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Resumo

Este trabalho, realizado a partir de uma experiéncia de campo no grupo indigena
Potyguara no Estado da Paraiba, procura entender o modo como os indios
concebem as distingdes internas (entre geragbes) e externas (em relagédo ao “outro”)
e como entendem o contato. Em outras palavras, o objetivo € compreender a
organizagao social dos Potyguara e o modo nativo de construir relagées com o
“outro”. De um lado, parte da concepgdo nativa da histéria, atentando para a
compreensdo da terra e do sangue, e de um outro, da oposi¢do puro/misturado,
centrando o foco nos aspectos da organizagdo social. Em seguida, descreve o lugar
da chefia indigena e dos rituais (a festa de S. Miguel e o Toreé).

Abstract

This work, developed from a field experience in the indigenous group Potyguara in
the State of Paraiba, tries to understand the way as the Indians conceive the internai
distinctions (among generations) and external (in relation to the " other") and as they
understand the contact. In other words, the objective is to understand the social
organization of Potyguara and the native way of building relationships with the "other".
On a side, it takes as starting point, the native conception of the history, attempting for
the understanding of the land and of the blood, and of another one, of the opposition
pure/mixed, centering the focus in the aspects of the social organization. In the
sequence, it describe the place of the indigenous leadership and of the rituals (S.
Miguel's feast and the Toré).
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INTRODUGAO

Os Potyguara afirmam “somos indios misturados”. A principio esta
afirmagdo ndao me dizia muito'. As pessoas comentam sobre a diversidade de
pessoas que residem na aldeia: “fem galegos, negros, uns com cara de indio”
(Aparecida, 35 anos, reside no Galego). Mas esta afirmagéo passou a ser recorrente
nas narrativas. O que efetivamente as pessoas queriam dizer “somos indios
misturados”.

Falar da mistura ndo era apenas uma forma de tratar o tempo presente,
como também atribuir significado ao passado “os nossos antepassado eram caboclo
mesmo, caboclo puro” (Maria Vital, reside no S. Francisco). As narrativas colocam a
mistura enquanto parametro de definigdo do presente e como ponto de diferenciagéo
dos tempos pretéritos do grupo.

Sempre que as pessoas eram instigadas a falar sobre as mudangas no
grupo, demarcavam que a pureza de sangue somente existia no passado, isto &, no
passado existia “indio puro”. A pureza de sangue se explicava porque os “caboclo
velho” ndo se casavam com “gente estranha’, e porque naquele tempo os “caboclo
velho” ndo conheciam os “brancos”.

Assim, a pureza aconteceu, supostamente, no passado, em virtude do
nao contato com “gente estranha” e com os "brancos". Por dedugéo, a mistura se
realizou quando os “caboclos velhos” passaram a se casar com “gente estranha” e
conheceram os “brancos’.

Entender os significados atribuidos a pureza e & mistura, ao casamento e
a classificagdo do “outro”, foi um desafio que me foi colocado pelo grupo. Falo de
desafio porque a questdo que pretendia responder, a partir da experiéncia de campo
com os Potyguara, compreendia uma reflexdo a partir do contato interétnico que
desembocaria no estudo de como o grupo se definiu no contato. As questées mais
pertinentes para serem discutidas em meu projeto inicial, eram a demarcag¢do de

' Em todo este trabalho utilizarei o nome Potyguara com essa grafia e ndo como se costuma
mencionar Potiguara, em razdo de que o grupo estd demandando o “resgate” da lingua dos
antepassados e o reconhecimento do seu tronco lingliistico Tupi-Guarani. Ja as falas e expressbes
correntes dos nativos serdo destacadas por aspas e por italico.



fronteiras e identidade étnicas, a invengao cultural, reinvengéo de tradicdo face a
possibilidade de acesso a terra®.

Contudo, as narrativas e a observagdo do cotidiano me mostraram
inicialmente, que era preciso entender o contato a partir da leitura nativa. Foi assim
que o casamento se revelou como uma insténcia produtora dos significados do
contato. O casamento ndo era responsavel apenas pela mistura de sangue, mas
também pela possibilidade das pessoas “de fora® conviverem com os “de dentro” e
vice-versa.

Ao mesmo tempo, o casamento se revelou como um modo especifico de
dar lugar ao “outro” e incluir este “outro”, ele cria diferengas internas sustentadas
pelo reconhecimento de pessoas “mais puras” que misturam o sangue com “gente
de fora”.

Se no passado os “caboclos velho” eram puros, os caboclo de hoje sédo
diferentes porque se misturaram. A diferenciagéo interna se coloca nos termos da
oposi¢do passado e pureza versus presente e mistura, qualificada nos discursos e
cristalizada nas classificagbes nativas do que seja indio/ndao indio, parentes/ndo-
parentes e na rivalidade entre aldeias.

Foi assim que a afirmagdo, “somos indios misturados”, mesmo nao
dizendo muito, passou a revelar a perspectiva simbélica do grupo, sua construgéo do
contato e as mudangas temporais e espaciais. “Somos indios misturados” era frase
sempre evocada nas narrativas quando a questdo da mudanga era lembrada e
quando se definia 0 que é préprio de cada etapa histérica (passado e presente).

Parece-me que a oposi¢ao passado e pureza versus presente e mistura é
relevante como ponto de partida para entender a sociabilidade Potyguara. Neste
sentido, entender o contato através dos casamentos passou a ser um caminho a ser
trilhado, principalmente porque a realizagdo da mistura no casamento invocava a
idéia de “troca de substancias” (Vilaga, 2000), fundamental para a compreensao do
parentesco e da distingdo das geragdes. Por extensdo, as questdées que se
colocavam agora eram de que modo os Potyguara concebem a diferenga entre os
grupos, como entendem o evento do contato e como o “outro” é classificado.

2 Grunewald (1997) e outros argumentam que, em grupos especificos, a construgdo da identidade
étnica ocorre em decorréncia da press3o dos invasores das terras. Os grupos passam a acionar
tragos diacriticos visando o reconhecimento do Estado pelo uso da terra.



Literatura sobre grupo Potyguara

As primeiras descrigbes documentadas sobre os grupos indigenas
localizados no Nordeste brasileiro, foram realizadas pelos cronistas e viajantes
(Soares de Sousa [1587]1938 e Fernao Cardim [1584/85]1939, dentre outros), as
quais expuseram uma realidade por meio de elementos exéticos da cultura material e
da prépria vida dos membros dos grupos indigenas. Concomitantemente, houve uma
constante busca pelos aspectos materiais e pelos tracos culturais originarios e puros
dos grupos.

Todavia, tais descrigées possibilitaram algum entendimento a respeito da
organizagao social dos grupos autéctones, de modo que as informagdes forneceram
chaves para a posterior construgao de trabalhos sistematicos®.

A busca por tragos tidos como originais constitui ndo sé uma marca dos
relatos de viajantes e cronistas, mas permeou algumas analises desenvolvidas no
séc. XX. Lowie (1949) e Metraux (1949) descreveram cinco grupos indigenas
situados na regido Nordeste, sob o titulo de “Marginal Tribes” no Handbook of South
American Indians.

O curioso é que pertencendo a categoria “Marginal Tribes”, as descrigdes
sdo bem reduzidas, revelando o desinteresse dos comentadores, por se tratar de
grupos que ndo se enquadravam dentro de determinado modelo de indio, no qual a
cultura era facilmente identificada como exética e diferente da sociedade envolvente.
Por outro lado, tais descrigies basearam-se em fontes histéricas dos sécs. XVl e
XIX dos relatos de viajantes e de missionarios, veiculando uma concep¢do daquilo
que os indios foram no passado e que no presente haviam perdido - a sua cultura.

Na década de 50, temos o classico trabalho de Eduardo Galvao [1957]
1979 sobre “areas culturais”. Galvao, ao fazer uma classificagdo das areas cuiturais
indigenas, manifesta a possibilidade de n&ao constituicdo de uma unidade consistente

® Femnandes (1948, 1970) tem o mérito de compilar e interpretar as descrigdes quinhentistas e
seiscentistas, articulando a importancia (fungdo) da guerra no sistema tecnolégico Tupi com os
padroes de comportamento reciproco. Fausto (1992) e Viveiros de Castro (1993 e 1992) fazem uma
avaliagdo do material produzido pelos cronistas e viajantes apontando, também, possibilidades de
leituras a partir das descrigbes que se dispde sobre os grupos autdctones, especialmente
considerando a guerra, a alianga e o canibalismo como pontos de partida para a compreens&o da
sociabilidade Tupi.



no territério que compreende o Nordeste®. Ele justifica essa inseguranga, atribuindo
as dez etnias dessa area, o processo irreversivel da integragdo, a constante
mesclagem dos grupos e a perda de elementos tradicionais com a aculturagéo.

No final da década de 40, os trabalhos nesta area refletiam o contato dos
grupos indigenas com a sociedade envolvente, todos partindo da premissa de que o
contato e a mistura desintegravam os grupos, na medida em que promoviam a
integracdo e assimilagdo dos mesmos a sociedade “superior’. Convencionou-se,
assim, tragar um esquema que visualizasse o grau de contato e de integragéo por
etapas sucessivas e necessarias para a integragdo das populagdes indigenas na
sociedade envolvente®.

