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Eles dizem que aqui ndo tem mais indio. Mas,
quando a gente planta um pé de mangueira,
ainda que a gente corte, ele vai brolhar de novo
mangueira. Ele ndo vai brolhar cajueiro. Ainda
que ficasse s0 a raiz, as folhinhas e os galhos
gue nascessem, nasceria mangueira. Porque
tinha aquela raiz ali que é de mangueira. Assim
é nods. Entdo, se eu sou filha da Maria VVenancia,
neta da velha Venancia, e bisneta da Chica da
Lagoa Seca, que era india Tremembg, entdo eu
também sou india. E ndo vou negar isso, nao
vou reprimir isso dentro de mim. NGs ja nos

calamos demais. (Dona Dij€)

A memoria é um fendmeno sempre atual, um
elo vivido no eterno presente; a histéria, uma
representacdo do passado. Porque é afetiva e
magica, a memoria ndo se acomoda a detalhes
que a confortam: ela se alimenta de lembrancgas
vagas, telescopicas, globais ou flutuantes,
particulares ou simbolicas, sensivel a todas as
transferéncias, cenas, censuras ou projecdes. A
historia, porque operacdo intelectual e
laicizante, demanda analise e discursos criticos.
A memoria instala a lembranca no sagrado, a
historia a liberta e a torna sempre prosaica [...]
(NORA, 1993: 9).



RESUMO

A pesquisa aqui desenvolvida tem por objetivo compreender a luta dos Tremembé de Almofala
pela afirmacéo de sua identidade étnica e pelos direitos que dela decorrem. A partir da década
de 1980 e respaldado pela Constituicdo Federal de 1988, o grupo lancou mdo da memoria
ancestral, expressa na oralidade, e fez de suas praticas culturais, os elementos da identificacéo
do grupo, diferenciadores em relacdo aos “outros”, para legitimar suas reivindicagdes. A partir
da realizacdo da pesquisa foi possivel perceber que a memoria Tremembé € formada na
dindmica e no entendimento grupais, importantes do ponto de vista da organizacdo social e
étnica, e que ela se estrutura em diversos tempos e temporalidades, fundamentais na sustentacdo
de uma identidade Tremembé. As narrativas ndo se atém a um tempo marcado pelo calendario
cristdo. Elas se estruturam em volta de marcos que delimitam o tempo, que elegem e
estabelecem lugares, a partir de acontecimentos advindos da memoria coletiva, tanto no que se
refere ao tempo das experiéncias vividas, como em relacdo ao tempo ciclico da natureza. Assim,
a narrativa funda um conhecimento construido e “materializado” a partir de praticas culturais e

de lugares simbolicos, onde os testemunhos procuram reforcar a legitimidade de seus direitos.

Palavras-chave: Tremembé. Memoria. Oralidade. Praticas culturais. Terra.



RESUME

La présente recherche a pour objectif comprendre la lutte des Trémembé d”Almofala a travers
I"affirmation de leur identité ethnique et en relation aux droits qui y sont associés. A partir de
1980 et soutenu para la Constitution Fédérale de 1988, le groupe s’est investi dans sa mémoire
ancestrale, exprimée dans loralité, et a fait de ses pratiques culturelles, les éléments de
I"identification du groupe, différenciateurs en relation aux « autres », pour légitimer ses
revendications. Dans la recherche il a été possible de percevoir que la mémoire Tremembé se
forme dans la dynamique e dans la compréhension groupales, importantes du point de vue de
I"organisation sociale et ethnique et qui se structure en divers temps et temporalités,
fondamentaux pour le maintien de I"identité Trémembé. Les récits ne se limitent pas & un temps
marqué par le calendrier chrétien. lls se structurent autour de reperes qui délimitent le temps,
qui élisent et établissent des lieux, a partir d’évenements présents dans la mémoire collective,
liés aussi bien a des expériences vécues qu’au temps cyclique de la nature. Aussi, le récit fonde
une connaissance construite et « matérialisée » a partir de pratiques culturelles et de lieux

symboliques, ou les témoins cherchent a renforcer la légitimité de leurs droits.

Mots- clés : Tremembé. Mémoire. Oralité. Pratiques culturelles. Terres.
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1 INTRODUCAO

A ideia de pesquisar a nova visibilidade dada a organizacéo politica dos Tremembé! de
Almofala, iniciada na segunda metade da década de 1980, é resultado do meu interesse em
compreender a importancia da memoria, da oralidade e das préaticas culturais na organizagédo
desses grupos, e, principalmente, é fruto de motivacdes pessoais visto que sou natural de
Itarema e mantenho uma relacdo de amizade com o grupo desde a infancia, quando visitava a
comunidade muitas vezes atraida pelo banho de mar, ou pelos colares de conchas

confeccionados pelos Tremembé.

Meu objeto de estudo diz respeito a comunidade Tremembé de Almofala, mais
especificamente a organizagdo politica do referido grupo no processo de “emergéncia” dos
grupos indigenas “remanescentes” dos antigos aldeamentos missionarios que, nas décadas de
80 e 90 do século XX, passaram a reivindicar publicamente suas identidades e o direito a terra

que ocupam tradicionalmente.

Almofala, espacgo social dessa pesquisa, localiza-se no Municipio de Itarema, Litoral
Oeste do Estado do Ceara, cerca de 270 Km de Fortaleza. A comunidade Tremembé ocupa as
referidas localidades: A regido da Grande Almofala (Almofala, Barro Vermelho, Lameirao,
Pand, Praia, Gamboa da Lama, Mangue Alto, Aningas do Mulato, Cabega do Boi, Passagem
Rasa, Canal do Peixe, Urubu e Boa Vista) e a regido da Tapera e Varjota.

Meu interesse em compreender a histéria dos Tremembé de Almofala se iniciou ainda
na minha infancia, alimentado pelas historias que antes de dormir minha av6 contava sobre 0s
“indios velhos” que viviam na “aldeia de Almofala”. Hoje, ao rememorar aquelas narrativas
que eu ouvia enquanto ela balancava a rede até o meu sono chegar, percebo que em sua fala se
mesclavam elementos de tempos diferentes. O passado era constantemente atualizado e ela me
falava da tribo de “indios brabos”, de uma forma um tanto fantastica que permitia que minha
imaginacéo de crianca viajasse no tempo (ou nos tempos) de suas narrativas. Assim, eu cresci

desejando saber mais dos Tremembe.

Hoje entendo, o quanto esses relatos da minha avo foram importantes, pois foi

exatamente a partir deles que percebo que aprendi a ouvir, caracteristica fundamental para quem

1 Em relagdo as sociedades indigenas o nome ndo vai para o plural por se tratar de um etndénimo e nédo dos varios
indigenas que a compdem. Por convengdo internacional de etndlogos, esta acertado que, em trabalhos cientificos,
os etndnimos ndo sdo alterados na forma plural, sendo a flexdo indicada pelo artigo plural. Ex: os tupi, 0s
nambiquara, 0s caiua, os tapirapé, os bantu, os somali, etc. E portanto, os Tremembé. (Evanildo Bechara, Moderna
Gramatica Portuguesa. Rio de Janeiro: Editora Lucerna, 37.2 ed., 2002, p. 129). (grifos meus).
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trabalha com histdria oral. Ouvir o outro é ndo apenas valoriza-lo em suas palavras, mas é
também estabelecer um vinculo formado nesse encontro. E perceber as muitas vozes e sujeitos
presentes em um mesmo discurso. No dialogo entre historiador e narrador abrolha uma
interacdo onde os papéis se modificam a cada momento. Como ressalta Portelli, “o discurso da
Historia Oral, entdo, € um discurso contaminado, é um discurso multivocal, € um discurso que

tem uma multidao de autores” (2010, p. 9).

Meu primeiro contato mais direto com o grupo se deu por volta dos doze anos quando,
com uma colega da escola, fugi da aula e fui conhecer a praia e os Tremembé que ali moravam.
Aquela aventura foi movida pela curiosidade que tinha desde pequena, a respeito daquele grupo
que morava proximo a praia. Entdo peguei carona no transporte escolar que transportava 0s
alunos de Almofala para escola em Itarema. Para minha surpresa (e talvez frustracdo), eles ndo
moravam em ocas € nao correspondiam a imagem estereotipada dos indios que via nos livros,
ou dos indios descritos por minha avd, mas percebia que havia neles algo de diferente. Algo
que naquele tempo eu ndo compreendia 0 que era, mas que hoje eu entendo que eram o0s
simbolos e signos culturais, que mesmo diante da intensa situacdo de contato, e da dindmica

prépria da cultura, ndo haviam se esvaido completamente.

Na década de 1990, presenciei os conflitos interétnicos na regido. Nesse periodo eu
estudava na EEFM (Escola de Ensino Fundamental e Médio) Luzia Araudjo Barros, localizada
na sede do municipio de Itarema, e era bastante comum ouvir os comentarios dos alunos
oriundos do distrito de Almofala e localidades vizinhas, que relatavam as brigas entre indios e
ndo-indios. Esses mesmos alunos, que faziam parte da comunidade circundante, ressaltavam o
discurso de que em Almofala ndo havia mais indios. Eles se referiam aos Tremembé como
impostores que queriam tomar a terra dos moradores de Almofala. Negavam a indianidade do
grupo a partir de referenciais genéticos e bioldgicos que remetia ao estigma do indio puro. Para

ser indio teria que ter o cabelo naturalmente liso e os olhos “puxados”, costumavam dizer.

No final da década de 1990, quando ia iniciar o Ensino Médio, eu sai do municipio de
Itarema e vim com minha irm& morar com minha méae em Fortaleza, mas nunca cortei 0s lagos
estabelecidos com o grupo durante a infancia e sempre que possivel eu visitava Almofala. Mais
tarde, quando ingressei no curso de Histdria da Universidade Federal do Ceara, ndo tive davidas
acerca do meu objeto de estudo para o mestrado. Foi quando meu olhar para o grupo foi
redirecionado, agora com uma perspectiva académica, respaldado por um suporte tedrico e

enriquecido pela minha propria experiéncia de vida junto a comunidade.
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Estudar a historia dos Tremembé é, para mim, de certa forma, estudar um pouco da
minha prépria histdria. Trago em minha memoria, costumes que eram td0 comuns ao meu
cotidiano, durante minha infancia em Itarema, no Sitio Olho D’ 4gua, como as refeicdes com
meus avos e minha irma, sentados no chdo em volta da esteira de palha de carnaubeira, o pirdo
de peixe fresco recém-saido do mar, a cuia com tapioca ou grolado de goma de mandioca,
servido com peixe assado na brasa, a moqueca de arraia com leite de coco que feita pela minha
avo tinha sabor especial. Lembro-me também do tempo das farinhadas, as mulheres
descascando a mandioca, outras preparando a massa, a goma, a farinha e eu sentia o cheiro

delicioso do beiju e da tapioca enquanto esperava ansiosa a hora de experimenta-los.

Tenho bem vivo na minha memaria, o gosto e o cheiro do mocororé? que minha bisavo
preparava, armazenava em uma cabaca e sempre me oferecia quando eu ia deixar o peixe fresco
em sua casa, assim que meu avd chegava da praia. A beira da costa, como ele chamava. Ela
sempre adogava 0 mocororé com mel de abelha para servir a mim e minha irma, dizia que era

para tirar o azedume, ou seja, a acidez do suco de caju fermentado.

Comecei a me atentar que esses costumes tao rotineiros em meu cotidiano eram oriundos
da comunidade indigena, tdo proxima de mim. Anos mais tarde, no Ensino Médio, quando na
disciplina de Histdéria um professor chamado Carlos, cujo sobrenome ndo me recordo, pediu
um trabalho sobre a histéria de Itarema, ele mesmo dividiu os temas para os alunos e 0 meu,
por coincidéncia, foi sobre a “cultura indigena Tremembé”. Entdo percebi o quanto a minha
vida estava relacionada a vida do grupo. No entanto, no ambito de sua organiza¢ado politica e

étnica, tenho plena consciéncia que minha experiéncia ndo se confunde com a deles.

A proximidade que tenho com o grupo, por um lado, facilitou meu trabalho,
principalmente em relacdo ao acesso a comunidade, aos depoentes e pela confianca que o grupo
deposita em mim, por outro lado essa proximidade talvez tenha dificultado um pouco a
problematizacdo da minha pesquisa num primeiro momento. No entanto, o que no principio foi
uma dificuldade, procurei transformar em algo positivo para meu trabalho e redirecionei meu
olhar para minhas fontes, passando também a comparar as entrevistas concedidas a mim, com
entrevistas realizadas por outros pesquisadores em outros momentos. Acredito que é no

confronto entre as semelhancas e diferengas e entre as distancias e proximidades que permeiam

2 Bebida tradicional dos Tremembé, feita do suco de caju fermentado, consumida principalmente durante a danca
do torém, a qual fica dentro de uma cabaga no centro da roda e em determinados momentos da danga é tomada
pelo puxador e oferecida aos dangadores em comemoracao a colheita do caju.
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e relacionam a minha historia com a histéria do grupo que estéo as possibilidades de abrir novos

horizontes para compreendé-la melhor.

Nesse sentido, encarei a realizacdo dessa pesquisa como um encontro entre campos
semanticos distintos: de um lado a perspectiva étnica respaldada pelo trabalho da memoria dos
Tremembé; de outro, minha perspectiva académica, mediada por conhecimentos tedricos, mas

balizada pela minha propria experiéncia de vida ligada & histdria da referida comunidade.

O presente estudo analisa 0 movimento de afirmacdo da identidade étnica dos
Tremembé de Almofala e percebe como o grupo, por meio da tradicdo oral, recorre a memoria
e a ancestralidade, estabelecendo marcadores (temporais e simbolicos) da memdria para
legitimar suas identidades e os direitos que dela decorrem.

A hipdtese defendida por mim se funda na afirmativa de que a memaoria Tremembé é
constituida de uma dindmica e de uma comunicacdo grupal, fundamentais para uma
organizacdao social e étnica que permite, em diferentes momentos e temporalidades, a
manutencdo de uma identidade Tremembé. Na qual o ato narrativo ndo se atém a um tempo
delimitado pelo calendério, ele se estrutura em torno de indicadores temporais que demarcam
0 tempo, que elege e estabelece lugares, a partir de acontecimentos advindos da memoria
coletiva, tanto no que se refere ao tempo das experiéncias vividas, como em rela¢do ao tempo
ciclico da natureza. A narrativa funda um conhecimento construido e “materializado” a partir
das préticas culturais e do lugar simbolico onde os testemunhos procuram reforcar a

legitimidade de seus direitos.

O recorte cronoldgico do presente trabalho se inicia na década 1980, quando 0s
Tremembé passam a dar visibilidade a sua organizacdo social e étnica, periodo de grandes
agitacGes sociais e politicas em todo Brasil, momento também marcado por mudangas
significativas nas leis da Constituicdo Federal, o que impulsionou a mobilizacdo de varios
grupos em varias partes do pais. A pesquisa se estende até os dias atuais e, nessas trés décadas,
procura analisar a dindmica social do grupo, com suas particularidades, circunstancias e
mecanismos, observando como os Tremembe vivenciam aquela experiéncia e como ocorre a
sua transformacdo social e identitaria. Vale ressaltar que para compreender a luta politica do
grupo no periodo privilegiado por esta dissertacdo, foi importante ampliar minha visdo em

relacdo a tempos mais remotos da histéria dos Tremembe.

O movimento indigena néo € isolado, esta inserido em um campo politico mais amplo,

perceptivel em escala nacional a partir do final da década de 1980. Nesse periodo comegcam a
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ganhar forca as reivindicacbes de uma diversidade de grupos sociais historicamente
marginalizados, tais como indigenas, quilombolas, mulheres, etc. Nesse sentido, o Ceara tem
acompanhado desde os anos de 1980, no cenario politico local, a emergéncia de movimentos
organizados e protagonizados por novos atores sociais: comunidades que se afirmam como
etnias indigenas, reivindicam reconhecimento publico e, consequentemente, os direitos
adquiridos a partir da constituicdo de 1988, principalmente no que se refere a terra que

tradicionalmente ocupam.

Iniciada no Ceara com as reivindica¢6es dos indios Tapeba no municipio de Caucaia e
sendo seguida pelos Tremembé de Almofala, Pitaguary de Maracanau e os Jenipapo-Kanindé
de Aquiraz, a FUNAI (Fundagio Nacional do indio) passou a reconhecer a presenca indigena

no Ceara.

Para trabalhar com grupos étnicos é importante pensar nas trajetorias dos estudos sobre
etninicidade e sobre historia indigena. A partir dos anos sessenta, as teorias sobre o tema
passaram a se destacar no campo da antropologia, o que seria um espa¢o aberto também para a
Histdria. Conforme Tambiah (1997), os estudos sobre etnicidade ganharam maior visibilidade
nesse periodo e vieram em resposta as reivindicacfes de diferentes movimentos étnicos, o0s

quais tiveram implicacGes conflituosas em vérias partes do mundo.

