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Festas e brincadeiras:
a vida cerimonial dos potiguaras

JOSE GLEBSON VIEIRA

Universidade do Estado do Rio Grande do Norte

RESUMO

O objetivo deste artigo é explicitar a vida cerimonial dos Potiguara a partir do ciclo das
festas catélicas e da “brincadeira do toré”. Para isso, apresento uma descrigao de algu-
mas praticas catélicas, dando atencao especial as festas de padroeiro. Em seguida, des-
crevo a “brincadeira do toré” enquanto agao ritual, bem como o ponto de vista nativo
sobre os elementos cosmoldgicos e politicos através das letras das musicas, das coreogra-
fias e das mobilizagbes politicas. Por fim, problematizo a imbricacao entre os campos
politico e religioso e as conseqiéncias dela na maneira como a “cultura” é agenciada e
a tradigao é inventada.

Palavras-chave: Catolicismo. Festas. Ritual.

Parties and plays:

the potiguara’s ceremonial life

ABSTRACT

The objective of this article is to show the Potiguara’s ceremonial life through the Catholic
Church parties’ cycle and of the “tore plays”. For this, | present a description of some
Catholic Church practices, giving special attention to patron saints’ parties. Afterwards, |
describe “toré plays” while ritual action, as well as the native point of view about the
cosmological and political elements through the music lyrics, of the choreographies and
of the political mobilizations. Afterwards, | problematize the imbrications between the
political and religious fields and their consequences in the way “culture” is negotiated
and tradition is invented.

Key-words: Catholicism. Parties. Ritual.
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Este gentio que senhoreia esta costa do rio Grande até o
da Paraiba (...) é muito belicoso, guerreiro e atraicoado
(...). Costumam estes potiguares ndo perdoarem a
nenhum dos contrdrios que cativam, porque os matam e
comem logo

(SOARES DE SOUSA, 1938, p. 54-55).

Guerra de vinganga, canibalismo, bebedeiras, nu-
dez, poliginia: foram estes costumes exéticos que mais
inquietaram colonizadores, cronistas e missionarios. As
palavras citadas na epigrafe sdo apenas um pequeno
indicio da maneira como os valores amerindios foram
sendo descortinados. Dentre as atitudes dos “gentios”, a
antropofagia certamente chamou mais a atencao por-
que nela a belicosidade e o ser guerreiro traduziam com
muita forca a maneira pela qual eles se relacionavam
com os seus inimigos. Atos de vinganca e de traicdo com-
punham a gramatica da guerra que praticavam com os
seus vizinhos.

Curiosamente, o cendrio do “encontro” entre por-
tugueses e os “gentios” Potiguaras', que eram os “senho-
res da Paraiba, trinta léguas de Pernambuco, senhores
do melhor pau brasil” (CARDIM, 1939, p. 101), tam-
bém traduzia a traicdo. O que se via era o encontro das
correntes fluviais dos rios Camaratuba e Mamanguape
com as quentes e claras aguas do Oceano Atlantico, for-
mando uma bafa com seus longos e escorregadios arre-
cifes que saem da costa até o alto-mar. Os arrecifes difi-
cultavam o ataque rapido dos invasores, servindo assim
de protegao as populagdes do continente. Estamos fa-
lando da Baia da Traicdo, antiga Acajutibiré, a terra do
caju azedo fruta tipica da regido, e o lugar onde estao
grande parte dos indios Potiguaras da Parafba?.

A baia e as relagoes que nela desenrolaram forne-
cem as narrativas, o cendrio principal na construgao de
visoes e apreensoes do mundo dos brancos, e conse-
quentemente, das préticas de mistura produzidas no
contato intenso com o europeu. A presenga histérica
nesta regido, traduzida pelo forte sentimento de autoc-

tonia, reforca as referéncias e o apego dos préprios indi-
0s ao seu territorio.

Os Potiguaras, que se reconhecem como os autéc-
tones (nativos) da regiao, é um dos grupos indigenas mais
populosos do Brasil, com uma populagao estimada em
11.450 habitantes (FUNASA, 2007) nos municipios de
Bafa da Traicao, Marcagao e Rio Tinto, litoral norte da
Paraiba’. Eles ocupam uma érea de aproximadamente
33.757 hectares, distribuidas em trés terras indigenas®.

A populacdo Potiguara encontra-se dispersa em trinta
e sete aglomerados residenciais. Desses, vinte e seis sdo
consideradas aldeias, em virtude de ter um representan-
te ou “cacique da aldeia”>. Quanto as demais ndo ha
uniformidade na classificacdo: para alguns é um peque-
no povoado, para outros é um lugarejo, uma comunida-
de, uma familia, ou mesmo uma aldeia que nao tem
cacique.

Independente da diversidade terminolégica para se
referir aos aglomerados, a disposicao da maior parte das
residéncias segue o principio do paralelismo; outras re-
sidéncias, em menor quantidade, se aglomeram fora das
linhas paralelas onde os fundos de umas sdao os patios
fronteiros de outras. O padrao é que residam o casal-
chefe e alguns dos descendentes diretos, isto €, os (as)
filhos (as) solteiros (as) que moram na mesma residéncia
do casal-chefe e os (as) filhos (as) casados (as) que resi-
dem nas proximidades do casal-chefe. Entre as casas que
se encontram em fileiras paralelas, ha, em geral, um in-
tervalo utilizado como espacgo para conversas, para re-
ceber visitas e para aguardar as refei¢oes; quando nao
ha este intervalo, a frente da residéncia do casal-chefe é
o espago de concentragao das pessoas.

A localizagdo dos Potiguaras nas faixas de terras aci-
ma referidas guarda uma estreita relagio com os pro-
cessos histéricos dos séculos XVIII e XIX, os quais marca-
ram a conquista definitiva do territério Potiguara pelos
portugueses. Os Potiguaras foram reduzidos na Paraiba
a dois aldeamentos assistidos pelos missionarios do Car-
mo da Reforma®: o aldeamento Sao Miguel da Baia da

1 As tentativas de reduzir as descontinuidades existentes no periodo colonial a unidades culturais fixas decorrem da exigéncia prépria do Estado
colonial. Como esclarece Monteiro (2001, p. 24): “Os Potiguar, Tupiniquim, Tememind e Tupinaé todos eram Tupinambd num certo sentido, porém
no contexto colonial, nitidamente nao o eram. Nesse sentido, para se entender este ‘Brasil indigena’, é preciso antes rever a tendéncia seguida por
sucessivas geragoes de historiadores e de antropdlogos que buscaram isolar, essencializar e congelar populagdes indigenas em etnias fixas, como se
o quadro de diferengas étnicas que se conhece hoje existisse antes do descobrimento — ou da invengao — dos indios”.

