentou.
As grandes autoridades mandavam deixar de curar deixar de dar os conselhos para o povo se afastar
ele respondia assim:

sefoi praisto que eu vim ninguém me pode empatar.

Chamava ele beato

crente dalei de Jesus

por ser coberto de graca

erevestido de luz

€le nuncareprovou

porém dizia: eu sou

um penitente da cruz

E ordem do Pai Eterno

sou destinado a cumprir

aonde ndo me aceitarem procuro asair dali

0 mundo é grande pra mim com Jesus se deu assim

eu também posso seguir.

Odiava o escandalo

amava areligido compadecido dos pobres humano de bom coracéo boas palavras e bom sentido era o que
tinha consigo dentro da sua misséo.

A suaidade avancada

estava muito cansado

pediu a Nosso Senhor

gue olhasse o seu estado

como pai de misericérdia

Peco ao Senhor uma ordem

para eu seguir montado.

(10)

(11)

Recebeu a sua ordem arranjou logo um burrinho prafazer suas jornadas andava em todo caminho
0 povo lhe procurava

como muitos |he amavam chamavam ele Padrinho.

Chegou no més de junho dagquela era passada

do ano de 45

foi uma época atrasada regido muito ordinéria

asituagdo precaria

sem alimento sem nada.
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L& na cidade daBarra

montado no seu burrinho expulsado do governo

saiu com um soldado sozinho quando chegaram no rio

ele fez do burro um navio molhou somente os casquinhos
Procurou milho pro burro foi encontrar em Piranhas com 72 quilémetros
nado é contando faganha

€ porque era atrasado

e com este predestinado poucos ‘lugar' bom Ihe ganha.

Foi norio de S. Francisco passou em poucos minutos admirou todo mundo
este caso absoluto

todo povo considera

que aquele justo era

a arvore que da bom fruto.

Encontrando poucas casas que tinha na povoacéo

velhas e feitas de taipas

na chegada do ver&o

dedicou-se a agricultor

atodo mundo que chegou

ele deu essalicdo.

Foi preso em Aguas Branca passou ai poucos dias

nessa ocasido tentou

atravessar pra Bahia

em pequena povoacdo

de Santa Brigida entdo

fez asuaromaria

Comprou grandes propriedades espalhou 0s seus romeiros
Arrendem terras por fora

com os moradores primeiros vamos trabal har com fé

que aqui se Deus quiser

va seformar Juazeiro.

(12)

(13)

Juazeiro no respeito

Juazeiro nareligido

Juazeiro no conselho

Juazeiro na unido

Juazeiro de Nossa M &e das Dores Juazeiro dos amores

do Padre Cicero Romao.

As armas todas cairam

ele se estendeu no chéo caiu de joelhos prostrado tremendo sem ter sezéo
e suspendendo a vista dizendo: seu Pedro Batista quero Ihe pedir perdao!

198

Um homem arribou o pé para bater no seu rosto depois a perna secou findou a vida em desgosto ficou como

um vagabundo somente vagando o mundo nunca mais teve conforto.
Meu Padrinho respondeu-lhe: porque es téo infeliz?

agora pedindo perdao!

qual foi o mal quetefiz?

Disse: vim mandado de alguém masjavi que o senhor tem
asforgas que o povo diz. .

Ele tinha a barba grande quando vinha na missdo tiraram-lhe a barba a forca fizeram por perversao

tanto gosto que ele tinha porém dentro da Matinha fizeram esta ingratidao.
- Meu nome é Pedro Batista posso dizer toda hora

se lembre deste perdéo

gue esta pedindo agora
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se ainda ofender alguém

nado tem perddo de ninguém nem I&no reino da gldria

Aqui dentro de Sta. Brigida veio um sujeito o matar penetrou dentro de casa querendo aforga pegéa-lo
esmoreceu, nada fez

tremeu tanto dessa vez

gue todas armas arrearam.

Ensinou as peniténcias ensinou a trabal har

- Rezem de noite e de dia por todo lugar que andar nossos dias estéo findados

€ 0 nosso Deus amado ndo tarda, vem nos julgar.

(14

(15

Recomendava aos romeiros

sejam bem respeitador sgjam honrados e bons honestos e trabal hador fagam boas romarias
que eu quero entregar um dia

nas maos de Nosso Senhor.

Ele pregava o conselho

e adotou a peniténcia pedindo a todas donzelas

gue guardem a conveniéncia Jesus vem se apresentar grande alegriatera
gquem tiver suainocéncia.

- Fagam suas peniténcias rezem de noite e de dia
pecam a Deus com toda fé rogando ao meu Pai Eterno
em todas as Ave-Marias

gue nos livre do inferno guarde toda romaria.