No Brasil, tais teorias ganharam mais énfase a partir do fim dos anos setenta e comego
dos anos oitenta do século passado em decorréncia da organizacdo dos grupos indigenas que
surgiram reivindicando o reconhecimento oficial de suas identidades étnicas. As mais diversas
categorias mobilizavam-se pela reivindicacdo dos seus direitos civis (movimentos rurais, de
género, etc), entre elas 0 movimento indigena. Vale ressaltar que essas teorias ganharam espaco
depois de um longo siléncio causado pelas teorias de negacgdo da existéncia indigena ou, como
na historiografia classica, enfatizando visdes repletas de imagens estereotipadas e pressupostos

gue em nada favoreciam aos indigenas, tratando-os como inferiores.

Foi no contexto histdrico dessas novas abordagens que os indios no Nordeste romperam
com mais de um século de invisibilidade, colocando-se diante do Estado e da sociedade civil,

para exigir reconhecimento étnico e direitos pela terra que ocupam tradicionalmente.

Segundo Almeida (2004), a Constituicdo de 1988 veio como uma resposta a essas
pressdes sociais, embora até hoje, mesmo estando asseguradas por lei, as acdes por parte do
Estado tenham sido escassas e ainda timidas e indmeros processos demarcatérios estdo

pendentes na Justica. Para compreender a organizacao politica dos indios no Nordeste brasileiro
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na atualidade, é preciso entender a intensa situacdo de contato que sofreram, tendo como
consequéncia grandes transformacgdes em todos 0s aspectos da vida desses povos. Hoje uma
das estratégias destes grupos € realcar as diferencas culturais em comparacdo a sociedade

envolvente.

Segundo as contribuicGes de Barth (1976), sobre os sinais de diferenciacdo entre 0s
grupos, abordagens também compartilhadas por Carneiro da Cunha (1987), os grupos, de
acordo com as necessidades do presente, procuram na tradicdo simbolos e signos culturais que
servirdo como sinais de diferenca frente a sociedade envolvente. Ou seja, a tradicao cultural é
uma espécie de reservatdrio ao qual 0s grupos recorrem nos momentos de tensao, e no intuito

de dar énfase a diferenca, muitas vezes eles realgcam os tragos culturais.

E partindo das experiéncias do tempo presente que os Tremembé lancam méo de uma
memoria que ressignifica o passado para legitimar e dar novas significacGes a realidade na qual
estdo inseridos. Nesse processo, alguns elementos ganham novos sentidos, e séo usados como

sinais de diferenciagdo entre o “nos” e os “outros”.

O passado ndo pode ser resgatado tal qual ele aconteceu, portanto, esses simbolos ndo
sdo meramente repetidos ou citados de um tempo gque se mantém incélume, eles sao criados e
recriados cotidianamente. Entendo a tradicdo como algo que opera no presente e que 0S
elementos da cultura se transformam de acordo com as rela¢es de poder nas quais 0s sujeitos

estdo inseridos.

Procurando entender a atividade da memoria do grupo, além do acervo da Associacao
Missdo Tremembé, dediquei atencdo especial as narrativas dos membros que o compdem, pois
elas sdo o lugar, por exceléncia, da memoria grupal e é por meio delas que essa memoria é
manifestada. Ao refletir sobre a problematica da memoria é importante pensar sobre os
processos de lembrangas e esquecimentos, levando em conta os interesses e os discursos, as

continuidades, rupturas, tradi¢cdes ou inovagdes (RAMOS, 2011).

As mudancas e permanéncias também constroem esquecimentos e lembrangas na
memoria dos individuos. Trazem a tona significados que revelam e escondem, ao mesmo
tempo, as lembrancas, os fatos, e/ou os lugares e o0 que pensamos sobre eles. De acordo com as
circunstancias revelam o que foi “esquecido” e as vezes escondem o que era lembrado. Partindo

dessas afirmativas, procuro entender a construcdo social da memoria Tremembe.

Ao estudar a memoria, a identidade, a oralidade e as préticas culturais do referido grupo,

procuro perceber a ressignificagdo como ponto de inflexdo analitica, que permite pensar
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relevantes aspectos para a analise social. Nessas transformacdes e ressignificaces é possivel
analisar as relacdes entre as a¢des dos individuos e dos grupos sociais, pautadas numa estrutura
de significacOes existente, com a qual € possivel estabelecer um didlogo. Ou seja, é 0 processo
de recontextualizacdo cultural que se da por meio da acdo dos sujeitos e grupos na historia e

que ocorre em meio as lutas de classificagdes sociais.

Esse trabalho se insere no ambito da Historia Social e das abordagens historiograficas
que priorizam a experiéncia humana e os comportamentos e identidades coletivas na explicacédo

historica e compreende a memdria como uma de suas matérias primas.

Sobre os materiais empiricos analisados nessa dissertacdo, tratam-se de fontes bastante
variadas e pertencentes a varios tempos da historia do grupo. O documento original da doacao
de uma légua de terra quadrada aos Tremembé feita pela Coroa Portuguesa esta sob guarda do
arquivo publico do Estado do Ceard. Esse documento é constantemente mencionado nas

narrativas do grupo, como forma de comprovar o direito pela chamada “terra do aldeamento”.

Os Relatorios de presidentes da Provincia que afirmam oficialmente a “extingdo” dos
indios no Ceard, encontram-se no setor de microfilmes da Biblioteca Publica Governador
Menezes Pimentel e sua analise foi importante para compreender que, mesmo diante de varios
discursos de negacdo da presenca indigena no Estado, os povos indigenas permaneceram
lutando por seus direitos.

A partir das Revistas do Instituto do Ceard, pude perceber o modo como 0s povos
indigenas foram tratados e percebidos em diversos documentos oficiais, as formas de
invisibilidade impostas a estes grupos, assim como suas estratégias e resisténcia diante de uma

sociedade que almejava seu desaparecimento.

O acervo da Associacdo Missdo Tremembé, constituido de relatérios, cartas, atas de
reunides, jornais, videos, musicas, fotografias, processos criminais, entre outros, foi de suma
importancia para entender o0 movimento indigena no estado do Ceara, em especial o caso dos
Tremembé, tendo em vista que a grande maioria dos documentos presentes no acervo
mencionado se referem aos Tremembé de Almofala e a sua luta pela afirmacdo de sua

identidade étnica.

Receberam atencéo especial as entrevistas realizadas por mim com alguns membros da
comunidade e também as entrevistas realizadas por outros pesquisadores em outros momentos
da historia do grupo. Nessa perspectiva, a Historia Oral me deu embasamento tedrico ao

explorar as relagcBes entre memoria e histéria e ao romper com uma visdo determinista,



20

colocando em evidéncia a construcdo dos atores de sua propria identidade, analisando as
relacbes entre passado e presente, reconhecendo que o passado é construido segundo as
necessidades do presente. Para Alberti (2004), “as formas de concepcao do passado sdo também
formas de acdo. Conceber o passado nao é apenas seld-lo sob determinado significado, construir
para ele uma interpretacéo; conceber o passado é também negociar e disputar significados e
desencadear a¢Ges” (2004, p. 33).

Alessandro Portelli (1997), por sua vez, ndo percebe a histéria oral somente como
ferramenta para fornecer informacdes sobre o passado, o que Ihe interessa é a subjetividade de
seus narradores e a recuperacédo do vivido, segundo a concepc¢ao de quem 0 viveu ou vivenciou.
Nessa valorizagdo da subjetividade se desencadeiam outras problematizacdes, na quais se
priorizam e analisam as ac¢des, 0 ser, as experiéncias e os discursos. As multiplas possibilidades
dos debates acerca da memoria e suas relacdes com a histéria podem oferecer chaves para uma
nova inteligibilidade do passado e para a compreensao dos embates entre a memoria oficial e a
memoria de grupos minoritarios. Assim, memaria e praticas culturais estdo sempre em processo

de ser ressignificadas de forma criativa na tentativa de solucionar problemas sociais do presente.

Alessandro Portelli trata da subjetividade presente nos relatos orais e chama a atencéo
para a importancia que lhe deve ser dada:
Se formos capazes, a subjetividade se revelara mais do que uma interferéncia; serd a
maior riqueza, a maior contribui¢do cognitiva que chega a nés das memdrias e das
fontes orais. [...] ndo temos, pois, a certeza do fato, mas apenas a certeza do texto: o

que nossas fontes dizem pode ndo haver sucedido verdadeiramente, mas esta contado
de modo verdadeiro (PORTELLI, 1996, p. 4).

Para ele, mais importante do que a objetividade do fato € o0 modo como o sujeito o
vivencia e o decodifica. A forma como os narradores contam a historia é o objeto de estudo da
oralidade.

A historia oral nos conta menos sobre eventos do que sobre significados: [...]
entrevistas revelam eventos desconhecidos ou aspectos desconhecidos de eventos

conhecidos: elas sempre langam luz sobre areas inexploradas da vida diaria das classes
ndo hegemdnicas (PORTELLI, 1997, p. 31).

O critério de escolha dos depoentes foi feito pelo engajamento dos mesmos na luta e
pela participagdo nas praticas culturais. Nesse sentido, foram entrevistadas algumas pessoas
idosas que participam da luta desde a década de 1980; jovens que nasceram dentro do contexto
do movimento; professores das escolas diferenciadas; rezadeiras, médiuns, pessoas que
trabalham com medicina popular, missionarios (catélicos e protestantes), as liderancas do grupo

(pajé, cacique e outros) e um memorialista da Regido do Vale do Acarad.
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Foram entrevistados o senhor Jodo Venancio (cacique), a sua irma dona Dijé (agente de
salde indigena), Getdlio Santos (diretor da Escola Maria Venéancia), Maria Amélia Leite
(missionaria), Eudes Tremembé (professor da escola da Tapera), Joelma Santos (professora da
escola da Tapera), José Biinha (pescador e artesdo), Andreina Santos (professora da escola do
Mangue Alto), Adelina Santos (medium), Maria Bela (médium), Nené Beata (idosa/ lideranca/
resadeira), Maria Lidia(idosa/ lideranca), Luis Caboclo (Pajé), Augustinho Felix (idoso/
lideranca), Marli Scchiavini (missionaria igreja Metodista, Pedagoga), Dona Expedita (idosa/
artesd), Jodo Filho (professor Escola Maria Venancia), Janiel Marques (estudante), José de
Fatima (memorialista da cidade de Itarema), LUcia Dias (trabalha com plantas medicinais), Jodo
Filho (pescador, professor da Escola Maria VVenancia, filho do Cacique).

A dissertacao possui trés capitulos. No primeiro, intitulado Tremembé de Almofala:
mem@arias, narrativas e trajetorias histéricas em analise analiso a partir da memoria, das
narrativas e dos escritos da historiografia tradicional a negacdo da presenca indigena e 0s
argumentos histéricos sobre o desaparecimento étnico, percebendo como os discursos oficiais
contribuiram para a usurpacdo e o esbulho das terras das populacdes autdctones. Buscar explicar
e compreender a histéria do movimento indigena no Brasil significa ter que regressar ao passado
dos tempos coloniais e imperiais, embora o periodo que se compreende por movimento
indigena, enquanto academicamente tratado e percebido, inicie-se a partir da década de 1970,
torna-se necessario um retorno a historia dos indios no Brasil como recurso importante para a

compreensdo desse movimento.

Desse modo, para compreender melhor estas reivindicacdes da comunidade Tremembé
no presente, analiso historicamente as relagdes do grupo com a terra reivindicada e mostro um
panorama dos varios discursos de negacdo da presenca indigena em diferentes momentos
historicos. Nesse sentido, torna-se relevante perceber o papel dos indios na historiografia, a fim
de analisar e entender o lugar que eles ocuparam e ainda ocupam nas reflexdes tedricas de
alguns estudiosos da historia e da sociedade brasileira, observando como a historiografia

também corroborou para a vigéncia destes discursos.

A andlise desses antecedentes encontra-se nos dois primeiros topicos e foi necessaria
para a compreensdo dos dois topicos seguintes que abordam a efervescéncia social e politica
das décadas de 1980 e 1990, em que varios grupos “emergem” e passam a lutar por seus direitos.
Investigo como esse contexto historico contribuiu para que grupos indigenas de todo o Brasil
se organizassem e reivindicassem o reconhecimento de suas identidades étnicas e o direito a

terra que ocupam tradicionalmente.
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A partir dessas questdes analiso o inicio da nova visibilidade que o grupo passa a dar a
sua organizacao politica a partir da década de 1980, apds o longo “siléncio” que incidiu sobre
0 grupo, como evocam a memdria coletiva e passam a se organizar, a afirmar suas identidades
étnicas e a reivindicar o direito a terra que ocupam tradicionalmente. Além da oralidade do
grupo e dos documentos ditos oficiais, uma das fontes principais desse capitulo é o Relatério
do GT da FUNAI (GT Tremembg), iniciado em setembro de 1992, sob a coordenagdo da
antropologa Jussara Gomes. A partir dos depoimentos dos indios concedidos ao GT, procuro

perceber como o passado e a memoria dos ancestrais sao evocados pelo grupo.

No segundo capitulo, Tempos da memoria, consciéncia identitaria e a luta politica
Tremembé, trato dos tempos e lugares da memoria, da consciéncia identitaria e da luta politica
Tremembé. Analisando os marcos fisicos e simbdlicos que permeiam a memdria coletiva do
grupo, delimitam fronteiras étnicas e espaciais, constroem territérios simbdélicos proprios,

elegem e estabelecem lugares de memorias.

Um desses marcos é a Igreja de Nossa Senhora da Conceigdo de Almofala. E pertinente
esclarecer que a igreja de Almofala conhecida também como “igreja dos indios” faz parte do
contexto da vida dos Tremembé e se constitui elemento de referéncia na luta pelas terras do
antigo aldeamento missionario. Nesse capitulo, a partir dos conceitos de performance
(ZUNTHOR, 2000) e fronteiras étnicas (BARTH, 1976), analiso os realces que o grupo atribui
a determinados simbolos e signos culturais que os identificam como indios e os diferem da

comunidade envolvente.

Também ganhou atencdo especial nesse capitulo, uma analise sobre a danca do Torém
e sua importancia como sinal diacritico usado pelo grupo para reforcar a diferenciacdo entre
“nds” e os “outros”. Pratica cultural exclusiva dos Tremembé a danca do Torém diferencia o

grupo da comunidade circundante e também dos outros povos indigenas do Ceara.

Realizado originalmente para comemorar a colheita do caju, constituido de elementos
ludicos e espirituais e denominado pelos Tremembé como “ritual sagrado”, o Torém tem forte
ligagdo com a natureza e com 0s Seres sobrenaturais que nela habitam. Nesse capitulo também
faco uma analise das crengas dos Tremembé em torno da natureza e sua relacdo com 0s

encantados. Assim, dedico um tdpico a natureza encantada e aos rituais de pajelanca.

No terceiro capitulo, Os conflitos persistem: luta e resisténcia dos Tremembeé pela
titulacéo oficial de seu territdrio, trabalho sobre as questdes atuais da comunidade, ou seja, a

problemaética da titulagdo oficial da terra, cujo processo ainda esta pendente na justica e como
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a comunidade tem lidado com essa indefinicdo. Abordo os conflitos das familias Tremembé
que residem nas localidades denominadas Varjota e Tapera com a Empresa DUCOCO S/A. No

qual considero as formas de resisténcia dos indios para permanecer em seu territorio.

Nesse capitulo também analiso as relacbes dos Tremembé com as suas escolas
diferenciadas, percebidas como um novo espaco de transmissdo da tradicdo oral e sua
importancia no contexto da luta pela regulamentagdo fundiaria. Foram entrevistados
professores e alunos das seis escolas diferenciadas® da area conhecida como “terra do
aldeamento” ou “terra da santa”. Também nesse capitulo, reflito sobre a nova geracdo que
nasceu dentro do contexto da luta politica e observo suas estratégias de luta e como eles tém

lidado com as tradi¢Ges, com a oralidade e como tem sido suas atuacgdes frente a0 movimento.

Assim, analiso memoria, identidade e tradicdo oral no cotidiano dos jovens Tremembé,
a partir das tradi¢Oes orais e dos TCC’s do curso do MITS (Magistério Indigena Tremembé
Superior), nos quais os cursistas realizaram seus trabalhos a partir da memdria dos idosos da
comunidade. Nesse tdpico, eu analiso os trabalhos da memoria e de sua transmissdo por

intermédio da interacdo entre jovens e velhos em Almofala.

Com a realizacdo deste trabalho almejei dar voz aos Tremembé, analisando a memodria,
atradicdo oral, as tensdes sociais e diversidades culturais do aludido grupo. No entanto, acredito
que ao poder falar de si mesmo através das entrevistas, foi permitido a eles apropriar-se daquilo
que é mesmo seu. Como nos ensina Portelli, “os entrevistados nos deram a voz, ndo fomos nés

que a demos a eles” (2010, p. 7).