2 Nos documentos historicos e nas descrigoes quinhentistas e seiscentistas nao ha consenso em relagao a grafia dos Potiguara. Soares de Sousa e
Cardim escrevem potiguares, John Hemming potiguar, Loreto Coelho potiguaras, Theodoro Sampaio petinguara. O significado do nome ora é
traduzido por “comedores de camarao”, quando se utiliza a grafia potiguaras, pitiguaras e potiguar; ora como “mascador de fumo”, quando se
escreve petinguaras.

3 Vale salientar que este nimero compreende apenas o nimero de pessoas residentes nas aldeias dos trés municipios paraibanos, sendo excluidos
a populagao residente nas dreas urbanas de Baia da Traigao, Marcagao e Rio Tinto.

4 ATerra Indigena (TI) Potiguara situa-se nos municipios de Bafa da Traicdo, Marcacao e Rio Tinto e possui 21.238ha que foram demarcados em 1983
e homologados em 1991. A Tl Jacaré de Sao Domingos tem 5.032ha nos municipios de Marcagao e Rio Tinto, cuja homologagao ocorreu em 1993.
Por fim, a Tl Potiguara de Monte-Mér, com 7.487 ha, em Marcagao e Rio Tinto, demarcada em 2007.

> Os termos e as expressoes nativas serdo destacados por aspas duplas e italico.

® Segundo pesquisa feita por Baumann (1991 apud MOONEN; MARIZ, 1992, p. 155-158).
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Traigao, no litoral, e da Preguica localizado mais para o
interior, cerca de 24 km da costa. E a partir desse con-
texto que provavelmente os Potiguara passaram a asso-
ciar o seu territério a um santo padroeiro, isto €, a terra
é de Sao Miguel e de Nossa Senhora dos Prazeres e com
isso, as devogoes a estes santos passaram a fazer parte
de sua vida cerimonial.

Assim, o objetivo deste artigo é descrever o domi-
nio da vida cerimonial dos Potiguara da Paraiba, enfo-
cando: o ciclo das festas catélicas e a “brincadeira do
toré”. A intencao é, de um lado, apontar para a apropri-
acao Potiguara de praticas comuns do catolicismo, den-
tre as quais, as festas de padroeiro; e, de um outro lado,
descrever o lugar do toré dentro de uma significagdo
politica e cosmoldgica. A descricdo que farei serd medi-
atizada pelos dados etnograficos sobre os Potiguara, gru-
po no qual tenho desenvolvido pesquisa desde 1998.

A minha hipétese é que, tanto nas festas quanto no
toré, sera possivel pensar a imbricacao entre os campos
politico e religioso: na primeira por revelar diferengas
de posigbes sociais e nas praticas de promessa e de cura,
e, no segundo, por condensar decisdes e disputas politi-
cas e mobilizar um conjunto de percepgdes acerca da
cura, do sobrenatural, o que validaria a sua classificagao
como pratica ritual, embora o toré seja concebido como
uma brincadeira.

A PRESENCA DO CRISTIANISMO E AS PRATICAS RELIGIOSAS

A presenga do cristianismo é simultanea a chegada
dos missionarios catélicos na época colonial. A assistén-
cia missiondria teve inicio em 1589, quando os indios
foram derrotados pelos portugueses, cabendo aos jesu-
itas o trabalho de catequese no litoral e no sertao da
entao Capitania de Itamaraca. Entre os anos de 1603 a
1605, os franciscanos chegaram a trabalhar com os Po-
tiguaras. Finalmente, em 1713 foram os Carmelitas da
Reforma que missionaram na regido e construiram as
igrejas de Sao Miguel, em Baia da Traicao, e de Nossa
Senhora dos Prazeres, em Monte-Méor7.

O trabalho das missoes religiosas foi interrompido
na segunda metade do século XVIIl com o Diretério
Pombalino, que determinou a expulsao das ordens reli-
giosas e a elevagao das aldeias a categoria de vilas de

indios. Desse modo, o aldeamento de Sdo Miguel de Baia
da Traicdo passou a ser chamado de Vila de Sao Miguel
da Bafa da Traicdo e o aldeamento de Preguica, de Vila
Nossa Senhora dos Prazeres de Monte-Mor.

Com relacdo a agao missiondria catélica, a historio-
grafia e a etnohistéria convergem no sentido de apontar
as dificuldades encontradas pelos missionarios em im-
por as doutrinas cristas e assim converter os indios. O
entusiasmo dos missiondrios esbarrava na irredutibilida-
de dos indigenas devido a “inconstancia da alma selva-
gem” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002). Sztutman (2005)
aponta para a inconstancia que nao apenas representa a
imagem de desobediéncia dos potiguaras, julgados pe-
los missiondrios como inconstantes, mas, sobretudo
quanto ao apego a praticas como guerra, xamanismo e
o consumo de bebidas fermentadas. Os desenganos
causados pela inconstancia passaram a caracterizar a
missao como uma “vinha estéril e laboriosa” (CASTEL-
NAU-LESTOILE, 2006).

Monteiro (2001, p. 71) destaca que, além da incons-
tancia dos novos cristaos, a instabilidade das aldeias na-
tivas agravava ainda mais as frustragoes dos jesuitas. No
que diz respeito a inconstancia, os indios persistiam com
a meméria da guerra e com o apego aos rituais. No to-
cante aos rituais, ressalta Monteiro (2001, p. 72):

(...) os padres também se safam bem nos elaborados rituais que
preparavam, sobretudo na forma de festas de santos ou da encena-
cao de teatro (...) os indios das aldeias mobilizavam os rituais de
encontro com os padres e outras autoridades de modo a afirmar a
sua devocao sem abrir mao das tradigdes que ganhavam novas fei-
cOes a cada encenagdo.?