Ribeiro (1986) segue esta mesma orientagdo apontando para a concluséao
fatalista de que o indio deixou de assumir-se como especifico, ndo mais
apresentando as suas caracteristicas diferenciais. Embora apresentando uma
“integracdo” ao sistema nacional, os indios ndo foram assimilados a sociedade
nacional e continuaram se auto-identificando como tais. Tal processo foi denominado
de “transfiguragso étnica™.

Especificamente, Ribeiro (1986) concebe os Potyguara como grupo
indigena que se encontra em contato permanente e/ou integrados a sociedade
nacional, sob o argumento de que se tratava de um grupo localizado no litoral, e
portanto, alvo privilegiado do intenso contato com os colonizadores. Para ele, os
Potyguara nao falavam mais o idioma tribal, ndo apresentavam de forma acentuada
em seu conjunto populacional, “tragos somaticos indigenas”, que os distinguissem
das populagbes sertanejas (seus vizinhos) do Nordeste, “muitos deles tinham até
fenétipo caracteristicamente negréide ou caucaséide” (Ribeiro,1986:53).

Ribeiro (1986) e outros estudiosos da “aculturagao” trabalharam com uma
definicdo de unidade -cultural, enquanto uma populagdo que se perpetua

* O Nordeste de que Galvio fala compreende a area que vai do Litoral da Paraiba ao sul da Bahia,
também abrangendo o sertdo de Pernambuco, Alagoas, Bahia e Minas Gerais.

® Incdluem-se os trabalhos de Charles Wagley e Galvao (1949) sobre os Tenetehara, o de Silva (1949)
sobre os Terena, de Oberg (1949) sobre os Terena e Caduveo e Galvao (1954 e 1957) sobre a area
do Rio Negro.

® A “transfiguragdo étnica” acontece quando os grupos passam a condiggio de integrados. Os indios
que conseguiram sobreviver se incorporavam a sociedade nacional. Os grupos indigenas que
sobreviveriam as frentes de expansdo chegariam a um padrdo Unico: se considerarem indios
genéricos. O modelo aculturativo, tal como defendido por Ribeiro (1986), trabalha com a idéia de uma
metéfora bioldgica do ciclo da vida: haveria um momento de aura, o nascimento, correspondendo ao
estagio do pré-contato, o florescimento, o decaimento e, por fim, a morte com a integragéo.



biologicamente de modo amplo, compartitha um mesmo territério, utiliza uma mesma
lingua (ou dialetos mutuamente compreensiveis) na esfera doméstica, pertencendo
ou ao mesmo Estado ou ao mesmo “contact group”.

A cultura se definiria, entdo, como uma “ilha”, onde a manutengdo e a
persisténcia sdo conseqiéncias do isolamento que implica numa limitagdo da
diversidade cultural, @ medida que os grupos se desenvolvem no isolamento,
especialmente, como resposta a fatores ecolégicos. Em outras palavras, 0
isolamento geografico e social estaria na base da diversidade étnica, uma vez que os
grupos étnicos ndo se manteriam nas situagdes de contato interétnico ou de
intercambio cultural. Lévi-Strauss (1952:84) critica tal idéia afirmando que as
diferengas entre os grupos sociais se produzem porque nenhum grupo humano se
constréi no isolamento; para ele, as diferengas se configuram na relagéo de
proximidade com o “outro” a partir da oposigéo.

Por outro lado, a persisténcia dos grupos étnicos, contradizendo o
fatalismo dos estudiosos da “aculturagdo”, suscitou um redirecionamento da
concepgéo de grupo étnico. Ao invés dos impactos e das rupturas promovidos pelo
contato, as anélises, inspiradas nas proposi¢oes de F. Barth (1969), privilegiaram as
situagbes de contato e de interagdo entre os grupos e as formas organizacionais de
interagdo social, de modo que, o entendimento do contato interétnico passava
necessariamente, pela compreensdo das relagdes sociais que se constituem a partir
dele.

Numa primeira tentativa de compreender o contato como evento que
potencializa o grupo na incorporagdo de certos padrées e simbolos de outras
culturas, Amorim (1970), inspirado na nogdo de “friccdo interétnica” proposta por
Cardoso de Oliveira (1964), procurou entender como o grupo indigena Potyguara
acompanhou a dindmica de “incorpora¢ao” e de criagdo de distintividade.

Amorim (1970) descreveu os Potyguara da Baia da Traigdo’ com a
intencdo de propor uma teoria do “campesinato indigena”. A justificativa para tal
andlise era que esta teoria daria conta das transformagdes ocorridas nos grupos

7 Baia da Traicio & a denominagsio tanto de um dos municipios do Estado da Paraiba, como da
cidade que se situa sua sede, localizada em terras tradicionalmente habitadas pelos Potyguara. Nela
se chega de Onibus saindo de Jo3o Pessoa, em aproximadamente 2 horas. Bem antes da Bala da
Traicdo a viagem comega a transcorrer em terras oficialmente consideradas como de direito dos

Potyguara, como se pode notar por uma placa da FUNAI que se encontra em meio as plantagbes de
cana.



indigenas localizados em areas de ocupagdo mais antigas, como por exemplo, o
Nordeste Brasileiro.

A situagdo de contato remete, por sua vez, a uma oposi¢cdo entre os
sistemas societarios que se encontram em conjun¢do e que fazem parte como

subsistema de um conjunto mais amplo, o “sistema interétnico™

. Dai, a énfase nos
grupos étnicos, que recai na mesma dire¢do daquela formulada por Barth (1969), na
qual, estes grupos, se definem muito menos como “unidades portadoras de cultura’,
do que como “tipos organizacionais”.

Pode-se falar do “sistema interétnico” constituido por dois subsistemas, o
tribal e o nacional. Assim, a analise que Amorim (1970) se propée parte da idéia do
estudo de comunidade a partir de um continuum. Ele trabalha com a nogdo de
“potencial de integragdo” (Cardoso de Oliveira,1978), enquanto caracteristica de tal
sistema, cujos elementos, dentro da situagdo de contato, sdo responsaveis pela
integragéo do subsistema tribal ao subsistema nacional.

Segundo Cardoso de Oliveira (1978:154), é possivel falar de
interdependéncia do indio em relagdo aos nao-indios, manifestada na “dependéncia
do indio dos recursos econdmicos ao seu ‘alcance’ pelo branco, isto &, pelo homem
regional e da dependéncia deste Gltimo de recursos postos ao ‘alcance’ pelo indio”.

As perdas culturais decorrem, especialmente, das impulsées da prépria
interagdo e da relagdo de dependéncia quer ao nivel econdmico, social ou politico,
configurada na interagdo entre os subsistemas. O reconhecimento desta interagdo é
assim o reconhecimento das perdas culturais por parte do subsistema tribal.

O esforgo para compreender o grupo se divide entre a busca pela
compreensao das condigdes presentes nas relagdes interétnicas e a definicdo de um
campo de correlagdo entre um alto grau de integragédo e a vivéncia da condi¢do de
“sociedade parcial’.

Na acepg¢ao de Amorim (1975), as sociedades camponesas sdo “part-
societes rurais” de unidades maiores classificadas, comumente, como nagdes. Elas
apresentam como caracteristicas principais, a produ¢do em pequena escala, a
presenga de mercado e de sistema de crédito, simplicidade tecnolégica,
tradicionalismo e inconseqiiente resisténcia a mudanca.

8 “Sistema interétnico” defini-se como “formado pelas relagdes entre duas populagbes dialeticamente
unificadas através de interesses diametralmente opostos, ainda que interdependentes, por paradoxal
que parega” (Cardoso de Oliveira, 1978:85-86).



Ao lado disso, as “sociedades parciais” se enquadram em um modelo,
definido pela produgéo agraria de produtos basicos da regi&o, os quais promovem a
subsisténcia pela utilizagdo do trabalho doméstico. Nao se restringindo a esfera
agricola, esta produgédo se desenvolve em territérios demarcados e garantidos pelo
Governo Federal dentro de um sistema monetéario capitalista. Por essa razéo,
tornam-se indispensaveis as formas de crédito e a comercializagdo dos provaveis
excedentes, concomitantes a aquisicdo de bens e servigos gerados pela economia
regional.

Este jogo comercial termina por configurar, de acordo com a leitura de
Amorim (1975), uma relagédo de dependéncia, e por conseguinte de integragéo do
“subsistema tribal” a légica econdmica regional. Tal relagdo ocorre se levado em
conta a mediagdo do mercado entre os “subsistemas tribal” e “nacional’.

Se de um lado a analise de Amorim reduz o campo de aplicagdo da
“friccdo interétnica”, na qual uma modalidade especifica do contato & tomada para
pensar as demais, de outro ele conclui que ao vender sua for¢a de trabalho, os
indios assumem a posicdo de proletariado rural, implicando a perda de sua
identidade indigena.

Pensa-se na insergdo do indio no mercado de trabalho e nas relagdes de
producéo, como sintese do contato interétnico, e portanto, generalizadas para outras
situagdes. Assim, é possivel falar de indio camponés quando se estabelece a
ligacdo entre os “subsistemas” através do mercado.

A posicao de “indio camponés” resultaria diretamente da insergéo do indio
no mercado regional, seja como exército de reserva de mao-de-obra, seja como
produtor e consumidor de bens materiais e valores dos ndo-indios.