Nas entrevistas aqui estudadas, preservei o nome verdadeiro dos narradores (com
excecdo de dois entrevistados que preferi manter em sigilo), para isso contei com a permissao

de cada um dos depoentes.

3 As escolas dos Tremembé da area aqui estudada se encontram nas seguintes localidades: Praia de Almofala,
Mangue Alto, Saquinho, Tapera, Varjota, e Passagem Rasa. As referidas localidades se encontram nos mapas
presentes nessa Dissertacéo.
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2 TREMEMBE DE ALMOFALA: MEMORIAS, NARRATIVAS E TRAJETORIAS
HISTORICAS EM ANALISE

Historicamente, pelo menos desde a primeira década do Século XVII, Almofala
concentra parte dos indios Tremembé, que vivem no litoral oeste do Estado do Ceara. De acordo
com diversos documentos e obras do periodo colonial, foram aldeados em missdes, tanto no
Maranhdo como no Ceara, sendo Almofala a mais notéria povoacao dos Tremembé. Em 1857,
receberam uma légua de terras da coroa portuguesa, que acabaram sendo invadidas
gradualmente por latifundiarios. Entretanto, os Tremembé continuaram vivendo na mesma
regido, inclusive mantendo suas praticas culturais. A partir da década de 1980, os Tremembé
de Almofala passaram reivindicar o reconhecimento oficial de sua identidade étnica. A néo
regularizacdo da Terra Indigena é um dos problemas mais graves enfrentados pelos Tremembé
na atualidade. A falta de definicdo juridica e os conflitos envolvendo indios, posseiros e

proprietarios € um problema que se arrasta ha mais de 30 anos.

Desde 1992, o direito pela ocupacdo da terra do “antigo aldeamento”, pelos Tremembé,
tem sido impugnado por meio de a¢es juridicas. A significacdo da identidade étnica, amparada
fortemente na memoria coletiva do grupo, aparece como questdo central tanto nas disputas
sociais como na Justica, e o conflito, a articulacdo e a negociacdo politica sobrepdem-se de
varias formas nas a¢des judiciais. Em suas estratégias para legitimar o direito a terra, 0 grupo
recorre as praticas culturais ancestrais e aos registros historicos de seus antepassados em

Almofala.

Nesse sentido, a memdria Tremembeé é acionada para legitimar as suas identidades
étnicas e exigir os direitos decorrentes dela. Referindo-se especificamente sobre questdes
¢étnicas, Manuela Carneiro da Cunha (1986) define a identidade étnica como uma “construgdo
simbolica” elaborada em situagdo e por “contraste”. No seu ponto de Vvista, a etnicidade deve
ser encarada como uma “categoria nativa”, que tem como principal caracteristica um discurso
politico reivindicativo, através do qual é invocado uma origem comum para legitimar a
identidade.

Os Tremembe de Almofala invocam uma origem comum, que tem na povoacgdo de

Nossa Senhora da Conceicdo de Almofala, uma espécie de marco fisico, simbolico e temporal
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da origem da comunidade. Embora em alguns depoimentos eles se refiram a um tempo que
antecede a povoacdo, a grande maioria das narrativas tem como marco da origem da
comunidade as memdrias referentes a antiga povoacdo dos Tremembé. Esses discursos sdo
atualizados cotidianamente, tanto na memoria dos velhos como na fala dos jovens e criancas da

comunidade.

Para compreender o presente da luta dos Tremembé pela regulamentacdo fundiéria, é
importante entender o processo de negacao da presenca indigena no Ceara e 0s argumentos
historicos sobre o desaparecimento étnico. Assim, a afirmacdo e a contestacdo acerca da
autenticidade de suas reivindicacGes por parte de missionarios, advogados, proprietarios de
terra, pesquisadores, sociedade envolvente e até mesmo dos proprios indios, envolveu a
historicidade do aludido grupo e de outros grupos indigenas, incluindo assim uma discussao

sobre a legitimidade das demandas culturais e politicas atuais (VALLE, 1992).

Deste modo, neste capitulo, analiso as relacdes entre as formas de ocupacédo da Capitania
do Ceara e a problemaética das terras dos povos indigenas, os discursos oficiais que negaram a
existéncia das comunidades autdctones no nosso Estado, 0s processos de violéncia,
expropriacdo e esbulho e consequentemente toda a carga de preconceito e de desvalorizacdo a
qual os povos indigenas foram submetidos, e o contexto politico e social que possibilitou o
fortalecimento dos movimentos de reelaboragdo étnica. Demonstrando inclusive os marcos e
0s registros que comprovem a presenca dos Tremembé neste territorio desde tempos

imemoriais.
2.1 Conhecendo os Tremembé

Os Tremembé habitam em sua grande maioria, o litoral oeste do Estado do Ceara, no
Nordeste brasileiro. De acordo com as pesquisas do Centro de Defesa e Promocao dos Direitos
Humanos da Arquidiocese de Fortaleza®, os Tremembé estdo localizados em trés ndcleos:
Acaral (Telhas e Queimadas), Itapipoca (Sdo José e Buriti), e Itarema (Almofala, grande

Almofala, e Cdrrego Jodo Pereira).

Habitando estes trés municipios do Estado do Ceara, os Tremembé vivem situagdes
especificas, porém com uma reivindicacdo comum: o direito a terra que ocupam de forma

tradicional. A tabela a baixo, feita pela FUNASA (Fundacdo Nacional de Saude), mostra a

4 <http://funaiceara.blogspot.com.br/2009/09/tremembe-municipiositarema-acarau-e.html> Acesso em: 12 mar.
de 2013.
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reparticdo demografica da populacdo Tremembé em 2008, segundo as aldeias pertencentes aos

trés ndcleos municipais citados.

TABELA 1 — Ocupacéo dos Tremembeé de acordo com 0s municipios do Ceara

Etnia Municipio Aldeia Casas Familias Pessoas
Queimadas 23 26 147
Acaral Telhas 18 21 102
Buriti 72 76 312
ltapipoca ™55, José - 35 39 139
Itapipoca
Batedeira 21 24 94
Batedeira Il 42 48 167
Cajazeiras 6 7 25
(Corrego do
Jodo Pereira)
Capim — Acu 33 37 141
(Cérrego do
Jodo pereira)
Comondongo 13 16 49
Tremembe Curral do 14 14 72
ltarema Peixe
Lameiréo - 27 29 127
Itarema
Mangue Alto 13 15 63
Panan 16 18 58
Passagem 19 21 85
Rasa
Praia de 25 27 158
Almofala
S&o José — 47 50 217
(Cérrego do
Jodo pereira)
Itarema
Saquinho 13 13 58
Tapera 65 79 306
Urubu 42 44 146
Varjota 102 120 558
Total 3 20 646 724 3.024

Fonte: SIASI- Sistema de Informagéo da Atencdo a Saude Indigena(Gerado em 28\07\2008 e cadastro encerrado
em 23\06\2008). Fundag&o Nacional de Salde — Distrito Sanitario Especial Indigena Ceara. in: PALITOT, Estevao
Martins. (organizador). Na mata do sabia: Contribuicbes sobre a presenca indigena no Ceara. Fortaleza:
Secult/museu do Ceard/ IMOPEC, 2009. Pag. 42
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Como é possivel perceber na tabela, o municipio de Itarema, onde se foca minha
pesquisa, concentra o maior nimero de Tremembé do litoral Oeste do Estado Ceara. Situado a
cerca de 237 km da Capital do Estado, Fortaleza, Itarema corresponde a uma area de 720,664
km?2 e abriga uma Populag&o de 39.955 habitantes®. Segundo dados do IBGE®, em 2010 haviam
2.258 Tremembé em Itarema. Estes nimeros se aproximam daqueles publicados pela FUNASA
em 2008, que se encontram na tabela acima. Entretanto, este censo néo inclui os Tremembé que
ainda ndo haviam sido reconhecidos pela FUNALI, ou aqueles que se auto afirmaram enquanto
indios depois das referidas pesquisas. De acordo com as narrativas dos Tremembe, atualmente

0 grupo € constituido de mais de 5.000 pessoas no total.

O mapa abaixo demonstra a organizacgdo fundiaria de Itarema e tem como objetivo situar
o leitor acerca da localizacdo dos indios no espaco territorial do municipio, além de observar as
distancias entre a sede Itarema e a comunidade indigena de Almofala, assim como as distancias

desta para o outro ncleo Tremembé conhecido como Cdrrego do Jodo Pereira.

FIGURA 1 — Mapa municipal de Itarema

MAPA MUNICIPAL DE ITAREMA

SIMBOLOS CONVENCIONAIS

o Localidades
_— Rio Aracatimirim
—_— Limite municipal

LOCALIDADES
1 Itarema

2 Almofala

3 Mangue Alto
4 Pana

5 Lameirao

6 Saquinho

7 Urubu

8 Tapera

9 Batedeira
10 Passagem Rasa
11 Varjota

12 Séo José
13 Capim Acu
14 Cajazeiras

ESCALA GRARCA

Fonte: mapa elaborado pela Gedgrafa Maria Ana Machado por solicitacdo da autora.

% Dados do censo de 2010 do IBGE. Cf. < http://www.ibge.gov.br> Acesso em: 10 mai. de 2015.
6 Dados do censo de 2010 do IBGE. Cf. <http://indigenas.ibge.gov.br> Acesso em: 10 mai. de 2015.
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O mapa mostra ainda a divisdo feita pelos Tremembé em comunidade da praia e
comunidade da mata. Comunidade da praia séo as localidades que ficam na margem esquerda
do rio Aracatimirim e a da mata ficam a direita do rio. Vale ressaltar que Itarema se constitui
em um caso especifico pelo fato de uma pequena parte do grupo ter suas terras regularizadas
perante a FUNAI. Trata-se dos distritos que formam o Cérrego do Jodo Pereira. Localizado a
18 km de Almofala o Cdrrego do Jodo Pereiraé constituido por um conjunto de pequenos
distritos do municipio de Itarema (S&o José, Capim-acu, Cajazeiras e Telhas), e esta circunscrito
numa area que nao fazia parte do patrimonio territorial do antigo “aldeamento” dos Tremembé

(VALLE, 1992).

Tendo passado por diversas situacdes historicas, os Tremembé do Corrego do Jodo
Pereira, relatam que os primeiros moradores daquela regido teriam sido familias de indios
Tremembé. Segundo as narrativas do grupo, por volta de 1920 um imigrante italiano, por nome
Vicente Pongitori, instalou-se no local e passou a controlar aquelas terras para a criacdo de
gado. A terra teria sido registrada em cartorio pelo referido imigrante e os indios obrigados a
trabalhar nas suas plantacdes e a pagar renda. Essa relacdo de patronagem teria permanecido
até a década de 1980. Durante todo esse periodo de controle por parte da familia do referido
imigrante, também houve contestacdo por parte dos nativos, ocorreram diversos conflitos e

muitos indios foram expulsos do local.

Segundo Carlos Guilherme Octaviano do Valle, na década de 1980 alguns Tremembé
que ainda permaneciam no local deixaram de pagar a renda e este fato acarretou em mais
conflitos, marcados inclusive por violéncia, como relatam os indios. Um dos lideres Tremembe,
conhecido por Patriarca, recorreu ao Incra e ao Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Itarema
para pedir ajuda. Assim, em janeiro de 1987, as terras do Capim-acu e parte da fazenda Sé&o
José foram desapropriadas pelo INCRA. Logo em seguida 0S grupos comecaram a Ser

reintegrados.

Neste periodo, 0s missionarios que incentivaram e apoiaram a luta dos Tremembg, néo
atuavam no Cérrego do Jodo Pereira, por isso 0s indios buscaram seus direitos junto ao INCRA,
como trabalhadores rurais. Posteriormente, o grupo recorreu a FUNAI com o objetivo de mudar
a situacdo fundiaria de “terra desapropriada” para Terra Indigena. Hoje o local é reconhecido

pela FUNAI como Terra Indigena Corrego do Jodo Pereira.

Porém, neste trabalho, focarei apenas a area denominada de “terra do Aldeamento”, ou

“terra da santa”, que tem como principal referéncia a 1égua de terra quadrada que foi doada aos
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Tremembé pela coroa portuguesa em 1857, e que se encontra devidamente registrada no Livro
de Registro de Terras da Freguesia da Barra do Acarad’, no referido ano.

Almofala é um distrito pertencente ao Municipio de Itarema, corresponde a uma area de
63 Kmz2, onde habitam grupos bastante diversificados. Os Tremembé dividem a area indigena
em dois grupos diferentes: zona da mata e zona da praia. Na praia temos as seguintes
comunidades: da Praia, Barro Vermelho, Mangue Alto, Saquinho, Lameirdo e Pana. E na mata
temos: Varjota, Tapera, Batedeira e Passagem Rasa.

O mapa abaixo, feito pelos professores Tremembg, ndo so ilustra a area indigena que o
grupo reivindica, como mostra os limites da terra da antiga povoacdo de indios, ou povoacao
de Nossa Senhora da Conceicdo de Almofala.

FIGURA 2 — Mapa da Area Indigena Tremembé de Almofala

Fonte: Raizes que brotam da terra.®

" Livro de Registro de terras da Barra do Acaract (1855 a 1857). Fundo: Vigarios das Freguesias do Ceara. Livro
01. Registro n® 695. Caixa 01. Arquivo Publico do Estado do Ceara (APEC).

8 Ceara. Secretaria da Educagdo. Coordenadoria de Desenvolvimento da Escola. Célula de Aperfeigoamento
pedagdgico. Raizes que brotam da terra.- Fortaleza: Importec, 2007. (Participaram da elaboracdo do mapa e das
pesquisas para esta cartilha, os seguintes professores de Almofala e do Cdrrego do Jodo Pereira: Ana Cléia da
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A é&rea toda verde, corresponde a terra ocupada desde a década de 1970 pela Empresa
DUCOCO S/A, o que representa quase a metade da area indigena. A igreja de Nossa Senhora
da Conceicédo de Almofala, a beira da costa, a lagoa do Moreira, a foz do Aracatimirim, o forno
velho, etc. se constituem em expressdes recorrentes nas narrativas do grupo quando se referem
aos marcos da légua de terra quadrada doada aos Tremembé pela Coroa Portuguesa, em 1857.
Vale ressaltar que os conflitos com a DUCOCO serdo analisados com detalhes no terceiro

capitulo dessa dissertacao.

Mesmo sendo considerada como espaco tradicional da etnia Tremembé, a area
demonstrada no mapa feito pelo grupo, tem sido alvo de invasdes de posseiros, aumentando
cada vez mais o problema da concentracdo fundiaria e dificultando a regulamentacéo da terra

indigena.

O Distrito passa por um crescimento populacional que pode ser facilmente observado
na paisagem. Os nativos dividem cada vez mais suas terras com novos habitantes, na maior
parte posseiros que veem na regido perspectivas de garantir um pedaco de terra para a o cultivo
do coco em larga escala, ou para a construcdo de casas de veraneio. Fato este que leva a
populacdo ndo india a negar a presenca indigena em Almofala, recorrendo muitas vezes aos

discursos que se referem ao exterminio total dos indios no Estado do Ceara.

2.1.2 Perspectivas historicas sobre a luta contra a invisibilidade e a negacédo dos indios

Tremembé

Para entender a luta pela afirmacdo da identidade étnica dos Tremembé, o processo de
negacdo da presenca indigena, e suas consequéncias para as lutas desses povos no Ceard
contemporaneo, é necessario que seja feita uma reflexdo sobre os periodos colonial e imperial;
a situacdo da terra, assim como as formas de adquiri-la; e a questdo indigena nos referidos

periodos.

No entanto, a analise que faco da col6nia e do império é apenas para situar o leitor e
ajuda-lo a compreender as reivindica¢cdes dos Tremembé na atualidade, assim como perceber
as justificativas do grupo para legitimar o direito a terra que ocupam tradicionalmente. Nesse

sentido, dou inicio a esta reflexdo pelas datas de sesmarias.

Rocha, Fernando Marciano dos Santos, Francisca Keuliane Rodrigues de Holanda, Maria Celiane da Silva Costa,
Maria Elizangela dos Santos, Maria Socorro dos Santos Rocha).
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O regime de sesmarias foi o primeiro ordenamento da terra a vigorar no Brasil.
Adaptado do contexto portugués, permaneceu em vigor até 1822 (SILVA, 1996). No Cear4, as
terras comecaram a ser distribuidas a particulares por volta de 1680, quando o governo
portugués passou a fazer uma nova divisao das terras do sertdo em “datas” menores ¢ a doa-las
aos colonos que tinham interesse em ocupa-las de forma efetiva, expulsando delas os povos
indigenas que resistiram ferrenhamente a deixar seus territorios. Esse processo se deu de forma
extremamente violenta e os indios reagiram, o que resultou, no Ceara, nos conflitos conhecidos
como “Guerra dos Barbaros” que durou cerca de 50 anos, até que 0s grupos indigenas

sobreviventes fossem submetidos aos aldeamentos missionarios (PEIXOTO DA SILVA, 2003).