Como se pode depreender, as festas nos aldeamen-
tos possufam um carater hibrido atuando no sentido de
modelar as atividades religiosas a partir das tradigdes dos
indigenas (MONTEIRO, 2001, p. 72). As festas de bebi-
da fermentada, por exemplo, foram, até certo ponto,
incorporadas pelos padres na realizagao de festas religi-
osas (missas, batismos, etc.) até que redundasse em
“imensas bebedeiras; os jesuitas souberam aproveitar a
transubstanciacdo operada pelos indigenas do corpo do
inimigo pela bebida, substituindo o vinho pelo cauim”
(SZTUTMAN, 2005, p. 140-141).

Ha também o registro de presenca evangélica na

7 Segundo Baumann (1991 apud MOONEN; MAIA, 1992, p. 163), uma Carta Régia de 09 de maio de 1703 determinou a construgao da igreja de

Sdo Miguel em Baia da Traigao.

8 Ao se referir a vida dos aldeados, Monteiro (2001, p. 72) assinala que a musica sacra, os didlogos da fé e os rituais eram cuidadosamente encenados
pelos jesuitas, o que ndo significava o fim dos cantos e ritos que os padres queriam desenraigar. “Apés uma festa descrita na Narrativa Epistolar, os
indios deram continuidade aos festejos a moda gentilica, movidos ‘ao som de um cabago cheio de pedrinhas (como os pandeirinhos dos meninos
em Portugal)’ e coordenados ‘por tal compasso que nao erram ponto com os pés, e calcam o chao de maneira que fazem tremer a terra” (CARDIM,

1997, p. 234-35). (grifos do autor).
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regido no periodo de dominacao holandesa, com noti-
cias da conversdo religiosa de jovens indios ao calvinis-
mo?. Estes jovens viajaram a Europa, aprenderam o ho-
landés, retornaram ao Brasil, a fim de fazer a mediacao
entre os holandeses e os indios; eles trabalharam como
intérpretes e como testemunhas do poder esplendoroso
da Holanda (HEMMING, 1978, p. 288). Pedro Poti foi o
que mais se destacou entre os jovens levados para a
Holanda, pois conseguiu aglutinar nos contingentes ho-
landeses alguns guerreiros Potiguaras, escrevendo cartas
eloqlientes, em tupi, no sentido de persuadir outros
chefes para se aliar aos holandeses. Outro jovem que se
destacou foi Antonio Paraupaba (HULSMAN, 2006).

O catolicismo e a experiéncia indigena

Ao percorrer grande parte das aldeias Potiguaras, é
possivel observar, em meio a disposicao espacial das casas
algum templo da Igreja Catélica. A primeira vista parece
configurar o ponto mais central da localidade ou mes-
mo indicar a importancia do catolicismo na vida dos seus
moradores: ele geralmente estd localizado entre as filei-
ras paralelas ou no “centro” da prépria aldeia com um
cruzeiro fincado a sua frente®.

O catolicismo torna-se visivel nos templos e a sua
marca esta especialmente presente na devogao a Nossa
Senhora no més de maio, no periodo da semana santa e
das festas do Natal. Além disso, destacam-se os rituais
festivos em comemoragao ao padroeiro de cada aldeia
e outros santos de devogao popular.

No més de maio, em todas as igrejas hd celebragoes
em louvor a Nossa Senhora. A cada noite, uma ou mais
familias assumem a fungao de contribuir com dinheiro,
e em alguns casos, “animam a noite”, seja dirigindo ora-
¢des, canticos, seja soltando fogos de artificio; as famili-
as sdo representadas por criangas (meninas) que perma-
necem no altar vestidas com trajes de anjo (vestido longo
de cores branca, azul ou rosa e portando asas. O encer-
ramento das celebragoes é marcado pela coroagdo da
imagem feita por um anjo, o qual é acompanhado por
todas as criangas que participaram como anjo das nove-
nas. Em seguida, ocorre a queima das flores que orna-
mentaram a igreja durante todo o més.

Na semana santa, ha uma intensa movimentagao nas

aldeias. Entre a quarta e a sexta-feira, as pessoas se
mobilizam na mata coletando mangaba; nos sitios, ti-
rando coco seco; no mangue, catando marisco e caran-
guejo e pescando; nas “rogas”, arrancando mandioca;
e, nas casas de farinha, fazendo beiju e tapioca. A man-
gaba ainda verde é trazida e exposta ao sol para amadu-
recer e assim ser consumida na sexta-feira. Na quarta e
na quinta-feiras, sobretudo as mulheres vao ao rio para
deixar a mandioca “de molho” e no outro dia para “la-
var a massa”; em seguida, a massa é transportada a casa
de farinha.

A produgdo e circulacao dos derivados da farinha
€ um dos momentos mais significativos da semana san-
ta, uma vez que aciona uma rede de amizades que in-
clui parentes indigenas e nao indigenas que moram na
prépria aldeia, em outras aldeias e em cidades proxi-
mas. Na sexta-feira, a movimentagao se intensifica por-
que é comum a visita dos parentes que moram em
outras aldeias e nas cidades; quando se aproximam de
um parente mais velho, a pessoa cumprimenta-o se ajo-
elhando e pedindo bencao; ao levantar, recebe algum
“agrado”: para as criangas sdo distribuidos bombons,
para os adultos, beiju, tapioca ou outro presente.

No periodo do natal, a movimentagdo nas aldeias
em muito se assemelha ao da semana santa, especial-
mente devido ao ritmo de producdo de derivados da
mandioca (beiju e tapioca). Nesse periodo também sao
produzidos bolos pé-de-moleque e sdo comuns as tro-
cas de tais produtos entre as familias. Estas também re-
cebem parentes vindos de outras aldeias e de cidades
préximas. E importante lembrar que nas festividades ju-
ninas a producdo e a circulagdo de derivados da mandi-
oca também sdo significativas'".

A invocagao aos santos assume um lugar importan-
te na religiosidade potiguara traduzindo um modo pe-
culiar de contato com estes seres que sdo: (...) humanos
que, mortos, foram santificados e hoje em dia sdo pa-
droeiros, cimplices dos humanos (...) sujeitos individu-
almente nominados (...) familiares, mais do que apenas
sociaveis, sao benéficos em si mesmo e agem por conta
prépria, a favor dos humanos (BRANDAO, 1994, p. 220).