Na perspectiva de que o indio, ao se inserir no mercado, perde a sua
identidade, Amorim (1970) define a terra como um recurso oferecido pelo
“subsistema nacional”, passando a se constituir como meio de produgao, capaz de
garantir a condicdo de camponés e como “setting” enquanto conservador da
identidade indigena.

Entretanto, a passagem do pélo indigena ao nacional ndo se completa. A
conclusdo de Amorim (1970) é que os Potyguara, e por extensdo os grupos
indigenas localizados no Nordeste brasileiro, constituem um caso limite de
integragao. Para ele, os indios ndo mais se reconhecem no pélo indigena nem se



identificam com o poélo nacional. Os Potyguara estariam, portanto, na posi¢éo
intermediaria do continuum. Num certo sentido, esta conclusdo aproxima Amorim
(1970) das conclusdes de Ribeiro (1986), uma vez que, para aquele, o indio se
tornou camponés nédo se reconhecendo no pélo indigena, nem no pélo nacional; ele
é um indio “transfigurado” em camponés.

O indio se tornou camponés porque desenvolve praticas comuns aos
seus vizinhos. Da mesma forma que os camponeses, os indios utilizam as mesmas
“técnicas rudimentares” e desfrutam de oportunidades semelhantes de mercado. A
diferenga reside no fato dos “indios camponeses” serem, em primeiro lugar,
marcados por estereétipos, utilizados pelos camponeses, em segundo pela tutela
como garantia do uso ndo contestado do solo e, finalmente, pelo “etnicismo™®.

Embora Amorim (1970) atente para as redes de relagbes entre os
“subsistemas”, ele tende a operar com esquemas dualistas, defendidos pelos
estudiosos da aculturagdo (citados anteriormente), na medida em que os
“subsistemas tribais”, progressivamente tendem a se descaracterizar através da
integragdo. A integragdo acontece particularmente na esfera econémica, quando da
inser¢ao do indio nas relagées capitalistas.

E posta a idéia, com base na teoria marxista, que o indio, quando inserido
nestas relagdes, se proletarizaria, € em ultima instancia, se tornaria camponés. Ha o
que se pode chamar uma passagem da ordem tribal a ordem nacional, por
intermédio da insergdo dos indigenas dentro do capitalismo. O indio se
descaracterizaria a partir do momento em que se colocava diante das necessidades
de consumo e das relagdes de trabalho oferecidas pelo branco ou pela economia
regional.

Os grupos indigenas, situados na regido Nordeste, estariam inseridos, por
um lado, segundo Ribeiro, na etapa dos grupos em contato permanente e/ou
integrados a sociedade nacional e portanto “transfigurados”. Por outro lado, de
acordo com a teoria do campesinato indigena, seriam “indios camponeses”
dependentes social, econdmica e politicamente da sociedade envolvente.

Porém, para Amorim (1970, 1975), mesmo na condigdo de contato
permanente e intenso e de integragdo a economia regional, os “indios camponeses”

® para Amorim (1975), os estere6tipos, em algumas situagSes, prejudicam os indios no sentido de que
as oportunidades de emprego e venda de seus produtos sdo dificultadas em decorréncia dos atributos
negativos.



ndo deixaram de se identificar como indios especificos, assumindo as suas
singularidades.

A constatagdo de perdas culturais aliada a tentativa de apresentar a
sobrevivéncia histérica dos Potyguara, marcam os estudos de F. Moonen (1986) e
Moonen & Maia (1992). Preocupados com a contextualizagdo histérica dos
Potyguara, e principalmente com o levantamento de documentos que comprovam a
sua presenga na Paraiba, estes trabalhos descrevem o grupo por meio da
reconstru¢do do passado.

Para tanto, utilizam-se como marco o contato dos nativos com os
invasores europeus, apoiando-se nos cronistas e viajantes do séc. XVI no intuito de
ratificar a meméria de ocupagdo tradicional do litoral norte da Paraiba. E
apresentado o lugar do grupo ao longo dos séculos XVII, XVIil e XIX, destacando de
maneira particular as suas perdas culturais sofridas no contato com o “branco”.

Nio resta diuvidas que o levantamento documental feito por Moonen,
apoiado em um relatério produzido pela historiadora Teresa Baumann (1981, citado
por Moonen, 1992), constitui um referencial importante na sistematizagao da histéria
do grupo. Contudo, a histéria baseada nas evidéncias documentais constitui uma
perspectiva puramente externalista, na medida em que articula conceitos nos termos
da ontologia ocidental (Viveiros de Castro, 1993).

A etno-histéria pode ser utilizada para a construgdo da histéria do grupo
quando concebida como “uma investigagdo que procura estabelecer os regimes de
historicidade caracteristicos de cada sociedade, os modos concretos de estar no
tempo de cada forma sociocultural e que sao tributarios de seu modo de produgéo e
reprodugdo, de sua estrutura morfolégica, de sua cosmologia, sua filosofia da
histéria e de sua ‘cultura’ em sentido mais amplo” (Viveiros de Castro, 1993:25).

A etno-histéria potencializa a descricdo da sociedade estudada, na
medida em que fornece possibilidades para a compreensdo do modo como os indios
concebem a distingdo entre os grupos e como entendem o contato. Em outras
palavras, como os indios se inscrevem na temporalidade, como ordenam e
preenchem a série temporal e que concepgdes e propriedades revelam as narrativas
da histéria do grupo (cf. Gow, 1991). E isso que tentarei fazer, muito rapidamente, no
segundo capitulo.
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Refletindo sobre a inviabilidade de continuar trabalhando com uma
“etnologia das perdas e das auséncias culturais” (Pacheco de Oliveira, 1998),
Azevedo (1986) langa-se ao desafio de tematizar o contato como um fato
constitutivo, que preside a prépria organizagéo interna e ao estabelecimento da
identidade de um grupo étnico (Pacheco de Oliveira, 1988:58). Seguindo a
orientagdo teérica de que era preciso entender os diferentes padrées de
interdependéncia dentro de estruturas que disputam poder, Azevedo (1986) analisa
um “drama social’: os processos juridicos em torno da disputa pela posse da terra
indigena Potyguara.

A escolha deste “drama social” se justifica por duas razdes: em primeiro
lugar, pelo fato da terra indigena ser um pélo constante de conflito entre indios e nao-
indios; em segundo, por ser uma esfera privilegiada de constantes buscas pela
reivindicagao da identidade étnica. Trabalha-se com a idéia de que a possibilidade de
acesso a terra e conseqilente ocupacgdo coletiva levam o grupo a recuperar sua
individualidade e assim estabelecer fronteiras étnicas'’.

O trabalho de Azevedo traz informagdes sobre os processos judiciais que
tramitaram na Justiga; cartas de autoria dos indios dirigidas ao Posto Indigena, a
FUNAI em Brasilia; a Presidéncia da Republica. H4 uma descrigdo cuidadosa acerca
dos passos que precederam e o modo como se processou a autodemarcagéo das
terras dos Potyguara. Descreve a curta atuagdo do Conselho indigenista Missionario
(CIMI). E um trabalho que contribuiu para a compreensdo dos eventos politicos e
juridicos a respeito da terra indigena Potyguara.

O argumento dos estudos dessa natureza reside na alegagdo de que os
indios do Nordeste se constituiram como objetos de investigagdo importantes a partir
de fatos de natureza politica. Segundo Pacheco de Oliveira (1998), a etnologia
brasileira s6 reconheceu a importancia desses grupos indigenas quando eles
demandaram, junto ao 6rg&o tutor, o acesso e posse da terra e o reconhecimento de
sua especificidade étnica.

Em outras palavras, foi importante o momento em que os indios
acionaram a posse da terra como um direito a ser respeitado pelo Estado. As
situagbes sociais que os grupos indigenas vivenciam a sua etnicidade s&o

'° Ver Grunewald (1997), Barmeto Filho (1997) Pacheco de Oliveira (1999), dentre outros, cujos
trabalhos refletem a defini¢do e a invengao cultural face as demandas pelo reconhecimento da terra.
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respaldadas pela presenca e atuagéo do 6rgéo tutor, condicionando “a especificidade
das inter(-rel)agdes e interdependéncias existentes no campo politico intersocietario”
(cf. Martins,1999:225), tendo como caracteristica principal a reinvengéo de sua
etnicidade.

identidade étnica e organizagao social
Os estudos que visam entender a situagdo dos indios do Nordeste no

palco dos acontecimentos politicos e étnicos se apoiam ha nogéo de “situagéo social’
(M. Gluckman, 1987) e na definigées de grupo étnico e etnicidade segundo Weber
(1921) e Barth (1969).

Na inspiragdo weberiana, a etnicidade se constitui pela idéia de
pertencimento subjetivamente aceito e legitimado pelo grupo. Por sua vez, os grupos
étnicos sdo definidos como “esses grupos que alimentam uma crenga subjetiva em
uma comunidade de origem fundada nas semelhangas de aparéncia externa ou dos
costumes, ou dos dois, ou nas lembrangas da colonizagdo ou da migragéo, de modo
que esta crenga torna-se importante para a propagacdo da comunalizagdo, pouco
importando que uma comunidade de sangue exista ou ndo objetivamente” (Weber,
[1921], 1994:270).

A constituicdo do grupos étnicos ndo pressupde nem uma comunidade
real de origem nem uma atividade comunitaria. Eles existem pela crenga subjetiva
que tem seus membros de formar uma comunidade, como também, pelo sentimento
de honra social compartilhado por todos que alimentam tal crenga. Isto marca uma
diferengca da pertenga articulada pelo elemento raga, a qual é fundada na
comunidade de origem.