- Todas mocas se conservem guardem sua castidade
homem casado e rapaz governem suas vontades

sigam pel os mandamentos

gue Jesus no julgamento

leva-nos a eternidade.

Junto com dona Dodd donzela de reveréncia

e de acordo de ambos formaram grande peniténcia de Nossa Senhora de agosto e outras que da muito gosto
aDivina Providéncia.

- Suas roupas bem compostas do jeito que Deus deixou
que esta civilidade

nédo pertence a Nosso Senhor

s6 pertence ao satanas

gue a moda esta demais

€0 povo ja se entregoul.

Peniténcia do Espirito Santo

ede S. Jorge também

peniténcia de Santa Joana do Nascimento em Belém
da nossa méae da Conceicéo

a peniténcia da Paixao

de Jesus em Jerusalém.

Uma grande propriedade

fez doacdo ao federal

com todas declaragtes

do estatuto geral

pradividir com a pobreza seraamaior grandeza
paratodo pessoal.

(16)
17
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DonaDodb diae noite

s0 afazer oragdo

pedindo a Nosso Senhor

gue ndo nos falte com o p&o pede ao povo pra abrandar pratodos participar
da béncdo da salvacéo.

A romaria aumentava
faziagosto se ver
gente de todos os lugares

ele com grande prazer chegava muitas pessoas Pernambuco e Alagoas todos vinham obedecer.

Meu Padrinho para os romeiros sempre foi um bom pastor
como nosso Padrinho Cicero ele sempre imitou

até na sua doenga

tinha tanta paciéncia

no meio do pecador.

Nas épocas da eleicdo

todos romeiros votavam

0s homens tomaram gosto muitas ruinas acabou-se

com o seu grande poder

deu atodos a conhecer

que praisto aproximou-se.

Passou 4 anos de cama sofrendo paralisia

gemendo de dia a noite

com amaior agonia

passava o transe da morte

OU por seu gosto ou por sorte no meio daromaria.

No ano de 62

0 lugar emancipou-se melhorou de pouco a pouco muitas ruinas acabou-se
com o seu grande poder

deu atodos a conhecer

gue praisto aproximou-se

Botavam a vela na m&o poucos minutos tornava passava meses e anos
adoenca ndo afastava

até que chegou o dia

aumentou as agonias

Nesses momentos expirava.

Pois ele sempre dizia:

Santa Brigidaja é cidade

eu vou aminhaviagem

Deus manda em minha vontade eu ndo vim paraficar
vamos um dia se encontrar

no reino da eternidade.

(18)
(19
- N&o prometi a ninguém de ficar aqui com vocés

200

0 Padre Cicero Roméo deixou la tudo que fez assim eu deixo a nacéo inda tenho outra misséo torno voltar

outravez.
Chegava muitos romeiros
ele lhes dava atencdo sofrendo grande agonia traspassado o coracdo
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mas a todos abengoava gemia e suspirava

e dando a consolagéo.

Quando fizer a coldnia e todos bem colocados

eu vou a minha viagem vocés ficam sossegados estardo em boas vidas ndo véem minha saida ficam todos
consolados.

Durante a sua doenca

muita gente pelejava

mae Ana e sua empregada muitas vezes se aperreavam porque o mal era horrivel
s0 0 senhor José Rodrigues com paciéncia lutava.

- Deixo naméo do governo ficar tudo no seguro

véo cuidar em trabal har

COM O governo em apuro

eu quero voltar ainda

figuem esperando ainda

|& para o tempo futuro.

Dona Maria das Dores

adonadapaciéncia

procurou todos remédios

e fazer experiéncia

fez todos os esforcos seus entregou tudo a Deus

foi rogar a Providéncia.

Atacou mais as doengas comegou passando mal

o0s doutores examinaram ndo conheciam o sinal muitos remédios perdidos nunca pode ser valido
aténo diafina.

No dia 11 de novembro inda amanheceu falando dizendo: eu vou vigjar

e ninguém acreditando doenca de 4 anos

deixa o povo no engano vai tudo se acostumando.

(20)

(21)

- Eu deixo a minha béng¢éo para todos os romeiros
em todos os romeiros

em todas Ave-Marias abencbo o mundo inteiro

do Nascente ao Poente

dou a bencéo aos penitentes e pratodos brasileiros.
- Dou a minha despedida com uma béngéo "gerd"
alembranca dos romeiros eu levo pra apresentar
atodos del meu aviso

até Diado Juizo

guando nés se encontrar.
Dona Maria das Dores

- Adeus romeiros amados adeus até ndo sei quando adeus que vou viajando adeus povo adorado
adeus torrdo estimado adeus todos da Bahia

adeus, adeus Santa Brigida adeus cidade querida

adeus toda romaria.