9 Em razao deste ensaio se voltar as préticas catdlicas, ndo me deterei sobre as praticas protestantes entre os Potiguara. Saliento apenas que nas
Gltimas décadas houve um aumento expressivo na atuagao de igrejas e na conversao de pessoas ao protestantismo (VIEIRA, 2001; BARCELOS,
2003). Uma das marcas da presenga protestante estd na busca pela formagao de indigenas como pastores, fato esse corroborado pela existéncia de
dois pastores: um ligado a Igreja Assembléia de Deus e o outro da Batista.

10 Cotidianamente, os templos sao pouco freqlientados. Geralmente, as pessoas se dirigem a ele quando ha a celebracao de missa (uma vez por més),
quando é realizada a festa do padroeiro e no dia de finados; no dia de finados, as pessoas que ndo podem ou que nao gostam de ir aos cemitérios

acendem velas para os mortos dentro e fora da Igreja e no cruzeiro.

" Nestes perfodos de festas catolicas, a insergao dos protestantes é também significativa, na medida em que eles também estdo presentes nos circuitos

de trocas pelos lagos de parentesco e de vizinhanga.
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A aproximagao com esta categoria de seres se pro-
cessa por lagos iniciais como as promessas, que geral-
mente ocorrem nos ciclos das festas, assim como, pelas
relagdes de compadrio com o santo e pela adogdo do
“nome de santo” por membros das familias. Em ambos
o0s casos, hd uma parte da retribuicao pela protecao re-
cebida no momento em que a graga é conferida no ba-
tismo (LANNA, 1995).

O ato de celebrar a festa dos santos padroeiros é
uma ocasido na qual as pessoas podem reavivar a fé e
saldar, mesmo que parcialmente, a sua divida com o
santo. Nas festas realizadas pelos Potiguaras, além das
promessas serem feitas na intengao de encontrar uma
solucdo para problemas de carater individual, os santos
sdo invocados para assegurar o bem-estar de todos. Fes-
tejar um santo significa expressar o desejo de protegao,
particularmente de suas plantagbes'.

Alids, uma caracteristica do ciclo cerimonial é que o
calendario de realizagdo das festas religiosas coincide
com o calenddrio agricola, permitindo pensar os festejos
como rituais comemorativos da fertilidade. Os motivos
da colheita e da fartura sdo expressos por meio da ale-
gria, da purificagdo com o fogo e do estreitamento das
relagdes sociais. E parte constitutiva das festas o tradici-
onal forr6 e a danga do coco-de-roda, ambos podendo
ser pensados como ritos de fertilidade e de unido.

Independente das festas do(a) padroeiro(a), em to-
das as localidades comemoram-se os santos de junho
(Santo Antonio, Sao Jodo e Sdo Pedro) e Senhora Santa-
na no més de julho. No més de junho, na véspera de
Santo Antonio (o casamenteiro), de Sao Jodo (o que ba-
tizou Jesus) e de Sao Pedro (o intercessor das chuvas) a
fogueira é obrigatéria. Em volta dela, as pessoas com-
partilham comida (milho e bolos) com os parentes e vi-
zinhos, encenam casamentos matutos e tomam pessoas
por compadres ou comadres'3. Os motivos da colheita e
da fartura sao expressos de tal modo que a fertilidade, o
significado da comemoracao, é acessada e vivida por
meio da alegria, da purificacao e do estreitamento das
relagdes sociais.

Em meio ao ciclo de festas religiosas, os indios se
referem a uma delas como a mais importante: a festa de
Sao Miguel, tido como o padroeiro dos Potiguara, o dono

da terra. A idéia de antigliidade justificaria a classifica-
cao da festa como tradicional. Vale salientar que os indi-
os que residem nas aldeias, cujas terras pertencem a
antiga sesmaria de Monte-Mér, mencionam a festa de
Nossa Senhora dos Prazeres — a “dona da terra” — como
a mais importante no ciclo de festas.

Mas ndo é apenas porque é antiga que a festa de
Sao Miguel se diferencia das demais e, num certo senti-
do, da festa de Nossa Senhora dos Prazeres. Durante as
nove noites de oragoes e de encontro dos moradores da
aldeia onde a festa é realizada, acontecem as obrigagoes
de outras aldeias para com o santo, envolvendo assim
uma rede de prestagoes reciprocas’.

As obrigagdes acontecem do seguinte modo: cada
noite de reza costuma ser dedicada a uma aldeia dife-
rente. A aldeia “bota a noite” e as oracoes e canticos sao
da responsabilidade dos indios desta aldeia. Todos os
caciques das aldeias tém por obrigacdao convidar os
moradores da sua referida localidade e arrecadar dinheiro
para a aquisicao de velas, bales e fogos de artificio. Eles
também devem levar um grupo de pessoas para coorde-
nar os trabalhos ou “tirar a novena”.

Como mostrei alhures (VIEIRA, 2004), é no contex-
to de insercao de algumas pessoas no ciclo das festas
que podemos pensar a constituicao de liderangas, cuja
posicdo dentro de um circuito de obrigacoes foi um dos
critérios para a escolha dos chamados “caciques das al-
deias”. A funcdo dos chamados “noiteiros”, por sua vez,
revela uma superposicao de determinados papéis: ele
é, em geral, o lider de um grupo doméstico e esta sua
posicao decorre da sua autoridade estar baseada no papel
de pai e sogro de um grupo de parentes consangtiineos
e afins, numa “casa-focal”, definida pela concentracao e
sobreposicao de atributos, dentre eles, a posicao espaci-
al, a freqtiéncia de comensalidade entre as casas e a
cooperagao economica.

A “BRINCADEIRA DO TORE”
A exigéncia de uma descontinuidade cultural, por

parte do Estado, face as crescentes demandas de popula-
¢oes localizadas no Nordeste brasileiro para o reconheci-

12 Os protestantes tém também seus momentos festivos, dentre eles, a comemoragao de aniversério de construgao do templo ou de instalagao da missao,
do aniversario e do casamento de membros, mobilizando pessoas e articulando também valores de unido (solidariedade) e de generosidade.