A fonte da etnicidade deve ser procurada na atividade de produgéo,
manutengcdo e aprofundamento de diferengas, cuja objetividade ndo pode ser
avaliada independentemente da significagdo que lhes atribuem os grupos no
decorrer das relagSes sociais (Potinagnat, 1998:38). Desse modo, a identidade
étnica é construida a partir da diferenga, implicando dizer que nao é o isolamento
que cria a consciéncia de pertengca, mas sim a comunicagédo das diferengas das
quais os individuos se apropriam para estabelecer fronteiras

Os grupos étnicos tendem a se constituir como “comunidades politicas’,
correspondendo ao que Weber designa como a forma “mais artificial” de origem na
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crenga no parentesco étnico'’. Uma associagdo supostamente racional (tipo defesa
do territério ou conquista de) transforma-se em comunalizagéo étnica, gestando um
simbolismo da comunidade de sangue e favorecendo a emergéncia de uma
consciéncia tribal (condicionada por destinos politicos comuns e nédo pela
procedéncia) ou a eclosdo de um sentimento de dever moral.

Por sua vez, Gluckman (1987:238) privilegia a “situagao social’ definida
como “o comportamento em algumas ocasides, de individuos como membros de uma
comunidade, analisado e comparado com seu comportamento em outras ocasides”.

Gluckman propde um estudo que procura dar conta das relagdes e do
contato interétnico por um modelo, no qual as unidades basicas de analise devem
ser pensadas como entidades abertas e heterogéneas. Os elementos interiores e
exteriores devem ser encarados como categorias flexiveis e artificiais. Neste sentido,
as analises tendem a se processar considerando ndo somente os aspectos internos,
como faziam os funcionalistas, mas tematizando também o papel desempenhado
pelos elementos externos'?,

E, por fim, Barth (1969) propde uma compreensao da nogédo de grupo
étnico mais dinamica e flexivel, a partir de novos procedimentos metodolégicos de
interpretagdo do fenémeno. Ao invés de se tentar reificar os valores culturais de um
determinado sistema pela sua objetividade (aparéncia), o interesse se volta para a
analise das atitudes e dos comportamentos das pessoas na sua pratica quotidiana,
transcendendo os proprios limites do grupo estudado. A preocupagdo de Barth é
explicar como as diferengas podem ser compreendidas dentro de um mesmo sistema
cultural.

E por meio de uma investigagdo empirica das fronteiras étnicas que é
possivel entender como a etnicidade adquire objetividade, segundo a visdo de Barth.
A etnicidade, ao se manifestar nos momentos de intensificagdo das interagdes
sociais, define os processos de inclusé@o e exclusdo de individuos a partir do principio

" Weber defende que é menos importante a idéia de comunidade de origem e a posse de tragos
comuns do que a crenga subjetiva e o sentimento de honra social compartilhado pelos que se
identificam aos valores de uma "comunidade politica”.

12 Os pesquisadores passariam a trabalhar com “‘comunidades”’, ao invés de costumes, pela
extrapolacio dos limites espaciais e pelo ndo prevalecimento de unidades em termos de cbdigos
culturais. As unidades de observagao contempiariam a partilha de determinados padres de interagéo
na vida quotidiana dos individuos, podendo ser incluidos os agentes de contato. Pacheco de Oliveira
(1988) avalia que a principal contribuigdo de Gluckman foi no modo de encarar o sistema interétnico,
no tocante & consideracg&o do intemno e o externo como categorias flexiveis, artificiais, justificando-se,
assim, a necessidade de compreender a dindmica desta relagéo.
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de adscricdo. Neste sentido, ndo se pode falar de etnicidade somente pela esfera da
subjetividade, uma vez que ela é uma subjetividade que se objetiva nas interagbes e
nas agdes dos atores sociais ™.

Portanto, Barth concebe grupo étnico como um tipo organizacional de
interagdes sociais disponibilizando regras e critérios de alocagdo dos individuos, os
quais passam a acionar a identidade como modos de categorizar a si e aos outros.
Este grupo se define pelas categorias de pertencimento e de identificagdo dos
préprios atores sociais do sistema interétnico, tendo como caracteristica, a
organizagdo social mediatizada pela interagé@o entre os individuos que se encontram
dentro da situagao de contato.

A etnicidade pode ser entendida, portanto, como refletindo as tendéncias
de identificagdo e inclusdo num grupo étnico, cuja énfase passa pela atribuigdo de
identidade étnica, que por sua vez, permite a definigdo dos limites grupais. A
identidade étnica € o critério que marca a concep¢éao de etnicidade, que através de
sua definigcdo o grupo encontra sua expressao mais visivel.

Essas categorias constitutivas do grupo étnico possibilitam ao individuo,
através da reivindicagao de uma identidade, pertencerem ao grupo, implicando a
defini¢do do individuo como um tipo de pessoa, tendo assim uma identidade basica,
o individuo tem disponivel elementos que o possibilitam julgar a si mesmo através
dos padrdes definidores da identidade.

Por outro lado, a concepgédo de fronteiras étnicas permite ao pesquisador,
segundo Barth, entender as interagdes e as ressonéncias delas dentro e fora do
grupo. Neste espago, pode-se visualizar os modos que ambos os lados manipulam,
seja no sentido de propiciar mudanga, como de articular meios de reagdo e
reapropriagédo do contato.

A cultura passa a ser vista como um resultado de relagbes sociais
diferenciadas e ndo como caracteristica primaria na constituigdo da organizagao
social dos grupos étnicos'. Os contetdos ou valores culturais se apresentam em
termos de sinais diacriticos exibidos pelos atores para demarcar sua identidade e da
orientagao de valores basicos, enquanto reveladores dos padrdes de moralidade.

'* Neste nivel é extremamente significativa a diferenga entre Weber e Barth.

' De acordo com Barth, o redirecionamento do conceito de cultura evita pensar o contato pelo viés da
perda e da descaracterizagdo da unidade do grupo, na medida em que os tragos culturais
apresentar&o variagOes temporais e espaciais sem afetar a identidade do grupo.
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Na percepgdo de Barth, a realidade a qual se dobra o antrop6logo é
aquela em que identidades contrastivas ou distintivas podem ser mantidas na
auséncia de tragos culturais comuns comprovados e que, ao inverso, uma teoria
indigena da diversidade étnica pode existir apesar da homogeneidade cultural
constatada pelo observador. O foco dos estudos seria muito mais o modo como a
diversidade e a identidade étnicas s&do socialmente articuladas e mantidas do que a
distribuigdo dos tragos culturais.

Nesta perspectiva, ndo se pode falar de etnicidade como algo estatico,
pois a sua importancia, enquanto forma de organizagdo de interagbes sociais, varia
de acordo com a época e com as situagées. Ao mesmo tempo, os seus contetdos e
significagdes sdo suscetiveis de transformagdes e redefinigdes, negando-se, assim, a
definigdo de etnicidade como qualidade ou propriedade inerente a um determinado
tipo de individuo ou de grupos. Em segundo lugar, a etnicidade n&o & uma expresséo
de uma unidade cultural j4 pronta, mas & um processo de decodificagdo das
diferengas culturais. E finalmente, a sua manifestagdo — a identidade étnica — se da
pela intensificagdo das interagées, ndo resultando de condigées de isolamento; logo,
o que estd na origem da etnicidade é o intercdmbio cultural que possibilita o
estabelecimento de fronteiras entre os grupos através de simbolos construidos
coletivamente e que podem ser compreendidos pelos atores “internos” e “externos”*®.

Discutindo a identidade étnica

Os trabalhos aqui apresentados sobre o grupo indigena Potyguara,
transitaram entre, de um lado, a descrigdo do grupo através de elementos exéticos
da cultura material e da prépria vida dos membros dos grupos indigenas e a captura
de fragmentos ou residuos de identidade dos grupos em vias de desaparecimento
(cf. Soares de Sousa, Cardim, Galvdao e Ribeiro) e do outro lado, a tentativa de
compreender o contato baseando-se no contexto de interagdo e no modo como o
grupo acompanha a dindmica de “incorporagdo” e de criagdo de distintividade, as
agoes politicas e juridicas dos indios demandando junto ao Estado o reconhecimento
dos seus direitos, enquanto grupo distinto a partir da etnicidade (cf. Amorim, Lobato e
Moonen).

'3 Os estudos do contato interétnico priorizam a andlise das situagdes sociais e histéricas nas quais o
grupo esta inserido, atentando especialmente para o “signo da invengdo cultural” (Pacheco de
Oliveira, 1993).
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A busca por modelos que dessem conta da diversidade de arranjos
construidos no contato interétnico a partir da concepgéo de “fronteiras interétnicas”
segundo Barth, me impulsionaram a pesquisar o grupo indigena Potyguara. A minha
intengéo foi apreender o modo como o grupo construia a sua etnicidade (Vieira,
1999). Descrevi os elementos acionados pelo grupo e pelos atores “externos” na
defini¢cdo da fronteira étnica procurando n&o levar em consideragdo as concepgbes
apoiadas no modelo aculturativo e a perspectiva de integragdo e assimilagdo do
indio nas relagdes capitalistas.