Nessa relagdo entre colonizadores e povos nativos, os indios ndo foram passivos, e
muitas sdo as datas de sesmarias com pedidos de terras dos proprios indigenas, na primeira
metade do Século XVI1I. Como € o caso da Data de Sesmaria de nimero 1 registrada no volume
11 do livro de Datas de Sesmarias, que traz o pedido de duas “légoas” de terra, feito por
“Sebastido Saraiva, indio Tabajara e principal de sua gente, que por fallecimento de seu pae
gue morreu em servisso Real, Ihe ficara alglas cabessas de gado vacum e cavalar, e que atte o
prezente ndo tem terras ha que comodante as podesse criar”. O referido pedido de terra foi
concedido pelo Capitdo Mor Manoel Francez em de 30 de novembro de 1721, no mesmo ano
que o pedido foi feito.

Assim como essa, outras sesmarias trazem registros de indios fazendo pedido de terras
e que em muitos foram concedidas. Como é o exemplo da Data de sesmaria de nimero 11, que
tem o registro da Data de Sesmaria do “principal da aldeia da ‘Paupina’ e mais indios della, de
uma sorte de terra de trés leguas de cumprido e meio de largo” para plantar. E que foi concedida

em 12 de janeiro de 1722 pelo Capitdo Mor Manoel Francez.’

Estes documentos ndo estavam escritos pelos préprios indios, mas ali estavam redigidas
as suas reivindicacdes acerca daqueles territorios. Isto demonstra que os indios no Ceara, assim
como no territorio brasileiro, ndo foram somente vitimas passivas dos conquistadores e que
apesar de toda violéncia gerada pelo genocidio e etnocidio contra eles, ndo anula as suas a¢oes

como “‘sujeitos coletivos” de sua historia.

® Datas de sesmarias do Estado do Cear4, vols: 11(datas n° 1, e 11) Data de sesmarias publicada em virtude de
autorizacdo do Exmo. Snr. Desembargador José Moreira da Rocha, presidente do Estado ao Dr. José Carlos de
Matos Peixoto, Secretario dos Negocios do Interior e Justica. APEC (Arquivo Puablico do Estado do Ceara). CD
Room.
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Os Tremembé contemporaneos, quando recorrem ao passado para legitimar suas
reivindicagdes, algumas vezes se remetem a um passado ligado ao periodo colonial. E podemos
perceber isso na fala de Vicente Viana, cacique Tremembé na década de 1990, em entrevista

concedida a Carlos Guilherme Octaviano do Valle em 1992.

“Porque mesmo no 1500, quando foi encontrado aqui s6 era indio, né. Nao tinha
portugués, nédo tinha da Europa, somente os indios. Aqui era um dos lugares que era
mais isolado e mais conhecido s6 pelos indios. Pois quando eles vieram e fizeram essa
coisa que descobriram aqui, encontraram aqui, mas ainda passaram duzentos anos sem

eles fazerem moradia aqui”.*°

Nos discursos do grupo percebemos que eles constantemente se referem a fatos e a
documentos oficiais como forma de comprovar que sdo os verdadeiros donos da terra. Afirmar
que em 1500, quando chegam os portugueses, s6 haviam os indios em Almofala, significa dizer
que os Tremembé sdo os verdadeiros donos da terra. Que viviam num lugar isolado, ou seja, de
dificil acesso, que dificultou a chegada do homem branco, no processo de ocupacéo do territdrio
cearense. Os duzentos anos a que se refere 0 ex-cacique Vicente Viana, Sdo exatamente o espaco
entre a chegada dos europeus e a implantacdo da povoacdo de Almofala na foz do rio
Aracatimirim em 1702.

Ao analisar algumas datas de sesmarias, do periodo que vai de 1724 a 1744, momento
de grande impulso na economia pastoril, € possivel encontrar cinco datas de sesmarias, em areas
préximas da Missdo dos Tremembé, designadas para criacdo de gado. Essas sesmarias foram
doadas a padres seculares e oficiais.

Manoel Franges, capitdo mayor da Capitania do Ciard grande a cujo cargo esta o
Governo della por sua Magestade que Deos guarde ett.? faco saber aos que esta minha
carta virem, que a mim me representaram a dizer sua peticdo por escrito. O padre
Phelipe Pais Barretto e Maria da Costa que eles alcancaram hlas datas de terras nas
Agoas das Velhas e delas tirou o Dezembargador Christovdo Soares Reimao, hua
legoa de terra p? a missan dos tapuya Tramanbe, em recompensa dar outra a onde a
ouvesse e p? isso pede as ilhargas da Yurihanga e testadas e sobras de suas datas para
nelas prantarem suas prantas e lavouras??.

Elas pediam informagdes para o “Provedor da Missam dos Tremembés”, e nas sesmarias
de nimero 172 e 132 héa referéncias a localidades ocupadas hoje pelos Tremembe, como a
localidade de Pana, e a 4reas proximas a Almofala como “Ilhargas de Yurihanga”, que se refere

a localidade de Juritianha, pertencente ao municipio de Acarad, a 25Km de Almofala. Pela

10 Vicente Viana - entrevista concedida ao antropdlogo Carlos Guilherme Octaviano do Valle para o laudo
antropolégico em 1992 (grifos meus). In: VALLE, Carlos Guilherme Octaviano do. 1992. *Os Tremembé, grupo
étnico indigena do Ceard". Laudo antropolégico solicitado pela Coordenadoria de Defesa dos Direitos e
Interesses das Populagdes Indigenas/ Procuradoria Geral da Republica, Ministério Publico da Uniao.

11 Datas de sesmarias do Estado do Ceara, 1679 — 1824. vols: 11(datas n° 121, e 132) e 14(datas n° 172, 219, 233).
APEC (Arquivo Publico do Estado do Ceara) CD Room
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Carta Régia de 08.01.1697, ao governador do Maranhédo, a coroa portuguesa determinou a
concessdo de Sesmarias aos Varios grupos de indios da regido costeira, do Ceara ao Maranhdo.
Entre eles, estavam os Tremembé de Almofala, pois a area da Sesmaria cobria seu territorio, e
0 documento também se refere as aldeias que estdo nas terras proximas a barra do rio
Aracatimirin, apesar de o grupo néo estar explicitamente citado no documento em questéo.
[...] E por que o Padre Ascenso Gago aviza ser conveniente situarem-se os indios em
aldeas pela costa que dista do Ciara ao Maranhdo duzentas legoas se Ihe dem de
sesmarias as terras que ficio desde a Barra do Rio Aracaty Merim athe a Barra do Rio
Themona cortando desde as Barras dos ditos Rios a rumo direto para a Serra da
Ibiapaba entrando na sesmaria tudo que os rumos apanharem da Serra athé entestar
com 0s campos geraes [...] Me pareceu ordenai- vos concorrais com todo favor e ajuda
para que ndo se inquiete este gentio nem aparte daquelles sitios de que se fizer escolha
para sua habitaco, e lhes mandeis dar de sesmarias todas as terras que lhes forem
necessarias no districto que tocar avossa jurisdicdo e data delas naparte que o dito
Religioso represente, fazendo que de nenhuma maneira se altere asua posse nem lhe
tirem os brancos de que elles se recedo, mandando proceder com aquellas penas
condignas ao delito dos que obrarem o contrério para que exprimente este gentio afé
que se lhes guarda a com aminha grandeza epiedade os ampara para lograrem o que

éh seu, e seja este exemplo que mora aos mais a abragcarem a nossa amizade. Escrita
em Lisboa a 8 de Janeiro de 1697.%

O documento supracitado se refere, dentre outras areas, a regido hoje reivindicada pelos
Tremembé de Almofala: a Barra do Rio Aracaty Merim é inclusive um dos marcos conhecidos
e sempre citados pelos indios em entrevistas, discursos, cartas, etc. Depois do livro de registros
de terras da barra do Acarad, este € um dos documentos que mais aparece nas narrativas do
grupo.

De acordo com o trabalho de Manoel Coelho Albuquerque (2002), algo que
constantemente aparece nessa documentacdo, principalmente nos primeiros anos do periodo
compreendido como Brasil colénia, é o argumento sobre os altos gastos da conquista e a
dificuldade na implementacdo e estruturacdo das fazendas, por conta do comportamento
indigena contrario a perspectiva dos colonos. O que demonstra a reagdo indigena e também em

muitos momentos a tentativa de dialogo com os colonizadores.

No tocante as rea¢Ges dos indios, as pesquisas de Isabelle Braz Peixoto da Silva (2003),
apresentam novas versdes sobre as relagdes que foram constituidas entre os povos indigenas e
“colonizadores” no Brasil, nas quais as explanagdes que colocavam em total oposi¢ao indios e
europeus foram deixadas de lado, e, principalmente, compreenderam os indios como “sujeitos

politicos” — ainda que na posi¢do de dominados. Neste sentido, segundo a autora, 0s nativos

12 Carta Régia de 08 de janeiro de 1697 in: Revista do Instituto Historico do Ceara. t. 37, 1928, p. 69-70.



34

também procuraram dialogar com os europeus, ndo foram sempre divergentes a sociedade

colonial e nacional.

A analise das fontes e bibliografia acerca do processo de implantacdo das vilas me
permitiu ver uma intensa dinamica local que denota um expressivo jogo politico na busca pela
satisfagdo de interesses pessoais ou coletivos, do qual os indios participaram ativamente
(PEIXOTO DA SILVA, 2003). O que demonstra que a imagem estereotipada do indio passivo,
ndo condiz com a realidade desta historia. Ndo resta a menor duvida do grande processo de
violéncia que sofreram, seja fisicamente ou em relacéo as suas culturas, mas reagiram sim, em

muitos momentos lutaram por seus direitos e até recorreram as leis para isso.

Em maio de 1758, o Diretdrio € estendido ao Estado do Brasil. Ou seja, uma ordem real
estabeleceu o Diretdrio dos indios no Brasil, o que cessou com a acdo dos jesuitas, priorizando
a secularizacdo dos nativos, sem rejeitar o processo de cristianizacdo dos mesmos. Os direitos
dos indigenas as suas terras permaneceram, inclusive no caso dos antigos aldeamentos
religiosos e das missdes jesuiticas. No entanto, estas ultimas foram transformadas em “vilas de
indios”, dando continuidade as acOes e politicas de territorializacdo (PEIXOTO DA SILVA,
2003).

Apesar da cristianizacdo dos nativos ndo ser o principal objetivo do Diret6rio, como é
possivel observar no paragrafo noventa e cinco, ainda assim o processo de conversao dos indios

ao cristianismo é mencionado no mesmo.

Ultimamente recommendo aos Directores que esquecidos totalmente dos naturaes
sentimentos da propria conveniéncia, s6 empreguem seus cuidados nos interesses dos
indios; de sorte que suas felicidades possam servir de estimulo aos que vivem nos
sertoens, para que abandonando os lastimosos erros que herdaram de seus
progenitores, busquem voluntariamente nessas povoacdes civis, por meio das
utilidades temporaes, a verdadeira felicidade que he a eterna. Deste modo conseguirdo
sem davida aqueles altos, virtuosos e santissimos fins, que fizerdo sempre o objeto da
Catholica piedade. %3

“Abandonar os lastimosos erros que herdaram de seus progenitores”, significa em outras
palavras, abandonar as suas crencas e costumes e substitui-los pela fé catolica que os “levara”
a felicidade eterna, ou seja, o céu. Cristianizar os indios, também se constitui numa forma de

controle.

13 Diretdrio que se deve observar nas povoacgdes os indios do Pard e Maranhdo: enquanto sua Magestade ndo
mandar o contrario. 1758. Biblioteca Digital da Camara dos Deputados. Centro de Documentagdo e Informacéo.
Coordenacdo de Biblioteca. <http://.bd.camara.gov.br> Acesso em: 02 fev. de 2015 (grifos meus).
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Dez dias depois da promulgacdo deste Diretorio, é criada em Pernambuco, uma nova
versdo do Diretorio do Maranhao: a “Dire¢do com que interinamente se devem regular os indios

das novas vilas e lugares eretos nas aldeias da capitania de Pernambuco e suas anexas”.**

Nessa nova versdo, sao feitas varias alterac6es. Entre elas, o estimulo a pecuaria e, de
acordo com o paragrafo dezoito, “ndo consentindo o uso de aguardente mais do que para o
curativo, e abolindo inteiramente o0 uso das juremas contrério aos bons costumes e nada Util,

antes prejudicialissimo & sadde das gentes”. °

Essas proibi¢es deixam claro como o Diretdrio desejava controlar os indios, pois
impedir o consumo de bebidas alcodlicas, era uma forma de manter a ordem dentro das vilas, e
proibir as juremas se configura em uma tentativa de apagar importantes rituais da cultura nativa.
Essas medidas eram usuais para regular a vida dos indios. Mas os indios ndo foram passivos no
processo de implementacao das vilas, em muitos momentos reagiam contra o despotismo dos

diretores, acionaram a justica, rebelaram-se e barganharam terras.

Sobre essas questdes, Maicon Xavier (2010) afirma que o Diretorio dos indios foi criado
com o objetivo de impor mudancas drasticas na vida destes povos. Assim, ao proibir 0 uso das
linguas nativas, ao defender a presenca de brancos entre eles e ao regulamentar o trabalho dos
nativos, o Diretdrio significou uma tentativa da Coroa portuguesa de moldar os indios as normas
da civilizacdo, estimulando o casamento interétnico com o objetivo de afasta-los de seus

referenciais étnicos.

Nesse sentido, € possivel perceber que as vilas de indios foram espacos de realizacéo da
politica de miscigenacéo e integracdo social dos indigenas ao regime colonial portugués e eram
administradas por diretores, ouvidores, juizes ordinarios, vereadores dentre outros que faziam
parte das camaras. As ideias de civilidade fundamentar-se-iam principalmente por meio da
énfase no ensino da lingua portuguesa, ou seja, a substitui¢do da lingua nativa pelo portugués,
tanto afastaria os nativos e suas geracdes futuras dos seus costumes, como também representava

uma forma de dominio dos colonizadores sobre os indios (VALLE, 1992).

14 Diregdo com que interinamente se devem regular os indios das novas vilas e lugares eretos nas aldeias da
capitania de Pernambuco e suas anexas, Revista do Instituto Historico e Geografico Brasileiro, XLVI, 1883, pp.
121-171.

15 Diregdo com que interinamente se devem regular os indios das novas vilas e lugares eretos nas aldeias da
capitania de Pernambuco e suas anexas cit., p. 129.
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O governador da capitania de Pernambuco?®, Luis Diogo Lobo da Silva, expde algumas
das acdes realizadas para a implantacdo das vilas de indio, numa correspondéncia dirigida ao
secretario de estado do ultramar, Thomé Joaquim da Costa Corte Real. O governador citou o
envio do ouvidor geral para a implantacdo das vilas no Cearad que seguiu acompanhado pelo
diretor, mestre, vigario e coadjutores. Também foi enviado o juiz de fora com o objetivo da

retomada das fazendas e dos bens dos jesuitas.

Essa mesma correspondéncia, também traz o relato das “cartas persuasivas” dirigidas
aos indios com o objetivo de reforgar o compromisso de S. majestade de os “aliviar da
escraviddo em que viviam, pondo-os em inteira liberdade”. Vale ressaltar, que este
compromisso, na realidade ndo era uma atitude de bondade para com os indios, mas tinha a
intencdo de fazé-los reconhecer a “piedade” do rei, sendo gratos ao mesmo e, portanto,
cooperando com as autoridades que se conduziam para as vilas, tratando-as com “obediéncia,

civilidade e respeito”.!’

Com a criagdo das primeiras vilas de indios em 1759, estabelecia-se formalmente seu
patrimonio territorial, o que aludia a medicdo e a delimitacdo da terra. Neste sentido, o Ceara
passou a ter um numero relevante de vilas e de “povoagdes de indios”. Quem ocupava terras
dentro dos limites territoriais do patrimonio das vilas, eram identificadas e pagavam foro. As
escrituras de aforamento eram registradas com o intuito de formalizar a cobranga do pagamento
anual do foro. Essa exigéncia perdurou por todo o Diretdrio (PEIXOTO DA SILVA, 2003).

Dentre as vilas mais conhecidas no Ceara, temos Vila Vicosa Real (antiga aldeia da
Ibiapaba), Soure (antiga Paupina), Arronches (antiga Parangaba), Mecejana (antiga Paupina),
Monte-mor Novo (Paiacu, Baturité) e as povoacdes de indios de Almofala (antiga Missdo do
Aracatimirim), de Monte- mor Velho e de S&o Pedro Ibiapina (PEIXOTO DA SILVA, 2003).