3 A titulo de comparagdo, no més de junho na Europa, época do solsticio de verdo, periodo que no Brasil é tradicionalmente marcado pelas come-
moragdes juninas, sucediam ritos de invocagao de fertilidade, necessarios para o crescimento da vegetacao, fartura na colheita etc. As comemora-
¢oes do solsticio de verdo sao ligadas ao nome de Sao Jodo, a exemplo do que ocorria na Sardenha uma festa na qual eram plantados os jardins de
Adonis; tal festa era chamada de festa de Sao Jodo. O fogo também era um elemento importante como oferenda aos deuses agradecendo suas

bondades e invocando a sua protecao (FRAZER, 1982).

14 Segundo relatos, antes da instalacio da Companhia de Tecidos Rio Tinto (CTRT), havia também os “noiteiros” das aldeias préximas da Vila Monte-
Mér. Devido a violéncia com que a referida Companbhia tratou os indios, a festa de Nossa Senhora dos Prazeres foi esvaziada, passando os “noitei-
ros” (pessoa que “bota a noite”) a atuar na festa de Sao Miguel em Baia da Traigao.

Aritis, Campina Grande, v. 14, n. 1/2, p. 40-50, jan./dez. 2008



mento de sua indianidade, fez do toré um elemento im-
portante de ligagdo entre os distintos grupos indigenas
nordestinos, o que consequentemente tornou-se uma
pratica unificadora e comum. Nesse contexto, o toré pas-
sou a ser tematizado na etnologia como um ritual politi-
co, protagonizado sempre que necessrio para demarcar
as fronteiras entre indios e brancos (OLIVEIRA, 1999).

A profusao do toré emergiu a medida que se inten-
sificaram mobilizagdes de varios grupos indigenas, as
visitas dos pajés e de outros coadjuvantes, estabelecen-
do redes de comunicacao interétnica. Andrade (2004,
p. 124) destaca que alguns deslocamentos dos Tumbala-
la até a aldeia Brejos dos Padres ocorriam no intuito de
“(...) produzir ‘defesas’, algo como uma cerimonia pre-
ventiva”, marcada por rituais magico-religiosos que “(...)
exigiam uma maior habilidade e forga, notadamente
aqueles desenvolvidos com a jurema”.

O toré tem sido aprendido ou reforgado nos mo-
mentos em que 0s grupos estdo buscando o reconheci-
mento oficial de sua alteridade indigena. O ritual opera
no proéprio grupo no sentido de criar efeitos de coesao
interna e formalizagdo de uma comunidade que faz re-
verberar para dentro a imagem projetada para fora, cum-
prindo um importante papel na resisténcia identitaria por
abarcar um conjunto de mltiplos efeitos (REESINK,
2000, apud ANDRADE, 2000).

Embora o toré seja uma marca distintiva da indiani-
dade dos grupos nordestinos o que de certo modo cria-
ria uma unidade, as etnografias ja produzidas tém desta-
cado variagdes entre os rituais praticados pelos grupos.
E provavel que as variagdes ocorram mais em denomi-
nacoes, nos ritmos da danca, nos instrumentos musicais,
nas vestimentas, na freqliéncia ou nao do préprio ritual,
além da recorréncia e generalidade do uso da jurema
(Mimosa hostilis) e de elementos que sdo misturados a
ela. Entre os Truka, por exemplo, como mostra Batista
(2004), o toré nao é dissociado do “Particular”, que é
uma atividade mdgico-religiosa, na qual se pode “reen-
contrar os seus antigos aldeados, os chamados encan-
tos” e que conta com a bebida da jurema; ja no toré, a
presenca dos encantos nao é importante.

Na década de 70, em algumas aldeias Potiguaras,
“brincar o Toré” significou agir politicamente face a mo-
bilizagdo em torno de demandas fundiarias. A represen-
tagdo do Toré tornou-se uma marca politica importante
no cenario de confronto com o Estado. Tal representa-
¢ao permitiu, dentre outras coisas, demarcar diacritica-
mente a especificidade étnica Potiguara, produzindo,

assim, uma descontinuidade cultural em relagao a soci-
edade regional, como parte de um imperativo politico
(OLIVEIRA, 1999).

Em meados dos anos 80, o uso politico do toré tor-
nou-se mais forte entre os Potiguaras, especialmente na
aldeia Jaragua, municipio de Rio Tinto. Um grupo de
pessoas liderado por Vicente Cala aprendeu a “brincar o
toré” com os indios da aldeia Sao Francisco, municipio
de Baia da Traicao™. Naquele momento deflagrou-se um
outro processo de mobilizacdo em torno da luta pela
terra, cujo objetivo foi reivindicar as terras que ficaram
de fora da demarcacao e da identificacdo do territério
indigena em 1983.

Se o uso politico é uma caracteristica marcante do
toré, a ligacdo com a ancestralidade, com a natureza e
com as crengas religiosas permite pensa-lo para além de
uma agado politica. As letras das cantigas, reveladas, na
sua maioria, por meio de sonhos, evocam experiéncias
espirituais a partir das quais sao ressaltados elementos
cosmoldgicos ligados: a religiosidade catélica (a Trinda-
de, Sao Miguel, Santos Reis), ao mar, aos rios e as matas,
que sdo fontes de reflexdo sobre a origem do mundo; as
atividades cotidianas de sobrevivéncia (pesca e caga); a
eventos culturais ancestrais como a guerra; e, finalmen-
te, aos elementos da natureza (guarapird, laranjeira, pei-
xe), as figuras miticas (“tapuia coronga”, “caboca de
pena”, “caboquinha da jurema” e “tapuio canindé”); além
da jurema, elemento importante na cosmologia dos in-
dios do Nordeste.

De acordo com as narrativas, a existéncia do toré é
muito anterior a presenga do Estado na drea, que coin-
cide com a instalagdo do Servico de Protecio ao indio
(SPI) nos anos 30 (séc. XX)'® e, portanto, ao contexto de
uso politico. As pessoas mais velhas indicam a existéncia
de uma prética “original” e tradicional dos indios de Baia
da Traicao, que ocorria no meio da mata.