De acordo com o modelo aculturativo, como apontei acima, o grupo
indigena Potyguara seria totalmente integrado e assimilado a sociedade nacional, o
que ocasionaria assim a perda do ethos indigena. Em outro momento, Amorim
propds pensar os Potyguara como “indios camponeses”, cuja produgdo e forga de
trabalho empregada eram desvalorizadas no mercado regional sob o crivo de
esteredtipos, mas que se diferenciava dos camponeses regionais apenas pelo
sentimento de pertenga a um grupo indigena e pelo fato de ser tutelados.

No final do trabalho de campo tive a sensagdo que havia conseguido,
mesmo que parcialmente, pensar o grupo indigena de maneira dindmica no sentido
de ver as mudangas culturais como dados reveladores dos processos sociais de
contato e das redefinigdes histéricas do préprio grupo. Posteriormente, percebi que
as analises ancoradas no pressuposto de que a etnicidade é uma “categoria
analitica®, privilegiam a esfera da politica como principal viés de estudo desses
grupos indigenas, cuja tendéncia é atentar para as agées indigenistas estatais e a
relagédo destas com a definicdo da fronteira do grupo indigena. Efetivamente, néo
havia na antropologia da etnicidade e da identidade um interesse para as relagées
sociais que orientam os diferentes grupos, muito menos para 0 modo como a politica
se estrutura ou a partir de que relagées a politica se configura. Ao lado disso,
aquelas analises enfatizavam a identidade étnica como o fendmeno mais importante
como se ela fosse prefiguradora da organizagdo social ndo atentando para o modo
nativo de conceber o contato.

Minha contribuicdo agora se caracterizara por mostrar, de um lado, como
a no¢ao de etnicidade esta presente no discurso dos atores sociais e que, do ponto
de vista organizatério, tal como definido por Weber e por Barth, difere de outras
formas de organizagao, por exemplo, da religido e do parentesco, apenas no que se
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refere a retérica ou ao discurso que, geralmente, invoca a idéia de uma origem e
cultura comuns (Carneiro da Cunha, 1985). De outro lado, tento mostrar que a
etnicidade é um discurso nativo que organiza interagdes, sendo acionada através de
uma perspectiva simbélica ou cultural, dentro de um contexto onde se sobressaem
parentesco e religido ou morfologia e cosmologia.

Parafraseando Carneiro da Cunha (1985), a etnicidade faz da tradigédo
uma ideologia, considerando que os tragos significativos acionados pelos grupos, em
determinados contextos, em uma demanda politica, visam o reconhecimento da
especificidade do grupo. O fato de pertencer a um determinado grupo étnico legitima
os atores a buscarem elementos que justifiquem a sua agao politica.

Por outro lado, a etnicidade faz da tradigdo um mito, no sentido de pensar
os tracos culturais significativos como parte de um repertério cultural supostamente
“original’. Dai, a tradicdo ser acionada enquanto mediadora do presente com o
passado (Carneiro da Cunha, 1985).

Ainda que os diferentes atores sociais voltem ao seu repertério “original”,
isto ndo significa que seja um repertério estatico. O fato destes atores tematizarem
em seu discurso a manutengdo e a defesa do modo de vida cultural contra a
assimilagdo e destruicdo, ndo significa que eles se isolem e/ou que voltem a um
estado “puro’, “original® da sua cultura. S&o as transformagdes histéricas que
revelam, de um lado, a continuidade da cultura, e do outro, a posi¢do de responder
pela histéria e assim pelo passado, na medida em que a sua identidade é reforgada
como uma continuidade com esse passado que é revivido e relembrado, mas néo
como mera repeti¢ao.

Assim, o meu interesse esta voltado para a compreensdo do como os
Potyguara concebem as disting6es internas (entre geragées) e externas (em relagédo
ao “outro”) e como entendem o contato.

Em outras palavras, a idéia &€ entender a perspectiva simbélica dos
Potyguara sobre a alteridade, tomando como ponto de partida o fato da mistura
definir relagées e posigdes sociais por meio de um idioma de substancia: o sangue
(cf. Seeger et alli, 1979:14), que por sua vez remete para o lugar do corpo no grupo.

O corpo € o lugar da personalidade, € um dos definidores da pessoa. Ele
ndo &€ um dado genético, considerando que a sua construgdo se d4 ao longo da vida
pelas relagbes sociais, as quais se constréem em relagdo ao parentesco,
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(proximidade ou ndo com os antepassados), envolvendo portanto a oposigdo
puro/misturado. E assim que, entre os Potyguara, 0 corpo nio é meramente lugar de
expressdo da identidade social, mas o substrato onde ela é fabricada (Vilaga,
2000:59).

A pesquisa de campo

Pesquisar o grupo indigena Potyguara constituiu um desafio duplo:
primeiro por se tratar de um grupo que, para o senso comum, fazia parte apenas da
histéria da colonizacdo do séc. XVI estaria “integrado” e “assimilado” a sociedade
envolvente decorrente das frentes de expansdo. Em segundo lugar, por se tratar de
um grupo “familiar” ao grupo social de que fago parte, dado que também sé&o
nordestinos.

Produzir um distanciamento foi uma meta a ser atingida ao longo da
construgdo do objeto de pesquisa, da pesquisa de campo propriamente dita e da
escrita etnografica. E um movimento dificil, mas imprescindivel para qualquer
iniciante em Antropologia, ja que a andlise antropoldgica se define por um constante
processo de recusa dos nossos préprios valores e, por conseguinte, do
distanciamento de nés mesmos (Lévi-Strauss, 1955).

Desde o meu primeiro contato com o grupo em 1999, fui classificado,
particularmente na aldeia Galego, como evangélico, uma vez que estava sendo
héspede de uma familia evangélica. Nas demais aldeias, a minha presenca era
associada ao trabalho de missionarios catélicos que andavam com bolsa e de moto.

As classificagbes, em algumas situagdes, criaram problemas de
relacionamento com alguns segmentos sociais. No inicio da pesquisa tive
dificuldades em decorréncia de tal classificagdo, diversas pessoas se eximiam de
tecer qualquer comentario sobre religido, principalmente sobre esse referido
segmento. Ja nas aldeias em que nao havia tal classificagdo, as pessoas
comentavam muito, principalmente criticando os indios que se convertiam a “lei de
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crente” alegando que “os indios tem que ser catélicos porque os crentes ndo querem
se interessar pela cultura indigena” (Sr. Anténio dos Santos, lideranga indigena)®®.

A pesquisa de campo teve seu inicio no més de setembro de 2000 se
estendendo o final do més de novembro do mesmo ano. Comecei a visitar as
residéncias, fazer as observagdes e entrevistas na aldeia Galego. A escolha foi
proposital, pois ja tinha um primeiro contato em 1999; conhecia algumas pessoas,
inclusive a lideranga. Foi esta aldeia que constituiu o meu ponto de apoio, onde
praticamente morei durante o tempo da pesquisa de campo.

Depois da aldeia Galego, fui para o “Sitio”, termo nativo para se referir as
aldeias S. Francisco e Regina. A escolha também foi proposital. Segundo Amorim
(1970), Azevedo (1986) e Moonen (1989, 1992) tratava-se de uma localidade
classificada como “central”, onde todas as pendéncias, sobretudo politicas, sé&o
resolvidas.

Nas visitas as residéncias, usava o gravador quando era permitido e o
registro no diario de campo quando as pessoas ou se recusavam ou nao se sentiam
a vontade com o uso daquele aparelho. Todas as conversas gravadas foram com as
liderangas indigenas que ndo se inibiam com o gravador. Levantei genealogias nas
duas aldeias, mas principalmente no “Sitio”, 0 que demandou uma maior duragao da
visita.

A impressdao € que os moradores do “Sitio” ndo se intimidam em
mencionar quem sao 0s seus parentes, porque a mistura € menor do que em outras
aldeias. Ja na aldeia Galego, onde “as pessoas se misturam muito” (D. Chiquinha,
reside no Galego), elas se sentem ameagadas em revelar os casamentos com
"particulares""’.

Visitei 85 residéncias na aldeia Galego de um universo de 146 residéncias
e 81 no “Sitio” de 161 residéncias. As demais residéncias néo foram visitadas ou
porque estavam fechadas ou porque as pessoas se recusaram a responder. Na
aldeia Galego o nimero de velhos com quem conversei foi reduzido, diferentemente
do “Sitio”.

'® Grande parte das aldeias possui uma Igreja Evangélica, nas que ndo possuem ha trabalhos de
evangelizagdo. Nas aldeias Sdo Francisco e Forte ha trabalhos da Igreja do Betel Brasileiro; no
Galego e em Silva de Belém, da Igreja Batista; em Grupitina e Estiva Velha, da Assembléia de Deus.
"7 Categoria utilizada pelo grupo para se referir as pessoas que ndo s3o indias mas que residem na
aldeia. A apresentagdo desta categoria nativa sera methor discutida no capitulo 2.