(22)

(23

Partiu dentre os romeiros Deixando tudo que fez

- Lajunto do Pai Eterno

€U VOoU rogar por voces,

ai jafoi expirando

levantou a mao falando dizendo: romeiros, adeus!...
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0 senhor Valter Barbosa encontrou a exclamagdo acompanhando o cortejo com a maior compaix&o duas
dores sentiu na vida recordou logo a saida

do Padre Cicero Roméo.

Santa Brigida em sentimento passou uma grande agonia Pernambuco chorou muito

ficou de pésames a Bahia Alagoas padeceu

Sergipe também gemeu

as partes daromaria.

Levaram ao cemitério

gente por todo lugar,

chorando homem e mulher sem poder se contentar

no timulo quando chegou

0 senhor Valter falou

para o povo se consolar.

Chora, chorabrasileiro

com |&grimas sentimentai s chora mulher, chora homem menino, moca e rapaz clama, lamenta esta vista que
outro Pedro Batista

seus olhos ndo verdo mais.

O senhor Valter Barbosa

ndo chegou mesmo na hora

mas chegou cedo da noite

junto com sua senhora

seus pais e airmaTrindade

viram a grande novidade retrataram na memoria.

O senhor Valter Barbosa vinha visitar meu Padrinho desgjava conhecé-lo

porém ndo vinha sozinho ficou quase sem conforto encontrou noticia de morto quando vinha no caminho.
Falou Zenor e Ranulfo farmacéutico do lugar discursou doutor Adauto advogado "gerd”

falando arealidade

gue o homem da verdade

jaestava ase sepultar.

(24)

(25)

Morreu as 3 horas do Sabado. Domingo foram sepultar

pelas 6 horas da tarde resolvemos esperar

l& dentro do cemitério apresentou-se um mistério fizemos guarda "gerd’.
Ao amanhecer o quarto dia

0 seu timulo foi fechado

0 senhor Valter Barbosa

bem sabe deste passado

todos podem acreditar

e vamos todos afirmar

que eraum segredo encontrado.

o doutor Alves Portela administrador geral gerente aqui da coldnia do nacleo colonia
natarde do segundo diafalou paraaromaria pra cuidar em sepultar.
Guardemos até naterca

0 corpo em cima do ch&o ninguém sentiu cheiro mal causou admiracdo
quatro doutores se acharam e todos examinaram

ele dentro do caix&o.

0 gosto de dona Dod6

e de todaromaria

era esperar todo povo

e deixar pro terceiro dia pois era 0 nosso prazer para dar um conhecer que 0 corpo resistiria.
Mostrou um grande mistério pra nos da satisfagao

tirar davida do povo
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deixar pratodos impressdo gracas ao Criador
gue meu Padrinho deixou uma nova inspiragéo.
Uns diziam que n&o dava que o corpo apodrecia
porém outros confiavam

nas suas benfeitorias

pel os seus grandes mistérios esperou no cemitério
|4 até no quarto dia.

Depois da morte do chefe ficou tudo em agonia
e faixas de pano preto

em todas as partes sevia

e uma eterna lembranca ainda reina a esperanca
em todos da romaria.

(26)

(27)

Que espirito tdo bom

tudo nos esclareceu

Veio nos trazer bondade

e naterra tudo sofreu pedimos a Nossa Senhora que la no reino da gléria lhe dé o descanso seu.
Minha boca assim falava 0 meu juizo notou

minhainteligéncia dava meu pensamento afirmou o entendimento deu
aminhamao escreveu meu coragdo assinoul.

Ficou Maria das Dores

nos dando consolagéo

como dona dos romeiros com o seu bom coracdo pede com fé e esperanca porque tem perseveranca para
Deus ter compaixao

Todos v8o me desculpando minhas palavras grosseiras

guem nunca escreveu histéria sendo estaavez primeira

ndo maltrate quem escreveu este que aqui se deu

por mé&o de Jodo Oliveira

Tenho o senhor Zé Vigario bom conselheiro também aconselha os romeiros
por ser um senhor de bem assim como todos diz seremos todos "feliz"
no reino da gléria. Amém.

Que agoniatéo grande

gue sentimos toda hora pedimos ao Pai Eterno

e aVirgem Nossa Senhora vamos rogar a Jesus

praté-lo com gracaeluz

no santo reino da gléria

Peco a providéncia

bom entendimento

me dé elemento

emuitaciéncia

me dé paciéncia

e muito conforto

pra eu ganhar um porto com a santa cruz presente a Jesus

0u Vivo ou morto.

-FIM

Apoio
Prefeitura Municipal de Santa Brigida
Rosdlia Rodrigues Franca Prefeita
Antonio Franca dos Santos Vice-Prefeito
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