As descri¢cbes do ritual ddo conta do contato das
pessoas com a natureza, no qual sucediam processos de
cura durante a danga; ndo é mencionada a ingestao de
qualquer substancia, a exemplo da jurema, que propi-
cie o transe; relata-se apenas que os pajés faziam defu-
magoes e prescreviam banhos com ervas e havia a co-
municagao com espiritos da mata, o que para muitos
explicaria a caracteristica eminentemente secreta, ja que
lidava-se diretamente com forcas invisiveis. Por outro
lado, reconhece-se também que os indios dancavam o
toré quando alguma pessoa importante visitava a aldeia
Sao Francisco e pedia que eles exibissem a “danca dos

15 Palitot (2005, p. 175) ressalta que o toré deixou de ser praticado em Monte-M6r, devido a proibigao no “Tempo da Amorosa” pela Companhia de

Tecidos Rio Tinto.

16 Em 1938, a Missao de Folclore coordenada por Mario de Andrade fez o registro do Toré na aldeia Sao Francisco. (CARLINI,1994).
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caboclos”. A apresentacao era feita na calgada da igreja
da aldeia Sao Francisco.

Segundo os relatos, nao ha diferenca quanto ao po-
sicionamento das pessoas para dangar em relacdo a
“brincadeira de antigamente”. A exemplo do que ocor-
re hoje, as pessoas se posicionavam em trés circulos: o
menor, no centro, ficavam os mestres que sao tocado-
res e os que “puxava as cantiga”; no outro circulo, um
pouco maior, ficavam as criangas e os adolescentes par-
ticipando com a danca; e no terceiro, o maior de to-
dos, os indios (homens e mulheres), vestidos ou nao
com trajes do Toré, participavam da danga cantando,
dangando e tocando o maraca. O “principal”, que hoje
é o “cacique geral”, permanecia entre os circulos; ja as
liderangas de outras aldeias, atualmente os caciques das
aldeias, ora ficavam no terceiro circulo, ora acompa-
nhavam o “principal”, todos com maracds na mao, dan-
cando e cantando, sempre em movimentos circulares
no sentido horario. Quanto as vestimentas, tanto os
homens quanto as mulheres usavam saias de agave,
cocares de penas, e diversas pinturas corporais a base
de urucum e jenipapo.

Depois de organizados nos circulos, as pessoas ou-
viam alguns falas/discursos que ,dependendo da ocasido,
eram feitos geralmente pelo “principal” e pelos rezado-
res, os quais exaltavam a tradicdo, a cultura, a uniao, a
seriedade, mas também e, sobretudo, a diversao daque-
le ritual. Atualmente, usam da palavra o cacique geral,
algumas liderancas das aldeias, os prefeitos das cidades
proximas, o administrador da FUNAI, dentre outros.

No tocante ao desenrolar da brincadeira, os indios
nao revelaram como os “antigos” procediam. Neste caso,
sigo a descricao apenas do que é realizado hoje. Depois
das falas, todos que estao na roda se ajoelham e fazem
uma oragao silenciosa e em seguida, sdo recitados, em
voz alta, o pai-nosso e a ave-maria e fazem o sinal da
cruz. Com o som do maracd, todos se levantam e, ao
toque da gaita (produzida a partir do bambu ou do cano
de PVCQ), inicia-se o toré que, enquanto “uma linha”, é
aberto com o canto que pede a protecao da Trindade e
da Virgem Maria e que “chama os caboco e os dono da
casa para as suas obrigagoes”. O zabumba e o maraca
acompanham a gaita. De acordo com os relatos, havia
um outro instrumento de percussao no toré: o reco-reco.

Os relatos indicam que sempre existiram duas core-
ografias. Na primeira, que corresponde as fases inicial e
final da brincadeira, os participantes giram no circulo de
maneira que as pessoas cumprimentam quem esta do
seu lado (direito e esquerdo); o tronco é flexionado e,
como os indios descrevem, “vira as direita e as esquerda
olhando pra quem td perto”. Vale salientar que esse
movimento ndo é seguido por todos os participantes:

alguns participantes olham apenas a direita sem cumpri-
mentar a pessoa que estd ao seu lado.

A coreografia do fechamento do toré é a mesma da
abertura, havendo uma variagao quando ele é feito pela
musica dos caboclos, “cessando a areia”: modificam-se
0s passos, bem como a posicao diante do circulo, ja que
os participantes se voltam ao centro da roda, desenvol-
vendo um ritmo marcado por saltos pequenos e conti-
nuos para a direita, o tronco, por sua vez, ¢ flexionado e
a maos sao estendidas, acompanhando um movimento
que imita o trabalho de peneirar a areia da praia.

O toré é aberto com uma sequiéncia de trés musi-
cas, cujo ritmo sugere a forca da “pisada” que depende
da “puxada” produzida através do balango do maraca,
da pulsacao continua do zabumba e do som da gaita,
determinando, por sua vez, o andamento do préprio
canto:

Primeira musica
Quem pintou a louga fina foi a flor da maravilha (2x)
Pai e filho e espirito santo filho da Virgem Maria (2x)

Segunda mdsica
Fu tava na minha casa e mandaram me chamar (2x)
No dia de Santo Reis na casa de Jodo Pascoal (2x)

Terceira masica
O sol entra pela porta e o luar pelo oitao (2x)
Viva 0 dono da casa com suas obrigagao (2x)

Ha uma variagdo na abertura do toré, caso seja “pu-
chado” pelos mestres da Vila Monte-Mér. A primeira
mdsica permanece, mas a segunda e a terceira sao subs-
tituidas:

Segunda mdsica
Eu tava na minha casa e Iraé foi me avisar (2x)
Pega langa e a flecha que o pajé mandou chamar (2x)

Terceira musica
O caboclo Potiguara nessa terra ele nasceu (2x)
Ela é santa ela é mae, ela é do indio, ela é de Deus (2x)

O toré é fechado também por uma sequiéncia de
trés mdsicas:
Primeira musica

Eu bem disse a laranjeira que ela ndo botasse a flor (2x)

Ela passa sem laranja eu também passo sem amor (2x)

Segunda msica
Os caboclos ld da aldeia quando vai pro mar pescar (2x)

Dos cabelos faz o fio, do fio faz landud (2x)

Terceira musica
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Cuarapird estd na praia estd pegando seus peixinhos (2x)
Dando vivas a Sdo Miguel a Deus pequenino (2x)
Os caboclos ld no mar cessando areia (4x)

Existe uma variacdo no fechamento do toré, em es-
pecial nas mdsicas 2 e 3. Ja presenciei a entoagao de
outras musicas:

Segunda musica

Oh minha tapuia coronga bebe dgua no coité (2x)

Para me livrar da flecha dos tapuio canindé (2x)

Eu tava no meio da mata num toquim tirando mel (2x)

La chegou meus caboquim do tapuio canindé (2x)

Terceira masica
Em cima daquela serra tem um pé de mucuna (2x)
Vai em cima, vai em baixo canta rei passo (pdssaro) Coan (2x)
Cana, cana, oh canavial (2x)
Vamos folgar na alegria do mar (2x)

Do mesmo modo que ocorre na abertura, quando
o toré é “puchado” pelos mestres da Vila Monte-Mor,
no fechamento ocorre também alteragbes pontuais na
segunda musica e a substituicao da terceira:
Primeira musica

Eu bem disse a laranjeira que ela ndo botasse a flor (2x)

Ela passa sem laranja eu também passo sem amor (2x)

Segunda musica
Eu tava no meio da mata num toquim tirando mel (2x)
La chegou meus caboquim da aldeia Monte-Mér (2x)

Terceira musica
Os cabocos ndo quer briga, os cabocos ndo quer guerra (2x)
Salve, salve a padroeira, Monte-Mér é nossa terra (2x)

Na segunda coreografia, os participantes seguem o
toque do zabumba e da gaita, marcando passos saltitan-
tes em torno do circulo, sem flexionar o tronco; as ma-
sicas ndo seguem uma seqiiéncia tal como acontece na
abertura e no fechamento. Nas duas primeiras musicas
que seguem, o ritmo é mais intenso, ja as duas Gltimas
sdo cantadas, segundo um ritmo moderado acompanha-
da apenas pelo zabumba, cujo destaque é a voz das
mulheres:

Caboquinha da jurema eu dangei no seu toré

para me livrar das flecha dos tapuios canindé (2x)

Rei canindé, oh Rei canindé, palmas de jurema pra o rei canindé (2x)

Potiguara sdo guerreiros Potiguara é que vao guerrear (2x)

Guerreia na terra, guerreia no mar, Potiguara € que vao guerrear.

Chamo as cabocas de pena, eu chamei ela pra vim nos ajudar (2x)

Cadé a forga da jurema, cadé a forga que a jurema dd (2x)

Oh caboca de pena (2x)

Tem pena de mim tem d6

Oh caboca de pena (2x)

Tem pena de mim tem do.

Tava sentado na pedra fina o rei dos indios mandou chamar (2x)
Caboca india, india guerreira, caboca india no jurema (2x)

Com meu bodoque eu sacudo flecha, com meu bodoque eu vou atirar
(2)

Caboca india, india guerreira, caboca india no jurema (2x)

Com o encerramento do toré, ainda na mesma po-
sicao, os participantes dancam coco-de-roda, s6 que os
circulos tendem a serem ampliados na medida em que
as pessoas que nao estavam com as vestimentas propri-
as do toré se integram a dancga do coco-de-roda.

Nos Gltimos dois anos, as festividades anuais do dia
do indio deixaram de ser realizadas apenas no “ouri-
couri”, na aldeia Sao Francisco. Grande parte das al-
deias possui seus préprios festejos. Ha uma disputa sim-
bélica entre as aldeias por performances rituais mais
convincentes, a qual é capitaneada por suas lideran-
gas. Ao mesmo tempo, o investimento de muitas lide-
rangas das aldeias na realizagdo do Toré e na produgao
do artesanato marca uma posi¢ao num contexto de in-
tensificacdo dos contatos com os ‘brancos’, uma vez
que o toré promove uma expressiva participagao de
pessoas nao indigenas.

INVENCAO DA TRADICAO DO “PONTO DE VISTA” DO
PRESENTE

Refletir sobre a visdo do toré e das festas catélicas
como itens da tradigdo implica pensa-lo menos como
um produto do passado ou uma atividade de outra épo-
ca que os contemporaneos receberam passivamente, do
que um “ponto de vista” que as pessoas do presente
desenvolveram sobre os que os precederam; trata-se de
uma interpretacao do passado conduzida em fungao de
critérios rigorosamente contemporaneos (LENCLUD,
1987, p. 14).

Como sugere Carneiro da Cunha (2004), o adjetivo
tradicional nao se justifica por sua antiguidade, mas pelo
procedimento que é diverso na forma particular e pela
persisténcia na producao e transmissao de conhecimen-
to. Com isso, ndo caberia entender a invengao da tradi-
o, a partir do que Hobsbawn (1984) afirma como sen-
do a “(...) utilizagdo de elementos antigos na elaboragao
de novas tradigdes inventadas para fins bastante origi-
nais” (HOBSBAWN, 1984, p. 14).

Ao contrario, a tradigdo é inventada ou criada quan-
do exibe um fragmento do passado tecido sobre a medi-
da do presente, configurando um tipo de “filiagao in-
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vertida”, segundo a expressao usada por Lenclud (1987).
A tradicao é um processo de reconhecimento de pater-
nidade segundo o qual ndo é o passado que produz o
presente, mas o presente que da forma ao passado, in-
vertendo o sentido da paternidade: ao invés dos pais —
passado — gerarem os filhos — presente —, sdo estes que
engendram aqueles (LENCLUD, 1987, p. 14). Trata-se
de uma ‘rétro-projection’, na qual o passado persiste para
que se possa apreender o presente. A invencao, por sua
vez, ndo seria absolutamente livre ja que o passado ape-
nas impoe limites ao interior do qual dependem as nos-
sas interpretagdes do presente.

Como sugere Tassinari (2003, p. 23), a abordagem
proposta por Hobsbawn acerca da “invencao da tradi-
¢ao” deve ser contextualizada e o seu uso deve ser apli-
cado com cautela. Ao tratar do fendbmeno do naciona-
lismo, Hobsbawn (1984) ressalta “o caréter ‘inventado’
das tradigoes que embasam os Estados Nacionais, sendo
consideradas, em certa medida, como arbitrarias e cria-
das com propésitos imediatos” (HOBSBAWN, 1984, p.
23). A implicacdo é que a idéia de “invencao” é antes
examinada como produto da influéncia do Estado-na-
¢ao, negligenciando as experiéncias e as vivéncias das
populagbes. Dai, o interesse deve recair sobre os mate-
riais de que a cultura se apodera para constitui-los em
tradicdo, o que em dltima instancia remete ao entendi-
mento da maneira pela qual as populagdes constituem
e utilizam as suas tradigbes.