19

Sei que poderia ver uma outra face da realidade Potyguara pesquisando
outras aldeias. E comum os moradores da aldeia Galego afirmarem que seria
importante entrevistar os “caboclos do Sitio® porque ‘eles é que sabem a histéria
daqui, como era a vida dos caboclo velho” (Sérgio, 32 anos reside na aldeia Galego).
A aldeia Galego é apontada como uma das aldeias onde a “a cultura indigena é
levada a sério” (D. Cleide, professora aposentada da FUNAI, residente na aldeia
Galego); ela se distingue pelo fato de se opor ao “Sitio”. ,

Talvez a compreenséo de alguns eventos poderiam ser diferentes caso a
pesquisa tivesse comegado pelo “Sitio®. Iniciar a pesquisa na aldeia Galego tornou
possivel apreender uma visao diferente do ser Potyguara e contrapor a visao do “eu’
e do “outro” do “Sitio”. Os moradores da aldeia Galego classificam os moradores da
aldeia S. Francisco e da Regina como os “caboclos do Sitio”, remetendo a idéia de
“pureza de sangue”'®. Por sua vez, os moradores do S. Francisco e da Regina se
referem a algumas pessoas do Galego como “indios misturados”, cuja grande
maioria teria perdido a identidade indigena.

Durante a realizagao da pesquisa, dois eventos ocorreram: a festa de Sao
Miguel e a sucessado da chefia indigena. Segundo os relatos dos nativos, a festa de
S. Miguel se realiza ha alguns anos. Eles ndo se recordam exatamente o ano que
comegou, apenas remetem ao periodo de vinda dos holandeses para a Baia da
Traigéo.

De todo modo, a festa religiosa & um ritual importante na reafirmagéo do
grupo, através da insergdo dos fiéis em um ciclo de obrigagdes reciprocas
envolvendo os santos catdlicos (S. Miguel e N. Sra. da Conceigao). Veremos no
Gltimo capitulo como a festa expressa algo da representagio nativa sobre a terra’®.
Em dltima instancia, a festa tende a traduzir o simbolismo do préprio ordenamento
do grupo, uma vez que os ritos criam e controlam a experiéncia, tornando manifesta
aos homens sua pessoa social (Douglas, 1976:82-83).

Por sua vez, a sucessdo da chefia indigena permitiu uma melhor
compreensédo das categorias nativas de classificagdo do que é “puro” e “misturado” e
também do modo que o chefe centraliza certos atributos.

'8 Observei que a classificagdo “caboclos do sitio” é recorrente nos moradores das outras aldeias que
visitei.

'¥ No ultimo capitulo apresentarei também com mais detalhes como a festa de S. Migue! produz um
ciclo de obrigagbes e por conseguinte, a sociabilidade.
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Apesar da sucessdo da chefia indigena ter sido deflagrada no inicio da
minha permanéncia na terra indigena, ndo dei muita atengdo. Quando houve a
eleicido para o cargo de cacique geral, percebi que as discussdes acerca da
sucessdo valeriam a pena ser exploradas, uma vez que se tratava do modo como se
construiu a imagem de um representante nativo junto a érgéos publicos e privados; e
por outro lado, pelo fato da figura do cacique ter um peso consideravel, porque ele
se torna porta-voz do grupo e um mediador com a sociedade mais ampla.

Trabalhei com os relatos das pessoas sobre o assunto. Mas isto néo era
suficiente, porque no momento da escolha do cacique geral, as liderangas das
aldeias participam com o voto. Como afirmou uma das liderangas, “o cacique geral
pode ser comparado com um prefeito e as liderangas com os vereadores”. Ja estava
praticamente no final da pesquisa de campo, quando senti a necessidade de
conversar com todas as liderangas atuais ou os "cacique das aldeias".

Tais eventos me levaram a redefinir a proposta inicial de pesquisar duas
aldeias indigenas no municipio de Baia da Traigdo. A questdo que se colocava
naquele momento era de que maneira ocorre a escolha e a sucessdo das
“liderangas locais”, ou sob que elementos sociolégicos a chefia esta assentada.

Nao dispondo de tempo e de recursos suficientes permaneci pouco tempo
nas aldeias. Visitei 17 aldeias em 4 dias. Aluguei uma motocicleta realizando o
trajeto aldeia por aldeia: no primeiro dia visitei as aldeias Camurupim, Tramataia,
Brejinho, Lagoa Nova e Jacaré de Sado Domingos no municipio de Marcagéo e
Jaragua no municipio de Rio Tinto; no segundo, as aldeias Jacaré de César, Estiva
Velha, Grupitina no municipio de Marcagao, e Silva, Bento e Lagoa do Mato no
municipio de Baia da Trai¢gdo, e Silva do Belém no municipio de Rio Tinto; no
terceiro, as aldeias de Tracoeira, Santa Rita e Laranjeira no municipio de Baia da
Traigdo; e no quarto, as aldeias Cumaru e Vila Sao Miguel no municipio de Baia da
Traigdo. De 31 aldeias da Terra Indigena Potyguara, apenas 17 possuem liderangas
reconhecidas. Utiliza-se como critério, o fato da localidade ter um numero
razoavelmente alto de moradores e residéncias, polarizar as menores € o grupo
familiar dominante ser bastante forte. Nestas 17 aldeias entrevistei principalmente o
representante atual. Procurei entdo, observar, mesmo que parcialmente, o modo
como os indios das diferentes aldeias vivem.
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A visita as aldeias permitiu, dentre outras coisas, ter uma idéia geral de
como os Potyguara vivem, uma vez que internamente o estilo de vida se diferencia
principalmente quanto as atividades econdmicas. As atividades econémicas das
aldeias Camurupim e Tramataia sdo exclusivamente voltadas para o mangue: pesca
de caranguejo e camardo. Nas aldeias Jacaré de Sdo Domingos, Jacaré de César,
Lagoa Nova, Grupitna, Brasilia e Brejinho a atividade predominante é o cultivo da
cana-de-agticar. Nas aldeias Sao Francisco, Galego, Tracoeira, Laranjeira, Santa
Rita, Jaragua, Lagoa do Mato, Silva da Estrada, Bento, Estiva Velha e Silva do
Belém a atividade predominante é a agricultura da mandioca e o cultivo de fruteiras
(laranja, abacaxi, coco, maméao).

Este trabalho &, portanto, uma tentativa de interpretagdo dos dados
etnograficos coletados em campo. Busca compreender a organizagdo social dos
Potyguara e o modo nativo de construir suas alteridades.

O trabalho esta dividido em quatro capitulos: no primeiro apresentarei um
breve histérico dos Potyguara, procurando destacar, de um lado, as relagoes
existentes entre os grupos indigenas da costa brasileira e, de outro, a insergdo do
europeu entre os grupos autéctones evidenciando as relagdes ora conflituosas ora
amistosas.

No segundo capitulo apresento os Potyguara, mais especificamente as
trés aldeias que constituiram o local de pesquisa privilegiado. Na seqéncia procuro
entender como os indios concebem a distingdo entre os grupos e como entendem o
contato.

Para tanto, parto da concep¢do nativa da histéria, isto €, de como os
indios se inscrevem no tempo e no espago, atentando para a compreensao da terra
e do sangue como importantes na separag¢ido de quem &, ou nao, descendente dos
antepassados e quem pode, ou nao, ter acesso a terra.

Desse modo, a atribuicdo de quem é ou nao Potyguara, expressa a partir
da oposi¢ao puro/misturado, & o ponto de partida da discussédo realizada no terceiro
capitulo. Neste capitulo descrevo aspectos da organizagdo social: dindmica
residencial e terminolégica, regras de casamento, enfim, o parentesco. A intengéo é
compreender as diferengas internas e as relagées com o “outro”.

Finalmente, no quarto capitulo descrevo a sucessao da chefia indigena, a
festa de S. Miguel e simultaneamente a sucessédo da chefia indigéna e o Torée. O
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objetivo é entender, em primeiro lugar, como o grupo define as posigdes de “cacique
geral’ e de "caciques das aldeias" e em segundo, como a experiéncia traduz o
simbolismo do préprio ordenamento do grupo.
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Capitulo 1 - O ENCONTRO COM O “OUTRO”: breve histérico dos
Potyguara.

Do encontro das correntes fluviais dos rios Camaratuba e Mamanguape
com as quentes e claras aguas do Oceano Atlantico nasce uma baia, historicamente
denominada de traigoeira devido aos seus longos e escorregadios arrecifes que
saem da costa até o alto-mar, dificultando o ataque rapido dos invasores e servindo
de protegdo as populagbes do continente. Ela também é chamada de traigoeira
pelas aliangas dos nativos com os franceses e holandeses a fim de impedir a
entrada dos portugueses, bem como por incidentes que ocasionaram mortes de
membros das armadas portuguesas pelos indios. Estamos falando da Baia da
Traicdo, antiga Acajutibiré’, lugar onde estdo grande parte dos indios Potyguara da
Paraiba. A baia traigoeira foi o palco do encontro dos Potyguara com o “branco”.

Foi neste encontro de culturas que os nativos e os “visitantes” indagaram
acerca da condigdo de humanidade. Tematizando a leitura nativa (Tupi) do
“branco”, Lévi-Strauss (1953) recorda uma anedota antilhana que diz o seguinte: os
espanhois se depararam com os nativos (os Tupi), tendo indagado se tinham alma,
ou nao, isto €, se eram humanos. Os indios, por sua vez, questionaram se os
espanhdis eram humanos, utilizando o afogamento dos seus corpos para verificar
se os cadaveres entrariam em estado de putrefagéo.

Depois de atestada a humanidade do “visitante”, os nativos definiram um
lugar dentro do seu mundo e da sua cosmologia aos “novos” seres humanos. As
aliangas seladas com o escambo, a participagdo em atividades guerreiras e a
doacéo de mulheres para os “brancos” através do casamento sdo alguns dos modos
de inser¢do do "branco" na cosmologia Tupi (cf. Fausto, 1992).