A atividade agricola se configurava como um dos objetivos usados para “civilizagdo”
dos indios e isso contribuia para que inicialmente os indios fizessem uso das terras que faziam

parte das vilas. No entanto, deve-se refletir que esse acesso estaria atrelado as dindmicas das

16 A Capitania de Pernambuco foi uma das subdivisdes do territdrio brasileiro no periodo colonial. Até 1799, as
capitanias da Paraiba, Rio Grande do Norte e Ceara formavam um conglomerado denominado de “Governo Geral
de Pernambuco e as anexas”, o que significa que as capitanias citadas estavam subordinadas em ambito politico,
administrativo, militar, fiscal e econdmico ao Governador de Pernambuco e as suas Jurisdigdes.

17 Arquivo Histérico Ultramarino — AHU, Documentos Avulsos da Capitania do Ceara anexa a de Pernambuco
(Em CD’s Room Projeto Resgate Bardo do Rio Branco) Carta do Governador Luis Diogo Lobo da Silva ao
secretario do Ultramar Thomé Joaquim da Costa Corte Real, 25.05.1759, doc n° 464.
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sociedades locais a envolver diferengas de poder entre os diversos sujeitos presentes nas vilas

de indios.

E valido ressaltar que o Diretorio dos indios ndo chegou a ser executado de forma
integral, tal qual estava escrito. Ocorreram muitas controvérsias, obstaculos e alteraces, como
se V& na imprecisdo formal do Diretério sobre o caso dos sesmeiros, cujas terras faziam parte
do patrimonio territorial da vila (SILVA, 2003 p. 133). Um regime secular de controles formais
e mecanismos de poder sobre os povos indigenas se iniciou com o diretorio. Esses dispositivos
de ordem sobre os nativos ndo se apoiavam nas missdes jesuiticas, no entanto, também néo
abriam mao da atuacdo religiosa que se constituia de grande importancia para as acdes de

cristianizacao.

Nesse regime secular, os diretores passaram a dar énfase ao projeto de civilizacdo dos
indigenas com finalidade de guia-los e protegé-los nos espacos sociais das vilas. Vale salientar
que ndo eram s6 os diretores que intermediavam as relagfes entre indios e outras instancias
sociais. Outros agentes também exerciam essa funcdo como, por exemplo, os juizes de 6rfaos
que garantiam o trabalho dos indios, em 1833 eles passaram também a responder pelo

patrimdnio dos indios e a gerir suas terras de forma direta (VALLE, 1992).

O parégrafo 19 do Diretério dos indios, trata da terra para eles cultivarem e diz que os

Diretores devem persuadir os indios ao trabalho:

Depois que os diretores tiverem persuadido aos indios essas sélidas e
interessantissimas maximas, de sorte que eles percebam evidentemente o quanto lhes
sera atil o trabalho e prejudicial a ociosidade; cuidardo logo em examinar com a
possivel exatiddo, se as terras que possuem os ditos indios (que na forma das reais
ordens de Sua Majestade devem ser as adjacentes as suas respectivas povoacgdes) séo
competentes para o sustento das suas casas e familias; e para nelas fazerem as
plantacdes e as lavouras, de sorte, que com a abundancia dos géneros possam adquirir
as conveniéncias, de que até agora viviam privados, por meio do comércio em
beneficio comum do Estado. E achando que os indios ndo possuem terras suficientes
para a plantacdo dos preciosos fructos, que produz esse fertilissimo pais; ou porque
na distribuicdo delas se ndo observaram as leis da equidade, e da justica; ou porque as
terras adjacentes as suas povoacgOes foram dadas em sesmarias as outras pessoas
particulares; serdo obrigados os diretores a remeter logo ao governador do Estado uma
lista de todas as terras situadas no continente das mesmas povoacdes, declarando os
indios que se acham prejudicados na distribuicdo, para se mandarem logo repartir na
forma que Sua Majestade manda.®

18 Diretdrio que se deve observar nas povoagdes os indios do Para e Maranhéo: enquanto sua Magestade ndo
mandar o contrario. 1758. Biblioteca Digital da Camara dos Deputados. Centro de Documentacdo e Informacao.
Coordenacdo de Biblioteca. <http://.bd.camara.gov.br> Acesso em: 02 fev. de 2015.
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O documento garante aos indios o direito de usufruir a terra, desde que a cultivem. E
mostra a preocupacdo do Diretorio para que os indios ndo fiqguem sem terras. Mas por outro

lado revela as formas de controle que o Diretdrio pretendia exercer sobre 0s nativos.

No entanto, € relevante frisar que os indios continuaram a ocupar funcgdes especificas
mesmo com o Diretério em vigor. O que demonstra, segundo Isabelle Braz (2003), a
abrangéncia propria de suas praticas. A documentacdo analisada pela referida antropéloga
confirma que a permissdo de aforamentos®® nas terras das vilas de indios, concedidos por suas

camaras e seus diretores, foi uma pratica bastante comum.

De acordo com Cunha (1986), os Aldeamentos missionarios dependiam de decisfes
reguladoras, tanto da Coroa portuguesa, como do governo imperial brasileiro. Assim como 0s
aldeamentos, a povoacao de Almofala estava subordinada as decisfes politicas dessas duas

instancias.

O mapa a baixo, elaborado por Clévis Juca Neto, a partir das informacgdes contidas no
Mappa das Villas e principais Povoacdes de Brancos e indios da Capitania do Ceara Grande
com as denominacdes das ditas villas e invocacdes dos oragos das suas Respectivas Matrizes
e Cappelas, feito em Abril de 1783, demonstra a Capitania do Ceara com sete vilas de Brancos,
cinco vilas de Indios, vinte e uma povoacdes de Brancos e trés povoacdes de indios, onde se

encontra a povoac¢do de Almofala.

19 Aforamento ¢ o ato de concessdo de privilégios e deveres sobre uma propriedade cedida para exploragéo ou
usufruto ao seu ocupante, pelo proprietario, mediante ao pagamento um foro anual. Era um ato juridico que se
praticou até a década de 1960 em Portugal.
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FIGURA 3 — Mapa de vilas e povoacgdes da capitania do Ceara em 1783
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Fonte: Mapa elaborado por Clovis Juca Neto?

Mesmo o Diretdrio propondo a assimilacdo dos indios, seus efeitos foram limitados e
isso é percebido por meio das diferenciacGes étnicas e sociais que permaneceram. Abolido em
1798, suas diretrizes prosseguiram como referéncia para as disposi¢cfes sobre 0s povos
indigenas, até a promulgacdo da Constituicdo de 1824(PORTO ALEGRE, 1994, p. 35). Vale

ressaltar que o diretdrio foi reabilitado e extinto vérias vezes.

A designacao de “vila de indio” permaneceu mesmo depois do fim do Diretorio. De
acordo com Silva (1996), as leis do Diretorio continuariam até 1845 com a criacdo do
regulamento acerca das Miss6es no referido ano. Durante o século XIX, as regras e leis para 0s
indios e suas vilas foram redefinidas, principalmente com a propagacéo da afirmacéo de que 0s

indios estavam se confundindo com a massa da populacéo.

A Ultima tentativa de se aldear os indios no Brasil foi 0 Regulamento das Missdes de
1845. Definido por Cunha (1992, p.139) como “Gnico documento indigenista geral do império”
possuindo um carater muito mais “administrativo do que um plano politico”. Segundo Isabelle

Braz (2003), no Cearé ele foi reativado por ordem do Estado brasileiro, porém, teve pouco

2 JUCA NETO, Clovis Ramiro. De uma ocupagio ganglionar a uma ocupagéo nuclear: das fazendas as vilas do
Ceara. 2004. (Apresentacdo de Trabalho/Comunicagdo). SIMPUR — Santa Catarina, 2004.
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funcionamento e a partir de 1847 o Regulamento ndo foi mais executado na referida provincia
por conta da afirmativa de que no Ceara ndo havia mais indio disperso.

Segundo Valle (1992), o Regulamento das Missdes de 1845 determinava que em todas
as provincias haveria um Diretor Geral de indios, nomeado pelo imperador. E em cada aldeia
deveria haver um diretor nomeado pelo Diretor Geral. No Ceara o cargo foi ocupado, em 1846,

por Joaquim José Barboza.

O processo de dominacdo e de desestruturacdo das populacdes indigenas ndo foi
inaugurada pelo diretério pombalino. Este processo havia se iniciado anteriormente, e 0
diretério ndo foi capaz de realizar a tdo propalada assimilacio dessas populagdes. E possivel
dizer que o diretorio foi um avango nesse processo, mas ele foi destituido por ndo conseguir
realizar este projeto da chamada civilidade dos indios. Os capitdes-mores do Ceara tentaram a
todo custo que as leis do Diretério fossem cumpridas, no entanto, dificilmente elas foram
exercidas em sua totalidade, pois brancos e indios muitas vezes tinham estratégias para burlar
essas leis. E, por outro lado, o processo de dindmica da cultura ¢ muito mais complexo do que

0 suposto poder que o Diretdrio teria sobre estas populagdes.

Segundo Valle (1992), a historiografia trata o periodo imperial como muito negativo
para 0S povos nativos, principalmente por causa da politica indigenista e de integracdo dos
indios na massa da populagdo. A primeira Constitui¢do brasileira ndo se referia aos indios, o
que dificultava as acBes concretas das autoridades imperiais e até mesmo provinciais. Por conta
dessa falta de normas e leis acerca da questdo indigena ocorreram muitas mudancas de ordem
administrativa em relacdo as vilas e povoacdes de indios durante a primeira metade do Século
XIX.

De acordo com as pesquisas de Isabelle Braz (2003), dentro destas incertezas no tocante
a leis para tratar com os indios, pairavam dois temas que se tornaram importantes questdes: o
futuro das terras das vilas; e a mao de obra indigena, que passa a ser entendida de forma
descaracterizada de seus referenciais é€tnicos, para ser vista como mao de obra “livre”,
disponivel para ser aproveitada em termos econOmicos. A expressao “civilizar”, também

significava diluir os grupos na sociedade.

Em 1826 o0 Governo provincial propunha que os indios fossem aldeados em apenas trés
vilas, ou que fossem dispersos de seus aldeamentos e suas terras fossem entregues as camaras

locais.
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No caso porém de ndo parecer conveniente a dispersdo dos poucos indios que hoje
existem na Provincia, deverdo entdo ser aldeados em trez pontos, que nos parece mais
conveniente a saber: os indios da vila de Monte- mér novo, Monte moér velho, e os de
Messejana e Arronches deverdo ser aldeados na vila de Soure em razdo da pesca,
dando-se igualmente as terras da povoacdo de Maranguape como melhores de planta
para cultivarem; os indios de vila Vicosa e Almofala ficardo residentes em suas
respectivas aldeias onde tem bastante recurso para viverem.?

Os indios de Almofala permaneceriam na referida localidade pois la tinha bastante
recursos naturais para viverem. Mesmo entendendo que o interesse do governo provincial era
a exploracgéo das terras dos indios, o fato de decidir que os indios de Almofala permanecessem
em suas terras, significa até hoje um ponto importante para as reivindicacdes dos Tremembé
nos dias atuais: eles permaneceram nas suas terras, e quando mais de um século depois a
constitui¢do de 1988 garante aos indios o “direito sobre as terras que tradicionalmente ocupam”,
os indios de Almofala alegam que nunca sairam de suas terras, e que estdo ali desde tempos

imemoriais.

Segundo as pesquisas de Maicon Xavier (2010), por razdes desconhecidas, naquele
momento nem os aldeamentos foram extintos e nem os indios foram transferidos para outras
aldeias. Mas, no caso de Almofala, eles ali permaneceram. No entanto, por serem considerados
uma “ra¢a inferior”, os indios precisavam de protecdo, sendo necessaria a presenca de
mediadores como mostra 0 documento a Seguir:

Os indios de Almofala, os cento e dez miseraveis de Baturité, os dezoito cazaes, oito
villvas, e trinta e sete meninos da nagéo tapuia de Monte-mor, 0s cazaes de Cascavel,
os de Messejana, Soure, Arronches, Sapopara, e Vila Vogosa, sdo dignos da protecao
da Authoridade publica. Em nimero de sessenta me vierdo alguns ultimamente
cumprimentar, e servir limpando os arredores de Arronches, e melhorando os
caminhos. Uns pedem um pastor, que 0s guie, outros o restabelecimento de seus
diretdrios, e a restituicdo dos bens, que possuiam; outros finalmente, recordando-se

lastimozos do tempo e dos favores d’El Rei o senhor D. Jodo..., pedem o Governo do
Rei Velho.?

O documento mostra os indios como uma populagdo desamparada, que ndo sabia se
conduzir e que precisava ser dirigida por alguém. Segundo Valle (1992), os Juizes de orfaos
atuavam neste sentido, mas pouco se sabe de suas acdes. Mas vale esclarecer que mesmo com
toda expectativa de um Estado laico, a figura que mais se destacava nessa mediacéao era a dos

religiosos, porém eles ndo impediram o problema do “esbulho” da terra por inlimeros posseiros.

21 “Documentos sobre os nossos indigenas - 22 de setembro de 1826, Revista do Instituto do Ceara.t LXXVIL.
Fortaleza, 1963.pp. 323-324.

22 “Discurso que recitou o Exmo Doutor Jodo Antdnio de Miranda... Presidente desta Provincia na ocasido da
abertura da Assembleia Legislativa Provincial no dia 1° de Agosto do Corrente anno”. Ceara Typ. Constitucional.
1839.
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Todos esses acontecimentos sdo importantes para compreender, que na primeira metade
do Século XIX, muitas mudancas aconteceram em relacdo a terra, nas formas de adquiri-la e
legitiméa-la. E passou-se a discutir as questdes referentes a doacao de sesmarias. Em 1850, se
concretizou legalmente uma nova forma de controle da terra, a Lei n° 601 de 18 de setembro de
1850, a chamada Lei de Terras. A povoacdo de Almofala e suas terras estavam inseridas nas
politicas relativas a terra, a que pretendia a nova lei.

Nesse periodo o Ceara passava por outras transformacdes como, por exemplo, a
incorporacdo ao mercado mundial com a producdo de algodao, através da qual a capitania
passou de uma agricultura de subsisténcia para uma agricultura voltada ao mercado. Essas
transformacdes significaram também mudancas nas formas de acesso a terra e nas relagdes de

trabalho, bem como num novo crescimento da produtividade (PINHEIRO, 1990).

Desde a primeira metade do Século XI1X as normas referentes as datas de Sesmarias e
as concessdes das mesmas foram mudando gradualmente as formas de aquisicao da terra. Essas
mudangas culminaram com a chamada lei de terras que objetivava sanar o problema causado
pela falta de leis referentes a terra no periodo colonial, resolvendo o crescente apossamento que
acontecia de forma desregrada. Também pretendia estabelecer uma definicdo para terra
devoluta, definicdo esta que ja era discutida desde 1820. No entanto seria imperativo demais
remontar o contexto da reorganizacao fundiaria implementada no Brasil a partir da referida Lei
(SILVA, 1996).

Os dispositivos da nova lei eram bem variados: séo proibidas as apropriacfes de terra
por posse e a doacdo de sesmarias, sendo o sistema de compra e venda ou as doacdes do Estado
as formas de adquirir a terra, no entanto o direito daqueles que ja a ocupavam de forma
produtiva foi resguardado.

E importante destacar que a Lei de terras foi promulgada no mesmo ano da Lei Eusébio
de Queiroz, que tinha como objetivo o fim do trafico negreiro e da escravidao. Nesse sentido,
ambas devem ser pensadas como parte das pressdes dentro do contexto da transicdo do
capitalismo comercial para o capitalismo industrial. Ou seja, é possivel afirmar que a lei de
terras foi um reflexo das discussdes acerca da politica de terras que ja estavam acontecendo

desde 1820 e também ¢é resultado de conflitos politicos e de disputas de poder.

Segundo Ligia Osorio Silva (1996), a aprovacdo da lei de terras, 30 anos apos a
independéncia, configura um momento decisivo no processo de constituicdo do Estado e da

propria classe dos proprietéarios de terras. Por meio de um levantamento histérico rigoroso, que
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expde minuciosamente a ocupagdo das enormes extensdes de terra inexploradas desde os
tempos coloniais, a autora consegue caracterizar o problema a ser resolvido pela nova nagéo na
metade do seculo passado. Para consolidar-se, 0 novo Império precisava p6r fim ao verdadeiro
caos que reinava na ocupacao das terras inexploradas desde os tempos da Coldnia, desordem
que provocava conflitos, muitas vezes violentos, entre senhores de terras, causando
instabilidade prejudicial & ordem publica e a prépria posi¢do da classe na estrutura do novo
Estado.

Ainda segundo Silva (1996), outro fator que cooperava para tornar premente a
necessidade dessa determinacdo era a perspectiva inexoravel da extin¢do da escravatura. Os
grandes fazendeiros perceberam que era imprescindivel vedar aos futuros libertos e aos
imigrantes que fossem trazidos para substitui-los a livre ocupacao das terras desocupadas, pois,
se assim ndo fosse, ficariam sem mao-de-obra para tocar suas lavouras. A maneira de fazé-lo
era criar uma lei, que impedisse a livre ocupacdo dessas terras, agenciasse a demarcagéo,

arrecadacéo e venda pela Coroa.