O que os Potiguaras estao acionando enquanto pra-
ticas de valorizagao cultural corresponde ao que se pode
denominar de politicas de “projeto” (CARNEIRO DA
CUNHA, 2004). Essas politicas resultam de uma combi-
nagao de esforgos culturais, politicos e econdmicos em
um contexto marcado pelo agenciamento da “cultura”,
a exemplo do que ocorre com as mobilizagdes em torno
da demarcacao de terras, da recuperagao de itens cultu-
rais e da participagao em organizagoes politicas indige-
nas mais amplas. Nos discursos proferidos pelas lideran-
gas no toré, a questdo do “resgate” da cultura é o que
mais chama a atencao, denotando fortemente a ligagao
do toré com uma “tradigao” indigena e o papel das agdes
de “resgate” na politica das aldeias'”.

Neste caso especifico, as escolas tém tido um papel
importante. O investimento das liderangas na disputa
pela realizacao do toré tem repercutido nas praticas es-

colares, na medida em que estas investem no treinamen-
to das criangas para a apresentacao do toré. Estas agoes
tém contribuido também para as transformagbes rituais
que o toré tem passado, em especial no tocante aos pre-
parativos, as vestimentas, as pinturas e as musicas. Cabe
lembrar que, devido a implementagdo do tupi como
matéria obrigatdria nas escolas, algumas cantigas do toré
estdo sendo traduzidas para essa lingua. Ela pode ainda
ser pensada como locus de aprendizado e de invengao
e transmissao da propria cultura’®.

Ao passo que a “cultura” é agenciada no intuito de
instrumentalizar, por meio de um discurso politico, o uso
diacritico de tracos culturais, visando ao estabelecimen-
to de fronteiras, cuja légica é predominantemente inte-
rétnica, é introduzida uma nocao coletivizada e homo-
geneizada de “cultura”. A introducao de tal dinamica se
deve, sobretudo, a “nossa cultura”, que opera com a
valorizacdo da cultura dita material usada como distinti-
vo cultural e com um sentido de “cultura”, enquanto
patrimonio coletivo e compartilhado (CARNEIRO DA
CUNHA, 2004).

Podemos, entdo, depreender do ciclo cerimonial
potiguara elementos importantes para pensar o lugar das
festas catélicas na dinamica indigena e a conexdo destas
com o toré e vice-versa. A inclusdo das festas catélicas
em tal ciclo busca transcender a explicacao de que é
uma dimensao social ndo indigena articulada pelos pro-
prios indios. Ao contrdrio, os rituais catélicos sao apro-
priados pelos indios, representando nao simplesmente
um trago diacritico étnico, mas, sobretudo uma maneira
de expressar valores de troca, de generosidade. Todas as
prestagOes e contraprestacoes acionadas a partir da pro-
messa configuram um ciclo de obrigagoes (atos de pedir,
receber e retribuir) que se fecha parcialmente.

Tal como ocorre com as festas catélicas, no toré, a
alegria e a espontaneidade regulam a conduta dos parti-
cipantes, interconectando o sagrado e o profano. No caso
das festas catélicas, é possivel perceber o sagrado nas
atividades rituais de devogao expressas nas missas, no-
venas, preces, promessas e batizados, e o profano, na
realizagdo dos bailes, tendo no forré o seu principal atra-
tivo, como também nas trocas materiais e na comensali-
dade. No toré, o sagrado, que é ritualizado nas oragoes
e nas cantigas convive com o lidico, com a diversao,
com a bebida, com a paquera, com a comensalidade.

17 Palitot (2005, p. 178) assinala que o toré passou a ser incorporado a educagdo escolar indigena formal. A atuagao da educagdo permitiu a “obje-
tificagdo de um patrimonio cultural indigena, a ser encampado nas agoes dessa instituigio como algo a ser cultivado e transmitido de modo regular

para as novas geragoes”.

8 De modo semelhante ao que descreve Gow (1991) para a situacao Piro, entre os Potiguaras, a escola revela, por outro lado, o conhecimento
civilizado. A relagdo com poderes e conhecimentos “externos” é fundamental para a nogao de sociedade e de pessoa, uma vez que a figura do
professor indigena é compreendida a partir dos paradigmas de poder e conhecimento. Para Gow (1991), a escola é o elemento central da constru-
¢ao de uma sociabilidade sedimentada em torno da nogao de civilizacao.
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Em ambos os casos, emergem lugares da ambigtiidade,
na medida em que ndo ha a (re) criagdo de lugares pu-
ramente sagrados, nem puramente profanos.

A festa e a “brincadeira do toré” como rituais po-
dem ser concebidas como eventos de comunicagao, nos
quais se trocam mensagens linglisticas, as quais emer-
gem com a profusdo de performances, cantos e discur-
sos, como também trocas materiais a partir da cadeia de
dadivas mutuas.

No ritual, notamos que as relagoes entre indios e
brancos sdo incorporadas e expressas por meio de per-
formances rituais e narrativas. Como destaca Gow (2001),
as performances e as narrativas podem absorver eventos
e relagoes em uma forma que muda para preservar a
escala global do mundo indigena vivido, sugerindo pen-
sar na relacdo da transformacao ritual com o regime de
atualizacdo cotidiana da alteridade. E assim que nos ci-
clos festivos identificamos um momento especifico de
gestdo e negociagdo da alteridade.

Nas festas cat6licas, especificamente, a simbologia
das déadivas representa o modo como se produz sociali-
dade com o diferente (humano ou ndo humano); no toré,
a socialidade também é produzida, articulando ndo ape-
nas as dadivas, como a mediagao dada pelo corpo, en-
quanto substrato, no qual a diferenca é produzida seja
por meio das gesticulagoes, das musicalidades e seus rit-
mos, seja pelos motivos pictéricos dos corpos. Assim,
pensar a vida cerimonial Potiguara é apreendé-la por
meio do idioma da corporalidade, na medida em que é
por ele que se expressa as diferengas, as quais sao re-
postas ou multiplicadas no dominio do ritual.
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