Se de um lado questionou-se a humanidade do "branco", do outro lado, o
reconhecimento da humanidade se fez também via associacao dos “brancos" com

os grandes xamds Tupi. A exemplo dos xamas tupi, os “brancos” missionarios

' Na compreens3o nativa revela a fruta predominante na regido, o caju, com a especificidade de ser
azedo.
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também percorriam as aldeias propagando o caminho certo para se alcangar a
“Terra sem males”.

Os discursos dos missionarios ndo s6 coincidiam com a profecia Tupi de
que era possivel chegar em um lugar de abundéncia e de imortalidade - o lugar
onde os guerreiros viviam aguardando a chegada dos seus descendentes -, como
utilizavam esta coincidéncia para o trabalho de conversado dos gentios (Viveiros de
Castro, 1993).

De acordo com os cronistas quinhentistas, os grupos Tupi se
encontravam em permanente estado de guerra. O que aparentemente seria um
entrave para a cristianizagdo dos gentios se revelou uma porta de entrada para
civiliza-los. As aliangcas dos "brancos" com alguns grupos autéctones foram
decisivas no sentido de potencializar a guerra entre eles. Os "brancos" nao apenas
participavam das expedi¢des guerreiras dos “aliados”, como adquiriam por meio da
compra, os cativos da guerra.

Estas consideragdes acerca da inser¢do do europeu no mundo Tupi
esclarecem que os nativos da costa brasileira, classificaram os brancos como
parceiros na guerra com grupos inimigos e na troca de bens materiais. Em segundo
lugar, mostra que a insergado e o sucesso dos colonizadores se deve em muito as
préprias relagées que os grupos indigenas mantinham entre si. E finalmente aponta
para uma reflexdo sobre a importdncia da guerra, tanto do ponto de vista
cosmolégico nativo como condigdo do exterminio ou da pacificagdo dos guerreiros.
As descrigoes que dispomos (os cronistas do séc. XVI) retratam os Tupi como
grupos guerreiros.

E entdao na perspectiva de que os grupos indigenas da costa brasileira
estabeleciam relagdes de conflito ou guerra e de alianga com os seus vizinhos que
os Potyguara sédo descritos pelos cronistas e viajantes do séc. XVI.

“Este gentio que senhoreia esta costa do rio Grande até o da Paraiba (...)
é muito belicoso, guerreiro e atraicoado (...) Costumam estes potiguares néao
perdoarem a nenhum dos contrarios que cativam, porque os matam e comem logo”
(Soares de Sousa 1938:54-55).

Nao ha consenso em relagao a grafia dos Potyguara. Soares de Sousa e
Cardim escreve potiguares, Hemming potiguar, Loreto Coelho (citado por Pinto,
1935:115) potiguaras, Theodoro Sampaio (citado por Pinto, 1935:115) petinguara. O
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curioso é que o significado do nome ora ¢ traduzido por “comedores de camaréo”
quando se utiliza a grafia potiguaras, pitiguaras e potiguar, ora como “mascador de
fumo” quando se escreve petinguaras; Pinto (1935:115) comenta que Antonio
Knivet, um dos donatarios da Capitania de Pernambuco, escreveu petinguaras para
descrever o habito dos indios de trazer uma folha de fumo entre o labio e os dentes,
descendo a saliva pelo furo existente no labio.

Independente da variagdo grafica, os Potyguara séo definidos como os
“senhores da Paraiba, 30 léguas de Pernambuco” (Cardim,1939:101), confinando-
se com outros grupos Tupi: os Caetés e os Tupinamba e os Tabajara®>. Os Caetés
formavam um contingente populacional que “nos primeiros anos da conquista deste
estado do Brasil (Pernambuco), senhoreou desta costa da boca do rio de Séao
Francisco até o rio Paraiba, onde sempre teve guerra cruel com os potiguares, e se
matavam e comiam uns aos outros em vinganc¢a de seus 6dios, para execugéo da
qual entravam muitas vezes pelas terras dos potiguares e lhes faziam muito dano”
(Soares de Sousa, 1938:61).

Ja os Tupinamba, “da banda do rio de S&o Francisco, guerreavam estes
potiguares em suas embarcagdes com os tupinambas, que viviam de outra parte do
rio, em cuja terra entravam a fazer seus saltos, onde cativavam muitos que comiam
sem lhes perdoar (...) (Soares de Sousa 1938:61-62).

Em relagdo aos Tabajara, ha um desencontro nas informagdes, uns
definem como um grupo Tupi que se localizava mais para o interior do Brasil, ou um
grupo que residia no litoral da Paraiba, mas que foi expulso pelos Potyguara vindos
do Rio Grande do Norte, ou apenas como uma categoria de referéncia dos
Potyguara aos seus “inimigos™. De qualquer forma, € importante falar dos Tabajara
enquanto grupo que se constituia em oposi¢cdo aos demais grupos Tupi da regiao,
com quem guerreavam e de quem se tornavam cativos (e vice-versa).

Os Potyguara mantinham relagéo ora conflituosa, ora amistosa com os
Tapuia. De acordo com alguns cronistas (Soares de Sousa e Ferndao Cardim), os

Tapuia sdo povos que nao falavam o Tupi. Inclusive o termo tapuia era utilizado

2 Estes grupos sdo classificados como sendo Tupi por Cardim, Soares de Sousa, dentre outros.

Femandes se reporta aos Tabajara como termo de classificagdo dos Tupinamba para referir aos
inimigos Potyguara, e vice-versa. Carlos Fausto (1992:391), apesar de se reportar & palavra
Tobajara, com uma grafia diferente, indica que este termo Tupinamba era utilizado para se referir ao
cunhado e ao inimigo.
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pelos Tupi da costa para se referir aos seus inimigos.

Na descricdo de Soares de Sousa o tapuia “é a gente mais domeéstica
com quem estdo as vezes de guerra, e as vezes de paz e se ajudam uns aos outros
contra os tabajaras, que vizinham com eles pela parte do sertdo” (Soares de Sousa,
1938:54-55).

Uma suposta modalidade de alianga dos Potyguara com alguns dos seus
vizinhos se caracterizava pela incorporagéo do “outro” através da unido matrimonial:
os Potyguara eram “gente que por seus respeitos servem e obedecem aos sogros
como os pais” (Andnimo, 1873:9, citado por Fernandes 1989:192), considerando
que “as sua filhas nenhuma coisa ddo em casamento, antes os genros ficam
obrigados a servir a seus sogros‘ (Nébrega, 1931:100, citado por Fernandes
1989:192). Fernandes (1989:192) indica que os individuos que servem e obedecem
a0 sogro nao sio “servos do sogro”, mas ocupou um status de unidade econdémica,
confirmado pelo comportamento reciproco dos parentes afins.

Estas passagens descrevem uma relagdo que varia dentro de um
continuum da guerra a alianga, guerra com o interesse de escravizar e alianga no
sentido de derrotar o inimigo. A descricdo de Soares de Sousa insinua haver um
nao canibalismo tapuia e alianga destes com os Potyguara, grupo que praticava o
canibalismo. Talvez a alianga entre os Tapuia e os Potyguara tenha se tornado
possivel pelo fato dos Tapuia ndo praticarem o canibalismo e pela ameaga dos
inimigos Tabajara.

Soares de Sousa (1938:339) afirma sobre os Tapuia:

“(...) ndo comem carne humana, e se tomam na guerra alguns contrarios,
nao os matam; mas servem-se deles como de seus escravos, e por tais os vendem
agora aos portugueses que com eles tratam e comunicam. Costuma este gentio néao
matar a ninguém dentre em suas casas, e se seus contrarios, fugindo-lhes da briga,
se acolhem a elas, ndo os hdo de matar dentro, nem fazer-lhes nenhum agravo, por
mais irados que estejam; e esperam que saiam para fora, ou, se lhes passa a ira e
aceitam-nos por escravos, ao que sao mais afeicoados que a mata-los, como lhes
fazem a eles”.

Parece assim interessante designar (ou néao) a histéria Tapuia a teoria
segundo a qual a guerra, enquanto constitutiva do ethos grupal Tupi, exprimia n&o

apenas o fundamento e a finalidade do socius, como a partir do imperativo da
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vinganga, produzia a meméria, a qual era revivida na canibalizagdo do inimigo.
Matar o inimigo ou morrer em suas maos constituia a morte digna de um guerreiro.
Ser canibalizado pelo “outro” (inimigo) é o caminho mais desejado e cobigado pelo
guerreiro, uma vez que o estomago do “outro” € a sepultara mais segura da vitima.
(Viveiros de Castro, 1986).

Na busca de transformar os nativos, os missionarios contribuiram para a
domesticagdo da guerra dos indios a partir de suas investidas teol6gico-politicas.
Viveiros de Castro (1992) caracteriza a politica de transformagdo dos “gentios da
costa” como uma tentativa de moldar o comportamento dos indios como se molda
“estatuas de murta ou homens de cera”. Os missionarios se surpreenderam pela
suposta falta de fé, de lei e de rei dos gentios, agravadas pelo canibalismo, pela
guerra de vinganga, bebedeiras, nudez, poliginia, dificultando a conversédo e a
cristianizagdo. Segundo Viveiros de Castro (1992), o que causou maior surpresa
aos missionarios foi o desejo nativo de se tornar como eles ("brancos")*.