De acordo com Manuela Carneiro da Cunha (1992), a Lei de Terras de 1850, inaugura
uma politica agressiva em relacao as terras das aldeias: um més apds sua promulgacéo o império
manda incorporar as aldeias “descendentes de indios que vivem dispersos e confundidos na
massa da populagao civilizada” (CUNHA, 1992, p. 214). As terras dos indios estavam inclusas
no plano de Lei de terras como &reas a serem demarcadas e regularizadas. Caso ndo estivessem

ocupadas por indios deveriam ser consideradas de propriedade dos nacionais.

O Livro de Registro de Terras da Freguesia da Barra do Acaracu, que abrange o periodo
que vai de 1855 a 1857, datado de 18 de marcgo de 1857, portanto depois da promulgagéo da
Lei de Terras, inclui o registro de “uma légoa de terra quadrada para residéncia e subsisténcia
dos indios” da povoacdao (GOMES, 1992).

O abaixo assignado quer fazer registrar uma légoa de terra quadrada, cita na povoacéo
de Almofala nesta freguesia de Nossa Senhora da Conceigdo da Barra de Acaracy,
cuja légoa de terra foi dada por sua majestade para residéncia e subzisténcia dos indios
daquela povoagdo, estremando de Nascente a Poente, da beira do Rio Tapera a Lagoa

do Moreira, e de Sul a Norte da ponta do matto no marco do (ilegivel) a beira da costa,
cuja terra ja foi marcada.?®

Vale ressaltar que a lei te terras teve como um de seus desdobramentos a obrigatoriedade

de todo dono de terra registrar sua propriedade. Este documento tdo importante para luta politica

23 Livro de Registro de terras da Barra do Acaracu (1855 a 1857). Fundo: Vigarios das Freguesias do Ceara. Livro
01. Registro n® 695. Caixa 01. Arquivo Publico do Estado do Ceard (APEC). (Grifos meus.)



44

dos Tremembé, foi registrado em 1857, portanto, sete anos apds a promulgacao da referida lei.

O que da mais forca para a luta do grupo no tempo presente.

A terra do aldeamento... foi feita a igreja, e depois da igreja feita foi tirada uma légua
de terra em quadra. Uma gleba da igreja para o Moreira, uma gleba da igreja para o
Luiz de Barros. Uma gleba da igreja para o Sdo Gabriel, e uma gleba da igreja para a
praia. Os marcos continuam 0s mesmos, a Unica gleba que ndo da mais € a da praia,
porque 0 avango do mar ja comeu muito.?*

Na atualidade este documento é constantemente citado na fala do grupo, desde os relatos

dos mais velhos, até mesmo os adolescentes e criangas, todos sabem as referéncias acerca dos

limites da terra e fazem questéo de citar o documento como forma de provar que a terra é deles

e que isso pode ser comprovado através do documento em questao.

A terra era toda livre, ai quando foi feita a igreja, foi tirada uma légua de terra para os
Tremembé. Os reis de Portugal definiram uma légua, e a igreja ficou bem no centro.
Dava uma légua para baixo até a Lagoa do Moreira. Uma légua da igreja até o Luis
de Barros. Uma légua da igreja para o mar, que hoje ndo d& mais por causa do avango
do mar. E uma légua da igreja para o Sdo Gabriel. E tem um documento que prova
iss0.%

Sempre que sdo questionados sobre os limites da terra que reivindicam, as referéncias

dos marcos presentes no Livro de Registro de terras da Barra do Acarad, sdo mencionados. O

grupo sempre traz ao discurso o referido documento e faz questao de ressaltar sua importancia

para a luta.

O antigo aldeamento era desde a Lagoa do Moreira. Pegava as localidades que hoje é
a Passagem Rasa, Varjota... tomando a Lagoa Seca e a pancada do mar. La na
Passagem Rasa fica a pedra que € um dos marcos da terra. A nossa terra, era esse
territério todo. Este documento é muito importante. Eu acho que é a Unica terra que
tem esse documento. Gracas a Deus que ndo destruiram ele. Nesse tempo do come¢o
da luta teve muita briga e eu ndo sei como ndo destruiram ele. Porque o desejo do
pessoal que enfrentava a gente era acabar mesmo com tudo.2

Dona Dijé, em sua fala, ndo sé cita os marcos da terra, como também menciona o

documento e sua importancia. O fato do documento néo ter sido destruido é sempre relatado

pelo grupo, que se refere a0 mesmo como a prova do direito a terra, mesmo diante de tantas

negativas acerca da presenca étnica.

24 Cacique Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em agosto de 2014, em sua casa na Praia de Almofala.
% Getllio Santos, em entrevista concedida a autora em agosto de 2014, na Escola Maria Venancia, Praia de

Almofala.

2% D. Dijé, em entrevista concedida a autora em fevereiro de 2015, em Almofala.
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2.2 “Ja niao existem aqui indios aldeados ou bravios” — implicacdes da Lei de Terras de
1850

Entender o presente da questdo indigena no Nordeste e reconhecer a luta destes grupos,
compreendendo sua importancia na formacao do povo brasileiro, € uma preocupacdo que tem
crescido nos ultimos anos. Em fungdo, entre outros, do novo processo de visibilidade de

identidades étnicas, vivida pelas popula¢des indigenas na atualidade.

Nesse sentido, para compreender o longo periodo de invisibilidade que incidiu sobre o0s
povos indigenas, assim como 0s motivos que levaram a uma negacdo oficial de suas
identidades, é pertinente analisar as formas de aquisi¢do da terra inauguradas pela Lei de Terras
de 1850. Vale ressaltar que essa invisibilidade é construida mais de fora do que de dentro, por
meio das muitas politicas e discursos que anunciavam e defendiam o desaparecimento étnico.

Dentro deste contexto estavam as terras dos Tremembé de Almofala.

No Ceard o momento decisivo e oficializado para o “desaparecimento” dos indios,
ocorre em 1863, quando o Presidente da Provincia do Ceara, José Bento da Cunha Figueiredo,

declara ndo haver mais indios no Estado.

[...] Ja ndo existem aqui indios aldeados ou bravios. Das antigas tribos de Tabajaras,
Cariris e Pitaguaris, que abtavam a provincia, uma parte foi destruida, outra emigrou,
e o resto constitui os aldeamentos da serra da Ibiapaba [...]

E neles que ainda que ainda se encontra maior nimero de descendentes das antigas
racas; mas acham-se misturados na massa geral da popula¢do, composta na méxima
parte de forasteiros, que excedendo-o0s em nimero, riqueza e industria, tem havido por
usurpacgao ou compra as terras pertencentes aos aborigenes [...]

Os respectivos patriménios territoriais foram mandados incorporar & fazenda por
ordem imperial, respeitando-se as posses de alguns indios. O que se diz a respeito
dessas aldeias é também aplicavel as dos Trambabes (Almofala) no termo do Acaracd,
dos Jucas (Arneiroz) do termo de S. Jodo do Principe, e dos Cariris (Missdo Velha e
de Miranda) hoje Crato.?’

Quando escreve a frase “respeitando-se as posses de alguns indios”, isso significa dizer
que aqueles indios que tinham recebido terras de doacdo e tinham registros dessas posses,
deveriam ter seus direitos respeitados permanecendo assim nas suas terras. O que também é
aplicado aos Tremembé como relata 0 documento, pois 0S mesmos possuiam uma légua

quadrada devidamente registrada no livro de Registro de terras da Barra do Acarad.

No entanto, ao afirmar que os indios estavam “misturados” na massa geral da populagéo,

o presidente da provincia, estd afirmando em outras palavras, que ndo havia mais “indios

27 Relatério apresentado a Assembleia Legislativa Provincial pelo Presidente da Provincia do Ceara José Bento
da Cunha Figueiredo Janior em 09/10/1863- Biblioteca PUblica Governador Menezes Pimentel, Setor de
microfilmes, rolo 2, (1858 a 1864), pp. 19-20. (Grifos meus).
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puros”, ou seja, na sua concepc¢do, se ndo eram puros, se estavam misturados com outras
“ragas”, entdo ndo eram mais indios. Esta afirmacao retirava os direitos territoriais, pois se néo
haviam mais indios, entdo a terra deveria ser incorporada a fazenda. Dessa forma, a partir da
segunda metade do Século XIX, os indios dos aldeamentos passam a ser referidos como “indios

misturados”, em contraposic¢ao aos “indios puros” do passado (OLIVEIRA, 1999).

Esse critério que restringia a definicdo de indio perdura até hoje no senso comum e nos
discursos de posseiros e latifundiarios, configurando-se em uma das principais formas de
negacdo da presenca indigena na atualidade.

Em 1863, foi baixado um Decreto extinguindo todos os indios. Dizendo que ndo havia
mais indios no Ceard. Mas nds estamos vivos e na luta, e ndo é porque disseram que
os indios tinham se acabado que nds deixamos de existir. Tiraram nossas terras, mas

n6s Tremembé estamos aqui com nossa histéria e com nossa cultura. Embora ainda
hoje muita gente diga que ndo tem mais indios.?

Atualmente, na fala do grupo € muito comum ouvi-los falar no Relatorio de 1863,
sempre se referindo a comunidade como um grupo vivo e atuante, mesmo diante dos
preconceitos, do grande processo de espélio e das formas da sociedade tentar negar suas

existéncias.

Desse modo, ¢ possivel afirmar que o processo de “esbulho” das terras indigenas, que
permanece até hoje, teve inicio com o ndo reconhecimento da propriedade coletiva indigena
iniciado pela Coroa Portuguesa (SILVA, 2009). Assim, a Lei de Terras foi mais um fator (e ndo

0 Unico) que contribuiu com a expropriacdo das terras dos povos nativos.

Se alargarmos nosso olhar em dmbito nacional, aqueles que defendiam a ideia de nacao
no Brasil, objetivavam tentar ajustar a realidade social brasileira aos parametros das Nacdes
europeias (ALBUQUERQUE, 2002). Na compreensdo de historia evolutiva, que tinha como
base a ideia de “progresso”, 0S povos indigenas eram estudados sempre no ponto de vista de
ser entendidos como primitivos e inferiores quando comparados a sociedade europeia, que era
civilizada. Von Martius, em 1845, determinara as linhas do projeto historiografico que

propunha a identidade da Nacdo em construcao.

A defesa da ideia do desaparecimento dos indios estava dentro de uma perspectiva mais
extensa da compreensdo de Nacdo, que se concordava com o projeto hegemdnico na época.
Segundo Isabelle Braz, nesse sentido foi desenvolvida uma politica de “integracdo” indigena a

sociedade branca, ja que o exemplo de nacdo desejado era o europeu. Os indios deveriam ser

28 Jo#o Filho, em entrevista concedida & autora em fevereiro de 2015, em Almofala.
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“misturados na massa da populagdo civilizada”, como pronunciava José Bento da Cunha

Figueiredo Junior, presidente da Provincia do Ceara.?®

Os indios, na segunda metade do século XIX, ndo haviam sido extintos e tinham
presenca acentuada em todo o territdrio brasileiro. Eram vistos, entdo, como obstaculo ao ideal
de Nacdo almejado. A solugdo seria mistura-los na massa da populacdo. Percebe-se que essa
“integracdo” dos indigenas a sociedade nacional estava ligada aos interesses dos grupos
dominantes, que ambicionavam apropriar-se de suas terras e desejavam tornar 0s nativos mao-

de-obra no campo da producao e do lucro (CELESTINO, 2010).

Concordando com essa perspectiva, a politica que desejava um pais homogéneo ganhou
forgca no Brasil, principalmente a partir do segundo reinado. Sendo imprescindivel, além de
acOes de intenso controle que harmonizassem as diversidades regionais e as dos Varios povos.
A politica indigenista da segunda metade do Século XVIII e do século XIX desarticulou, de
certa forma, as sociedades indigenas. Porém, a presenca de indios vivendo em pequenos
espacos, (os aldeamentos), em meio a populacéo circundante era bem significativa (CUNHA,
1992; PORTO ALEGRE, 1993).

Durante longo periodo na historiografia brasileira os povos indigenas foram estudados
apenas como vestigios de uma populacgdo passiva que se esvaiu, “dando” lugar a uma sociedade
conquistadora e dominante. Apresentados na historiografia como vitimas passivas dos
“conquistadores” europeus € de um processo assimilador, eles acabavam reprimidos e
incorporados ao sistema colonial, perdiam sua lingua, sua identidade, desaparecendo da histéria

oficial.

Até pouco tempo, as pesquisas sobre a tematica indigena eram pouco abordadas pelos
historiadores que consideravam o tema de competéncia da antropologia, o que significou um
grande empecilho a presenca de pesquisas sobre a tematica indigena na historiografia brasileira.
Isso é perceptivel nos trabalhos dos primeiros escritores coloniais, no entanto passou a ser
estabelecido de forma mais definitiva em meados do século XIX, a partir da constituicdo de

uma historiografia nacional.

Francisco Adolfo de VVarnhagen, em A Primeira Histéria Geral do Brasil escrita a partir
de um extenso trabalho de pesquisa em documentos do periodo colonial, ao falar dos indios diz

que “de tais povos na infancia ndo ha historia: ha so etnografia” (VARNHAGEN, 1980, pp. 1-

29 Relatério apresentado a Assembleia Legislativa Provincial pelo Presidente da Provincia do Ceara José Bento
da Cunha Figueiredo Janior em 09/10/1863- Biblioteca PUblica Governador Menezes Pimentel, Setor de
microfilmes, rolo 2, (1858 a 1864), pag. 19-20.
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30). O discurso cientificista de carater historiografico concebia as populagdes indigenas como
um impasse a colonizagdo. Segundo John M. Monteiro (2001), o século X1X, marcado por uma
histéria movida cada vez mais pelo avanco da civilizagcdo europeia, colocava em evidéncia,
algumas visdes que desqualificavam os povos indigenas enquanto sujeitos da historia. Nessas
percepcdes, os indios eram reduzidos a simples objetos da ciéncia que serviriam apenas de
estudos sobre as origens da histéria da humanidade.

Varnhagen (1980), tomava como referéncia a pessimista postura de Carl Friedrich
Philippe von Martius que, poucos anos antes, tinha vencido o concurso de “Como Escrever a
Historia do Brasil”, patrocinado pelo recém-fundado Instituto Histérico e Geografico
Brasileiro. Von Martius considerava os indios como popula¢des que em breve desapareceriam.
Segundo ele o “atual indigena brasileiro”, “ndo ¢ sendo o residuo de uma histéria muito antiga,
posto que perdida historia” (MARTIUS, 1982, pp. 91-92). Teorias evolucionistas
incorporavam-se e assentiam com o projeto de construcdo da nacéo brasileira (GUIMARAES,
1988), estando presentes, tanto na producao historiografica que se iniciava, como nos discursos
oficiais.

Desse modo, a historiografia cearense passou a existir sob a marca da negacdo da
presenca indigena. Repleta de esteredtipos e critérios de conceitos raciais e bioldgicos,
enfocando o desaparecimento dos povos indigenas. Os estudos de cunho historiografico
surgem, no Ceara, a partir da metade do século XIX com as obras de Tristdo de Alencar Araripe
(1850), Thomaz Pompeu de Souza Brasil (1863), Jodo Brigido dos Santos (1864), e Pedro
Theberge (1869), sequindo a linha de pensamento do IHGB, almejando uma civilizacdo de

acordo com os moldes europeus e procurando ressaltar o desaparecimento dos indios.

Por esse periodo, uma gama de discursos dava énfase a ideia de que ndo havia mais
indios no Ceara. A literatura, a historiografia e os pronunciamentos de autoridades
governamentais declaravam a extin¢do dos povos indigenas. Esses discursos eram de interesse
dos setores dominantes da época, uma vez que essa ideia se constituia enquanto fim do
obstaculo aos que tinham interesses em se apropriar dos territorios nativos. E desse momento,
segunda metade do Século X1X, o termo caboclo, identificado etnicamente como 0 mestico de
origem indigena como forma de negar a identidade do indio e seus direitos, através da
dominacdo (ALEGRE, 1994). Os historiadores, principalmente aqueles que faziam parte dos

Institutos Histdricos, procurariam manipular essa adaptacéo.

O estudo de Tristdo Alencar Araripe, A Histdria da Provincia do Ceara, de 1850, aborda
a problemaética da introducdo dos nativos no processo da conquista e colonizagdo do territério
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cearense. O trabalho de Tristdo Alencar traz bastante dados e faz um relato detalhado de certas
préticas culturais. Tristdo afirma que ainda ha alguma pequena presenca da populagéo nativa,
em 1850, periodo em que escreve o seu trabalho. “A populacdo indigena é insignificantissima
na provincia e tem quase totalmente desaparecido. Internando-se nos bosques uns, retirando-se
do solo da provincia outros, mesclando-se os demais com as racas branca e preta, hoje 0s

aborigenes ja ndo se fazem notados pelo niimero”.*

Na sua visdo, a populacédo indigena ia desaparecendo de forma natural e sem esforco
do colonizador. Para ele, era uma selecao natural em que os fortes, os mais adaptados e 0s mais
inteligentes sobreviveriam, enquanto os considerados fracos desapareceriam. Nessa
perspectiva, o colonizador é isento de todas as acdes prejudiciais aos nativos, inclusive do

genocidio e etnocidio e da consequente negacdo da presenca de indios no Ceara.