Os Tupi podem ser definidos como “seres do devir’, na medida em que a
sua identidade é construida pelo outro (inimigo ou afim). A légica do canibalismo
revela que ao incorporar o “outro” (inimigo, prisioneiro ou afim), o matador
canibaliza a posigdo de inimigo. Assim, configura-se uma relagdo incorporal e
espiritual. Tornar-se o “outro” era uma condigéo sine qua non para a pessoa Tupi;
na medida em que incorpora a posicdo de “outro”, ela ganha um status
transcendental - a imortalidade (Viveiros de Castro, 1986).

Do ponto de vista dos cronistas e viajantes, os Potyguara ndo apenas se
enquadravam na categoria “gentios bravos”, justificando-se assim a necessidade de
“amansa-los”, como foram se constituindo, ao longo das tentativas de colonizagdo
da regido, entraves a exploragao portuguesa.

Apbs longos e sangrentos conflitos envolvendo os Potyguara e os
invasores (portugueses), a regido compreendida entre os Estados de Pernambuco,
Paraiba, Rio Grande do Norte e Ceara foi conquistada (Dantas et alli,1992). Mas a

paz duraria até a chegada dos franceses e sua alianga com os Potyguara que com

4 Segundo Perrone-Moisés (1992), a presenga obrigatéria dos missionarios na politica colonial de
descimento e aldeamento dos gentios foi regulamentada pela Lei de 24/02/1587, liderando ou
acompanhando as tropas. Tais tropas tinham por finalidade persuadir os gentios no sentido de se
deslocarem para novas aldejas proximas aos estabelecimentos portugueses.
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“eles contratar&o (...) casando com suas filhas” (Cardim, 1939:101-102).

Tal como nos relata Frei Vicente do Salvador (1975:224-225), logo no
séc. XVI, os franceses se tornaram “amigos” dos Potyguara. A presenga francesa na
regido afrontava o interesse da Coroa Portuguesa, a qual via o comércio do pau-
brasil como altamente lucrativo, voltado para a tinturaria de 14 e seda, para a
construgéo de navios e a fabricagdo de méveis preciosos. Para pér fim ao lucrativo
comércio dos franceses, a idéia foi conquistar e povoar o territério ocupado pelos
Potyguara.

Segundo o religioso, o periodo que se seguiu foi marcado por uma
sangrenta guerra, aprofundada com a chegada de alguns navios franceses na Baia
da Traigéo, carregados com muitas pessoas e também munigdo e com o objetivo de
se juntarem aos Potyguara a fim de combater os portugueses. Frei Vicente indica
haver na Serra da Copaoba cinglienta aldeias Potyguara, as quais foram totalmente
destruidas pelos portugueses e pelos Tabajara, seus aliados.

A derrota dos Potyguara ocorreu em meio a morte de indios nas aldeias
de Baia da Traigdo e a expulsdo dos franceses no ano de 1584 e ap6és uma
epidemia de variola ter dizimado a sua populagdo (Moonen, 1986:86). Os indios
ficaram sob os cuidados dos padres da Companhia de Jesus (Dantas et
alli,1992:438). Em 1591, os jesuitas foram expulsos. Os Potyguara passaram a ser
catequizados pelos carmelitas (Hemming, 1978:169 e Baumman 1981 citado por
Moonen, 1992:159).

A paz duraria pouco. No ano de 1625 desembarcaram na Baia da Traigdo
os holandeses, os quais levaram consigo alguns indios Potyguara. Segundo
Hemming (1978:287-288), a Companhia das Indias Ocidentais incentivou a politica
de levar jovens indios para a Holanda, no sentido de estabelecer relagbes
amigaveis com os grupos autéctones.

Quando efetivamente ocorreu a conquista holandesa no Brasil, os jovens
indios ja falavam o holandés e estavam convertidos ao calvinismo. Eles retornaram
ao Brasil a fim de fazer a mediagdao entre os holandeses e os indios; eles
trabalharam como intérpretes e como testemunhas do poder esplendoroso da
Holanda (Hemming, 1978:288). Pedro Poti foi o que mais se destacou dentre os
jovens levados para a Holanda; segundo Hemming (1978:288), este jovem aglutinou

nos contigentes holandeses alguns guerreiros Potyguara, escrevendo cartas
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elogiientes no sentido de persuadir outros chefes para se aliar aos holandeses.

Segundo Hemming (1978:289), Mauricio de Nassau era um administrador
liberal, tolerante para minorias, principalmente quando elas poderiam ajudar a
viabilidade da administragdo holandesa no Brasil. Os holandeses permitiram a
permanéncia nas vilas, dos chefes indigenas, deixando também um comandante
holandés, cuja tarefa principal era animar os indios para o trabalho, incentivando-os
a melhoria as plantagées da cana-de-aglicar; em troca, os indios recebiam tecidos
(Hemming, 1978:289).

Nas palavras de Mauricio de Nassau (cf. Mello 1978:200, citado por
Moonen, 1986:86) “da amizade dos indios depende em parte o sossego e a
conservagao da col6nia no Brasil e que se tendo isto em vista, deve-se-lhes permitir
conservar a sua natural liberdade, devendo permitir-se a cada um viver de modo
que entender e trabalhar onde quiser, como os da nossa nagéo”.

Com a expulsdo holandesa em 1654, ocorreu definitivamente a
pacificagdo dos indios Potyguara. Em regime de aldeamento, o grupo passou a
constituir as aldeias de Baia da Traicdo e da Preguica no municipio de
Mamanguape, ambas sob a responsabilidade espiritual da missdo carmelita. Na
primeira invoca-se como protetor Sdo Miguel e na segunda N. Sra. dos Prazeres. A
instituicdo dos santos, pelos missionarios, como protetores dos indios passou a
fazer parte das crengas Potyguara. Anuaimente, o grupo se mobiliza para festejar S.
Miguel invocado como “o dono das terras do indio” (Sr. Francisco Vital, 60 anos), e
portanto, “o padroeiro dos Pofyguara” (Sr. José Barbosa, 84 anos). J& a invocagéo
de N. Sra. dos Prazeres é revivida na festa realizada na Vila de Monte-Mér (antiga
Vila Preguica)®.

Apés a pacificagdo e o aldeamento dos Potyguara da Paraiba, no inicio
do séc. XVIl, ndo se encontram registros do grupo. Somente no séc. XX os
Potyguara “reaparecem”.

Dantas et alli (1992:450) indica que a vinda da familia real para o Brasil
em 1808 repercutiu na tradigdo oral dos indios do Nordeste. Este evento configurou

a possibilidade de os indios garantirem certos direitos sobre suas terras. Ao mesmo

® Na Paraiba foram também criados os aldeamentos de Jacoca e Utinga (Potiguara), Boa Vista
(Kanindé), Cariris (Cariri), Campina Grande, Brejo, Panaty, Coremas, Pegas e Ic6 todos constituidos
por indios Tapuia.
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tempo, reascendeu a figura do rei “como um todo-poderoso a quem deviam
obediéncia”. Em nome do rei, a quem deviam mostrar fidelidade, foram feitas as
guerras de conquista e os indios foram aldeados. Enfim, em nome do rei lhes fora
dado o direito sobre pedagos de terra, cujos titulos eram assinados pelo rei.

Se antes os pedidos e reclamagdes eram feitas pelos missionarios, com a
vinda do rei para o Brasil as distancias entre os poderes central e o local se
estreitaram. Os indios ndo mais recorriam aos missionarios. Eles passaram a
assinar peticdes dirigidas ao imperador pedindo a sua paternal protegéo (Dantas et
alli, 1992:450). |

Invocar a “paternal protegao” significou atribuir ao imperador o lugar de
pai dos indios, de quem se esperava protegdo e a quem deviam obediéncia e
fidelidade. O retorno de D. Pedro | para Portugal, aliado as constantes investidas
dos senhores locais no sentido de invadir as terras dos indios, acabaram por
configurar uma instabilidade. Esta situagdo foi contornada somente quando D.
Pedro Il subiu ao trono.

O reinado de D. Pedro 1l constituiu um marco no imaginario dos indios.
Atribui-se a ele a figura de doador das sesmarias de Sao Miguel de Baia da Traigéo
e de Monte-M6r. Na verdade, o imperador confirmou as terras as aldeias,
anteriormente constituidas pelas missées jesuitas e carmelita.

Os discursos de reivindicagdo de posse das terras, baseados na
“doagao” das terras pelo Imperador neutralizam, em certa medida, os argumentos
dos interessados em apossarem das terras indigenas. Por outro lado, a base do
reconhecimento do “direito originario” dos indios é questionada pelas idéias de
mesticagem e aculturagéao.

Os Indios dos aldeamentos passaram a ser classificados como
“misturados”. O reconhecimento da mistura de sangue/racial desenvolveu uma série
de atributos negativos com a intengdo de desqualifica-los a partir da oposi¢ao aos
indios “puros” do passado. A légica seria esvaziar o forte argumento de que os
indios tinham o direito originario “natural” sobre as terras.

Desde o Regulamento das missdes de 1845 ja se tem sistematizada
juridicamente a meta do aldeamento. O sistema de aldeamento é concebido, por
este instrumento, como meio de promover a transi¢do para a assimilagao completa
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