Outro autor que também aborda a questdo do indigena é Pedro Theberge (1858). Esse,
diferentemente de Tristdo, confirma que os indios estavam extintos no Ceara e deixa claro que
as causas dessa extin¢do era a escraviddo, os surtos de doencas que levaram a morte muitos
nativos e a falta de adaptacdo ao modo de vida do colonizador. O livro Esb6co Historico Sobre
aprovincia do Ceara, de Pedro Theberge, publicado em 1858, traz muitos dados sobre 0s povos
nativos do Ceard, acerca de seus costumes, e também sobre os locais e aldeamentos em que
viviam, embora quase todas as informacgfes fossem de forma estigmatizada, revelando uma
no¢do dos povos indigenas como preguicosos e passivos: “eles ndo tinham idéia alguma de
propriedade territorial; viviam numa espécie de comunidade de bens, a tal ponto que aceitavam

sem repugnancia alguma a idéia de serem as terras propriedade d'El Rei”.%

Joaquim Catunda (1886), na segunda metade do Século XIX, publicou a sua obra
Estudos de Histdria do Ceara. Em comparacdo as obras de Theberge e Alencar Araripe, 0
trabalho de Catunda possui um enfoque tedrico mais acentuado, em relacdo a questdo da
mesticagem. Esta obra é publicada as vésperas da criagdo do Instituto Historico Geografico e
Antropoldgico do Ceara (IHGAC), em 1887. Ele faz defesa ao pensamento cientificista e adota
0 ponto de vista da consciéncia de evolucdo do espirito, apresentados por Hegel. Deste modo,
as sociedades sdo entendidas a partir de etapas evolutivas, agrupadas em atrasadas e evoluidas.
Segundo a visdo deste autor, o progresso e a civilizagdo dos povos estariam vinculados ao meio

natural. Com excecdo do mar, a natureza, no Cear era considerada inferior. Os montes seriam

30 ARARIPE, Tristdo Alencar. Historia da Provincia do Ceara - desde os tempos primitivos até 1850. 22 Edicéo,
Col. Histdria e Cultura, do Instituto do Ceard, Fortaleza, 1958.

31 THEBERGE, Pedro. Eshoco Histdrico Sobre a Provincia do Ceara. Fortaleza: Editora Henriqueta Galeno, 1973,
p. 24.
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baixos, 0s rios rasos, os vales pequenos e estreitos, a vegetacgéo rala e atrofiada, a fauna pouco
variada, a paisagem, insignificante. Em sua abordagem os indios eram considerados apaticos,

“incapacitados para se tornarem proprietarios” incapacitados para o trabalho, ou seja, inferiores.

Na concepcdo de Catunda, a evolucdo da historia do Ceard incidiria em duas
superacOes. A superacao étnica, o que significava o desaparecimento do indio; e a superagao
do mestico, pois segundo ele a mistura de ragas e culturas, marcava o cearense de devassiddes
e atrasos. Segundo o autor a mesticagem cresceu em passo acelerado no Ceara com o aumento
da pecuéria, com a doacdo de sesmarias e com o0s aldeamentos e vilas indigenas. As abordagens
e interpretagdes presente nas obras e nos textos desses historiadores cearenses, perenizou-se na
producdo do Instituto Histérico Geografico e Antropoldgico do Ceara, e tem perdurado por

geracoes.

Carlos Studart Filho, realizou seus trabalhos principalmente na década de 1960, dedicou
relevantes estudos sobre os indios, no periodo colonial. Aponta a “crueldade” praticada pelos
portugueses e a reacao indigena em defesa de seus territorios: “terminada a guerra de 1713-
1715, estava para sempre morto o sentimento de altivez e rebeldia do nativo cearense”.®? Assim
como o préprio Tristdo de Alencar, ele ndo se afasta de forma mais significativa da linha de
pensamento dos colonizadores e sua escrita esta permeada de termos como ‘“selvagem”,

“barbaro” e “gentio”.

A concepcdo que esta presente em todos os seus trabalhos ressalta a extingdo dos povos
indigenas e a diluicdo destes na massa da populacgéo resultando no caboclo, ou na formacéao do
sertanejo. “Os nativos, outrora também parte constitutiva do meio cearense, desapareceram por

completo, depois de terem participado intensamente da formaco do nosso homem sertanejo”.

Essa abordagem historiogréafica entendia que o indio sofria passivamente a realidade
que Ihe era imposta. Sendo assim, o indio teria se misturado, confundido com a massa geral da
populacéo, apagado e por fim, teria sumido. Ou seja, a situacdo de contato interétnico teria
resultado no exterminio total dos nativos. As agdes de resisténcia dos indios teriam ficado
apenas no confronto armado, na revolta de 1713 e na chamada guerra dos barbaros, o que por

sua vez explicaria o total exterminio dos povos indigenas.

32 STUDART FILHO, Carlos. Paginas de Historia e Pré-Histéria. Fortaleza: Editora Instituto do Ceara, 1966, p.
133
33 STUDART FILHO, Carlos. Paginas de Historia e Pré-Historia. Fortaleza: Editora Instituto do Ceara, 1966, p.
133.
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Esse discurso de negacdo ndo estava presente somente na historiografia, mas também
nos romances e nos discursos oficiais e administrativos, todos impelidos em afirmar a situacdo

em que os indios tinham deixado de ser indios, esvaecendo-se na massa da populacao.

Na literatura, o romance “Iracema” de José de Alencar, também cristaliza essa forma de
pensamento a respeito dos povos indigenas. O romance narra a historia da india Iracema que se
apaixona por um europeu, Martim Soares Moreno, personagem histérico real. A narrativa
mistura aspectos mitoldgicos da cultura indigena com a colonizacdo do Brasil. Iracema morre
ao dar a luz a Moacir, e a0 morrer € como se morresse com ela todas as etnias do Ceara. Morrem
os indios na figura de Iracema, dando lugar ao caboclo na figura de Moacir. O romance de
Alencar se insere na linha de pensamento da época acerca dos indios misturados e da
caboclizacdo dos povos indigenas. Em sua narrativa, Iracema vai sendo esvaecida pelo fator
historico, que é a chegada dos portugueses e a ocupacdo da terra, dando lugar a uma nova

categoria: “o caboclo”.

Publicado em 1865, o livro de Alencar faz parte do Romantismo, que tinha como uma
de suas caracteristicas fortalecer elementos nacionais, mas o indio morre. Pode-se dizer que a
memoria que se tem no Ceard, € a memoria do indio morto. E no decorrer do tempo, foi sendo
criado no Ceard uma sacralizacdo do indio morto, através de uma série de monumentos em
homenagem a Iracema: Estatuas de lIracema, praia de Iracema, palacio Iracema, cidade Iracema.
José de Alencar escreve “Iracema” da década de 1860 e exatamente em 1863 vem o documento

oficial do Presidente da Provincia afirmando que ndo tem mais indio no Ceara.

Vale ressaltar que a ideia da extincdo dos povos indigenas, fortemente difundida em
meados de Século XX, persistiu por muito tempo, ganhou forca e perdura até hoje no Ceara.
Desse modo, sua teoria procura diminuir a violéncia dos confrontos entre colonos e indios. No
entanto, afirmar o impacto do grande genocidio aos povos indigenas ndo significa nao
reconhecer o peso da miscigenagdo e negar a existéncia das “misturas”. Vale ressaltar que tanto
0 senso comum, quanto a intelectualidade, tinham uma ideia de indio concomitante com a

imagem do indio no periodo colonial e para eles o indio miscigenado ndo era legitimo.

Todos esses argumentos e discursos de negacdo da presenca indigena e de usurpacao de
suas terras, recairam também sobre os Tremembé. No entanto, seus problemas referentes a terra
sdo acentuados, quando na ultima década do Seculo XIX uma duna soterrou 0 povoado de

Almofala causando a dispersdo dos indios para outras areas do municipio de Itarema.
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Parte do povoado so voltou a ficar descoberto, a partir da década de 40 do Século XX,
depois de meio século soterrado. Fato este que veio a contribuir para a invasdo das “terras do
Aldeamento” por posseiros ¢ grandes empresas agroindustriais que ha muito tempo desejavam
se fixar nessas terras. Sobre a igreja, falarei de forma mais detalhada no segundo capitulo dessa
dissertacdo, no entanto, tais antecedentes histéricos revelam aspectos importantes que
possibilitardo a reflexdo, além de um melhor entendimento da problematica indigena em

Almofala.

Conversando com o atual Cacique, Jodo Venancio, no dia 12 de Marco de 2013, na
Escola Maria Venéancia (escola que fica entre um coqueiral todo cercado e a praia), perguntei a
Jodo Venancio sobre o coqueiral, e ele responde:

Este coqueiral é de um proprietario de fora, ele veio pra ca era rapazinho novo, esse
proprietario veio trabalhar pro finado Chico Souza, um latifundiario daqui. O finado
Chico Souza comprou umas casas € Comegou a cercar, isso aqui tudo era devoluto na
época, os indios tinham saido por conta da duna, isso tava tudo deserto, ele comegou
a cercar, comecou a plantar coqueiro, e depois que o Chico Souza morreu, eles

repartiram a sociedade. E o Tarcisio Aguiar. Hoje ele é proprietario dessas terras, e
nds estamos aqui imprensados entre o coqueiral e o mar.**

Muitas destas questbes referentes ao passado do grupo, sdo ainda hoje narradas pelos
Tremembé, sdo memorias de um tempo que eles conhecem de ouvir contar, através das
narrativas dos mais velhos, que antes eram repassadas ao grupo, nas noites de lua, sentados no
terreiro. E que hoje sdo repassadas na escola diferenciada. Essas memdrias sdo elementos
importantes para legitimar as reivindicacbes do grupo. Todas estas questdes refletem
atualmente na problematica da terra que hoje os grupos indigenas, dentre eles os Tremembé de

Almofala, reivindicam.

Essa linha de pensamento que afirmava a extin¢ao dos indios e exaltava a memdria do
vencedor permaneceu firme até a década de 1980, quando diversos grupos indigenas do estado
do Ceara e do Nordeste, comecaram a se organizar e a firmar suas identidades étnicas.
Atualmente, tais ideias ndo se sustentam mais, levando-se em conta 0 avanco das abordagens
tedrico-metodoldgicas das pesquisas realizadas em diferentes centros académicos. Hoje,
pesquisadores de varias areas apontam a grande habilidade dos povos indigenas de agir e lutar
por seus proprios interesses, diante das mais variadas situagdes, criando estratégias para

sobreviver que incluem conflitos, negociaces e rearticulagdes culturais e identitarias.

34 Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em marco de 2013, na Escola Maria Venancia.
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Nas Ultimas décadas, importantes mudancas tedrico-metodoldgicas, ligadas as pesquisas
empiricas, proporcionaram o nascimento de novas abordagens sobre as populacfes nativas. As
relacBes entre indios e conquistadores passaram a ser percebidas sob novas perspectivas, 0s
indios passando a ser vistos como sujeitos e ndo mais somente como vitimas passivas. Nesse
sentido, os Tremembé também foram (e sdo) sujeitos de sua historia e como tal devem ser

percebidos.

Segundo Maria Regina Celestino (2010), a virada determinante para devolver aos
indigenas sua historicidade, acontece quando os pesquisadores entendem gue os indios ndo irdo
desaparecer como se pensava. Foi preciso entdo repensar conceitos, teorias e 0s instrumentos

de analise para refletir sobre a relagdo entre esses povos.

Entdo, os antropologos despertam interesse pelos processos de transformacéo social,
entendendo que seus objetos de estudo ndo sdo parados e inflexiveis e os historiadores, por sua
vez, passam a dar valor aos comportamentos e crencgas cotidianas dos homens comuns, antes
considerados sem importancia. Torna-se relevante destacar a influéncia de E. P. Thompson, que
enfatizou o valor de se considerar a historicidade da cultura. A cultura, para Thompson (1987,
p. 21), € um produto histérico, dindmico e flexivel que deve ser entendido como um processo

no qual homens e mulheres vivem suas experiéncias.

Uma questdo importante levantada por Celestino (2010), é que o conhecimento do
passado se configura em elemento principal para as disputas por terras e negociacdes politicas
na atualidade. Dessa forma, a manutencdo da memdria coletiva adquire uma importancia
crucial, alimentando uma ideia de procedéncia nos grupos étnicos. No presente, esta dinamica
leva ao processo conhecido por etnogénese, ou seja, grupos que eram tidos como extintos
reaparecem através da conscientizacdo étnica de alguns individuos que afirmam suas origens a

partir do referencial memorial dos aldeamentos missionarios.

O declarado “desaparecimento” conferido pelos contemporaneos e pela historiografia
aos indios do Nordeste ocorreu em parte, por causa da disperséo e miscigenacao. Mas sabemos
que tal “desaparecimento” também significou perda de visibilidade. Ou seja, por medo, 0s
indios silenciaram e negaram suas identidades. No entanto, uma parte dos indios do Ceara
conseguiu continuar em seu local de origem, como é o caso dos Tremembé. Procurando diversas
formas de preservar sua unidade tribal, aproveitaram-se da dindmica da “cultura de contato”

para sobreviver e, a partir da década de 1980, procuram dar visibilidade as suas lutas.
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2.3 A efervescéncia social e politica dos anos 70 e 80 e a afirmacao étnica dos povos
indigenas

O final dos anos 1970, no Brasil, foi marcado por grandes agitacdes sociais e politicas
principalmente no que diz respeito as lutas, movimentos e reivindicacbes de direitos. A
sociedade se rearticulou e uniu forcas de oposicao politica que levaram a um horizonte de
esperanca, de busca da democracia e da participacdo popular nas decis@es sociais e politicas,

Ou Seja, 0 POVO passou a se organizar a procura de mudancas.

Essa efervescéncia em varios ambitos da sociedade ocorreu devido a grande
movimentacdo social, as mudangas na conjuntura politica e pela grande quantidade de
problemas sociais. Fatos como o fim do Regime Militar, movimento pelas “Diretas Ja” € a
redemocratizacdo, assim como as significativas mudancas nas leis da Constituicdo Federal,
impulsionaram a mobilizacdo de varios grupos em todo o Pais. Contribuiram, de certa forma,
para o surgimento de novas formas de organizacgdo social, reivindicando seus direitos. Os
sindicatos, os bairros, as comunidades eclesiais de base, 0 campo, as cidades, foram palcos de

reivindicacdes de grupos étnicos, trabalhadores, mulheres, etc.

De acordo com Doimo (1995), a participacao popular abriu novos caminhos de dialogo
entre o Estado e a sociedade, e contribuiu para que suas reivindicagdes ganhassem legitimidade.
Atores sociais considerados a margem da sociedade abracam novas estratégias e novas formas
de agir na cena politica, e lutam por uma nova visdo de justica social. Esses movimentos
alteraram as ac0es diretas de pressdo sobre o poder executivo e 0 modo de apresentar e legitimar
interesses coletivos ao poder legislativo, representando indicadores de democratizacdo das

instituicdes politicas.

A ideia do povo como sujeito de sua prépria histéria adquiriu forca, aparecendo
fortemente no discurso de diferentes atores sociais: a Igreja Catdlica, segmentos da
intelectualidade académica e agrupamentos de esquerda. Foi inaugurada uma compreensao
centrada na habilidade ativa do povo, onde apenas ele, de baixo para cima, poderia produzir as
necessarias transformacdes historicas. Sendo assim, separado do Estado, das instituicdes de
representacdo politica, das vanguardas e de todos os controles centralizados (DOIMO, 1995, p.
124).

A surgimento de varios movimentos sociais em todo o pais, compreendendo diversas
tematicas e problematicas corrobora com esta afirmativa. O periodo, que ficou conhecido como

“década perdida” em termos econdmicos, foi positivo tanto politico quanto culturalmente,
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segundo Gohn (1995, p. 123) “a década de 80 foi extremamente rica do ponto de vista das
experiéncias politico-sociais”. Entender a cena politica e social dos anos 1980 é fundamental
para a compreensao do “surgimento” de varios grupos reivindicando seus direitos, dentre eles

varios grupos indigenas.

Dessa forma, é importante refletir que, se a identidade étnica é um vetor de organizacao
politica que se constitui em meio a sociedade mais ampla visando conquistar espagos
(PEIXOTO DA SILVA, 2003), se a etnicidade pode ser entendida com uma categoria nativa
utilizada pelos atores sociais para as quais ela € relevante (CUNHA, 1986) e se o passado tende
a ser o tribunal de apelacéo para as incertezas do presente (HOBSBAWN, 1998), o contexto
social em que ocorrem as estratégias para dar visibilidade a etnicidade é um referencial de suma

importancia para compreende-la.

E € neste contexto social e politico, que os Tremembé de Almofala passaram a se
organizar e a lutar por seus direitos, depois de mais de um século de invisibilidade. No Ceara,
além dessas questbes, a mobilizacdo dos indios Tapeba, primeira etnia cearense a se organizar
formalmente encaminhando suas reivindicacdes para a FUNAI, foi um fator importante para a
organizacdo politica dos Tremembé. Em 1986, quando o Grupo Técnico da FUNAI esteve em
Caucaia para fazer o laudo antropol6gico na area Tapeba, foi instruido a visitar Almofala, o que
mobilizou o grupo a iniciar sua organizacdo politica. Porém, os antrop6logos da FUNAI so6

realizaram uma visita formal a Almofala, em 1992.

E importante esclarecer, que quando falo que o grupo comegou a se organizar na década
de 1980, de maneira alguma estou afirmando que ndo havia organiza¢do no grupo nas décadas
anteriores. Refiro-me aqui a uma organizacdo formal e mais articulada, pautada nas
reivindicagdes pela regularizacdo fundiaria e na afirmacéo da identidade étnica e respaldada
por leis federais. No tocante aos seus costumes, 0 grupo 0s manteve, mesmo diante da intensa
situacdo de contato, embora na maioria das vezes, por medo dos preconceitos sofridos, tivessem

que silencia-los.

Em entrevista com a missionaria Maria Amélia Leite, que foi uma das primeiras pessoas
a incentivar a organizagdo politica dos Tremembg, é possivel perceber que na década de 1980,
os Tremembé ainda ndo haviam formalizado sua luta politica. A partir da fala dela pode-se
compreender a importancia do papel de agentes externos, como a Igreja, na luta dos povos
indigenas. Vale ressaltar, que este apoio da Igreja ndo era generalizado e se resumia as agoes

de missionérios ligados as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs).
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“Cheguei em Almofala em 1986, ¢ eles (os Tremembé) morriam de medo de se
organizarem e de dizer que eram indios. Eles ndo sabiam que era possivel eles lutarem para
conseguir a terra. Nao tinham informagdo nenhuma sobre isso”.>® Maria Amélia trabalhava no
Ministério do Trabalho e havia sido aposentada a forca pela ditadura militar por causa de sua
participacdo e envolvimento nas Comunidades Eclesiais de Base do Ceara (CEB’s). A
aposentadoria for¢ada contribuiu para que a missiondria se dedicasse integralmente a CEB’s e

a luta dos povos indigenas no Ceara.

Segundo Nascimento (2004), as pastorais reavaliaram os seus métodos, mudando de
forma radical a sua doutrina e os seus procedimentos de acdo com os povos indigenas. A politica
do assistencialismo e do controle rigido é substituida pela valorizacdo das culturas nativas e a
orientacdo dos indigenas em relacdo aos seus direitos territoriais. As pastorais adotaram o
método de trabalhar na consciéncia do indigena a no¢do de autonomia e projetar na sociedade
ndo india, uma compreensdo do indio enquanto sujeito de direitos, que merecia gozar da

cidadania e viver com dignidade.

Os Tremembé de Almofala, assim como outros grupos indigenas, também estavam
inseridos nessa nova politica das pastorais, que mostraram para eles que os indios poderiam sim
lutar e reivindicar seus direitos. No tocante a estas questfes a missionaria Maria Amélia Leite,
teve importante papel junto a organizacéo politica dos Tremembé. Ela incentivou a organizagdo
politica de varios grupos indigenas do Estado do Ceard, sendo que o fato de ter morado em
Itarema possibilitou que ela ficasse mais presente na mobilizacdo dos Tremembé. Este incentivo
se deu tanto no engajamento dos indios, como em facilitar o acesso de pesquisadores na area
indigena de Almofala, o que contribuiu para uma maior publicizacdo da problematica dos

Tremembé.

Segundo Maria Amélia, em 1987, os estudantes do Mestrado em antropologia da UFRJ/
Museu Nacional do Rio de Janeiro, Carlos Guilherme Octaviano do Valle e Henyo Trindade
Barreto Filho, ambos orientandos do professor Dr. Jodo Pacheco de Oliveira, estiveram em
Almofala, com o intuito de trabalhar a identidade dos Tremembé e dos Tapeba,
respectivamente, em suas dissertacdes de Mestrado. Eles faziam parte do PETI (Projeto de
Estudos das Terras Indigenas). Esse projeto, assim como a participacdo dos referidos alunos,
estimulou inumeras pesquisas sobre os povos indigenas no Nordeste e foi uma contribuigédo

decisiva para dar visibilidade a luta pela afirmacéo étnica desses povos.

3 Maria Amélia Leite, em entrevista concedida & autora em 17 de Abril de 2014, em Fortaleza.
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E importante frisar que desde a década de 1970, a Igreja criou novas possibilidades,
frente a0 empecilho colocado pela Ditadura Militar as politicas da FUNAI e promoveu a
articulacdo entre povos indigenas de varias regides do Brasil. A participacdo de setores
progressistas da igreja catolica foi de fundamental importancia para o encaminhamento das

reivindicagdes dos povos indigenas.

Em 1972, foi criado o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), do qual Maria Amélia
participava. Este 6rgéo era ligado a Confederacdo dos Bispos do Brasil (CNBB). Em 1974, o
CIMI organizou o primeiro encontro de lideres indigenas, realizado no Estado do Mato Grosso.
A partir do referido evento, as liderancas indigenas passaram a se encontrar sistematicamente.
Isto resultou, em 1980, na criacdo da (UNI) Unido das NagOes Indigenas que representava 0s
indios nas negocia¢bes com o Estado brasileiro. Em 1981, a UNI realizou, em Brasilia, o

primeiro encontro dos povos indigenas do Brasil.

Inimeras atividades foram desenvolvidas, na década de 1980 pelas liderancas indigenas,
através de suas organizacdes locais, estaduais e regionais, como o CITA (Conselho Indigena
Tremembé de Almofala), APOIME (Articulacdo dos Povos Indigenas do Nordeste, Minas e

Espirito Santo), e COPICE (Coordenacao das Organizacdes dos Povos Indigenas do Ceara).

Em agosto de 1988, um grupo de quatro Tremembé da localidade da Varjota viajou para
Brasilia para acompanhamento da elaboracdo da Constituicdo Brasileira. Esse momento foi
promovido pelo CIMI (Conselho Indigenista Missionario), o que demonstra que 0 movimento

indigena no Ceara estava bem articulado e organizado.

Ainda hoje na fala do grupo, os relatos das memdrias dessa viagem sdo repetidos,
principalmente nos discursos para além da comunidade, como forma de legitimar suas
identidades. O Senhor Agostinho Félix, uma das liderangas da comunidade, e também um dos
indios a participar daquela viagem, sempre repete: “dizem que nés ndo somos indios, mas em

1988 o proprio governo chamou nés para participar da constituicao”.

E relevante ressaltar que a Constituicdo Federal de 1988, nos artigos 231 e 232, assegura

aos indios o direito as terras que ocupam tradicionalmente, conferindo-lhes o usufruto exclusivo

3 Agostinho Tuchau lideranca Tremembé (discurso realizado na Varjota no dia 06/ 04/ 2013, por ocasido da festa
de formatura dos professores do curso de Magistério indigena Tremembé- MIT).
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das riquezas do solo, dos rios e dos lagos nelas existentes, sendo vedada a remocdo destes
grupos das terras por eles ocupadas de forma tradicional®’.

No entanto, vale esclarecer, que essas mudancas na Constituicdo ndo foram uma atitude
de generosidade do Estado brasileiro. E sim uma resposta as muitas pressdes sociais que
ocorreram no Pais nas décadas de 70 e 80, e estes direitos, promulgados pela Constituicdo
Federal, representam também uma conquista, fruto de um longo movimento ocorrido em varios

ambitos da sociedade.

O movimento indigena, no Estado do Ceara se distingue, como em todo o Nordeste
brasileiro, pela luta pela afirmacdo da identidade étnica indigena e pela regulamentacédo
fundiaria. E torna-se importante frisar que atualmente, no Ceara, existem quatro etnias
oficialmente reconhecidas pela FUNAI: Tremembé nos Municipios de Itarema, Acaral e
Itapipoca, Tapeba no municipio de Caucaia, Pitaguary nos municipios de Maracanal e
Pacatuba, e 0os Genipapo-kanindé em Aquiraz, e muitas outras na luta pelo reconhecimento

oficial, inclusive em Fortaleza.

Maria Regina Celestino (2010), enfoca 0 movimento de etnogénese que ocorre na
atualidade em todo o Brasil, mas com particular forca no Nordeste. Ela afirma que este
movimento vem confirmar a capacidade de rearticulagdo cultural e identitaria dos povos que

por muitos anos foram esquecidos pelos historiadores.

Este processo se deve, especialmente, aos avangos conseguidos a partir de 1988 com as
mudancas na Constituicdo Federal, assim como pelas novas abordagens tedrico-metodologicas
da historia e da antropologia. Dados 0s processos por demarcacdes de terras indigenas, é cada
vez mais comum a reivindicacdo de pertencimento a grupos que eram considerados extintos. E
estas reivindicacfes sao marcadas por um intenso processo de ressignificacdo de suas praticas

culturais.

Vale aqui destacar que quando uso os termos “inven¢do” ou “ressignificacdo” nao estou
afirmando que a cultura destes grupos estava inerte, guardada em algum lugar do passado,
dando a ideia de algo pronto que depois vai ser refeito e assim vai permanecer. Compreendo

que a cultura é dindmica e que este processo € permanente, ela (a cultura) € uma construgao que

37 Constituicdo da Republica Federativa do Brasil: 1988 - texto constitucional de 5 de outubro de 1988 com as
alteracGes adotadas pelas emendas constitucionais de n.1, de 1992, a 30, de 2000, e pelas emendas constitucionais
de revisdo n.1 a 6 de 1994-15.Ed. Brasilia: Camara dos deputados, coordenacéo de publicacées, 2000.
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depende da relacdo que se estabelece na disputa, que de fato é politica, entre os diferentes

grupos sociais.

Quando passaram a se organizar politicamente, os Tremembé, instruidos pelos
missionarios e indigenistas, em especial a missionaria Maria Amélia Leite, apropriam-se e
ressignificam simbolos e signos culturais ancestrais que os identificam como indios,
diferenciando-os do restante da populagéo. Muitos destes ritos e manifestacfes, ainda eram
praticados de forma timida pelos mais velhos, pois temiam os preconceitos devido a negacao
da presenca e até da existéncia de indios no Ceara. Na fala de Maria Amélia, podemos perceber
estas implicagdes:

Em 1987 eu era funcionaria do Ministério do Trabalho e fui aposentada a forca pela
ditadura porque eu estava trabalhando nas CEB’s. Eu tinha muitos conhecidos no
CIMI, e comecei a incentivar eles [0os Tremembé] a se organizar através da formagéo,
ou seja, a viajar, a participar de assembleias, de seminarios, e ter contato com outros
indios, entdo passei a incentivar eles a viajar para conhecer outros povos e outras
experiéncias de luta. Eles viajaram muito! Conseguimos um projeto sé pra viajem e
este projeto durou 10 anos. No primeiro féorum internacional em Porto Alegre foram

trés Tremembé e trés Tapeba. Entdo comegamos a incentiva-los a se organizar a partir
de referenciais étnicos, voltados para a cultura. %

A fala de Maria Amélia traz a tona varias questdes: a primeira delas € o contexto politico
daquele momento, a Ditadura Militar e seu papel repressor; a atuagdo das CEB’s, sua nova
politica e as estratégias dos missionarios e indigenistas na organizacdo dos Tremembé, tendo a
ressignificacdo cultural como base para legitimacao de suas reivindicaces. Nesse sentido, a
apropriacdo e reinterpretacdo dos seus simbolos culturais ancestrais constituem uma expressao
da afirmacdo étnica e o fortalecimento nas reivindicacbes dos direitos indigenas a

regulamentacdo definitiva da terra do aldeamento.

Em entrevista com Jo&o Filho, professor da Escola Diferenciada Maria Venéancia, e filho

do atual cacique Jodo Venancio, ao ser indagado sobre as terras do aldeamento, responde:
Isso tudo aqui fazia parte das terras do aldeamento, os mais velhos contam que aqui
era tudo dos Tremembé, os indios todos juntos, uma familia s6. O tempo mudou, e

nés também mudamos. N&o é porque a gente agora anda vestido e tem celular que a
gente deixou de ser Tremembé. %

A fala de Jodo Filho chama minha atencdo para trés questdes: a primeira referente a
origem comum e a ancestralidade, a segunda referente a dindmica cultural vivida pelos

Tremembé no decorrer dos tempos, € a terceira sobre o esteredtipo do “indio puro”, que ainda

38 Maria Amélia Leite, em entrevista concedida & autora em 17 de abril de 2014, em Fortaleza.
39 Jodo Filho, em entrevista concedida a autora em 21 de julho de 2014, em Almofala.
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hoje € usado pela sociedade envolvente, para negar a legitimidade das reivindicacbes dos

Tremembeé, ja que 0s mesmos nao possuem os tracos fisicos do indio colonial.

Partindo destas questdes, estudo a problematica Tremembé e as transformaces sociais
que vivenciaram e vivenciam, a partir do conceito de etnogénese. Segundo Arruti, (2004), essas
referem-se ao dinamismo proprio aos agrupamentos étnicos, cujas organizacdes sociais
mostram uma plasticidade e uma capacidade adaptativa que nem sempre foram reconhecidas
pelas analises da Antropologia e da Historia. A etnogénese foi e € um processo histdrico
permanente que reflete a dindmica cultural e politica das sociedades antecedentes ou

precedentes ao desenvolvimento dos Estados nacionais da atualidade.

A etnogénese ndo é um processo de exclusividade do Brasil, casos analogos sdo notorios
em outros Estados nacionais da atualidade como, por exemplo, na Bolivia e na india. No Brasil,
esse fenbmeno nasce de modo mais visivel nas Ultimas décadas quando a Historia e a
Antropologia passaram a dedicar maior atencdo as historias regionais, os direitos indigenas,
ganharam reconhecimento e respeito e as organiza¢des de apoio aos indios se tornaram mais

ativas e agentes importantes da questdo indigena. (ARRUTI, 2004).

O autor mencionado acima, define etnogénese como o processo de auto-atribuicdo do
“rotulo” de indios por grupos oriundos dos antigos aldeamentos, que até pouco tempo eram
vistos como sertanejos ou caboclos. Desse modo, as etnogéneses correspondem aos
“ressurgimentos” e “emergéncias’” que esses grupos, seus descendentes e outros que veem nele
seus ancestrais, passam a realisar a partir dos anos de 1970, reivindicando junto a FUNAI o

reconhecimento de suas identidades.

A luta desses grupos também visa a conquista de espacos e busca alcancar condigdes
para que possam reconstruir as suas comunidades, a partir de referenciais de seus ancestrais.
Por essa razdo, a ressignificacdo dessas identidades perpassa a elabora¢do de uma autoimagem
ajustadas com as ideias estereotipadas, que a sociedade brasileira tem do chamado “indio puro”
(MAURO, 2013, p. 38).

Percebidos como um dos casos de etnogénese no estado do Ceard, os Tremembe de
Almofala tém se defrontado e participado de muitas formas de intervencéo social, e sdo objeto
de acbes governamentais, da Igreja, de organizagOes ndo-governamentais, bem como de
pesquisas sociais e antropologicas, principalmente a partir da década de 1980 quando foi
realizado os estudos e o relatério do Grupo Tecnico da FUNAI para delimitacéo de suas terras.



61

2.3.1 O Relatorio do GT e a campanha pela demarcacdo das terras indigenas: dando

visibilidade ao movimento

A constituicdo Federal de 1988 marca a superacdo da perspectiva integracionista,
reconhecendo aos indios o direito a diferenca. A terra sempre teve lugar central para 0s grupos
indigenas, pois além de ser local de sua reproducdo e subsisténcia, ela possui importante
referencial simbodlico pois se constitui em l6cus de suas praticas culturais. Segundo a
Constituicdo Federal é reconhecido aos indios sua organizacdo social, costumes, linguas,
crencas e tradices, e os direitos sobre as terras que tradicionalmente ocupam, cabendo a Unido
demarcé-las, proteger e fazer respeitar todos os seus bens. Respaldos pela Constituicdo, 0s
indios ganham forca para lutar pela retomada de suas terras.

A justificativa para a retomada dos territorios tradicionais indigenas vem acompanhada
de uma defesa da ancestralidade, das praticas culturais, da memaria e dos saberes tradicionais
desses povos, e da afirmacdo de suas identidades étnicas. Também resultam, de certa forma,
em conflitos com vérios elementos da sociedade circundante, principalmente em relacdo aos
posseiros e as possibilidades de desapropriacfes. A participacdo desses diferentes sujeitos
apresenta cada vez mais desafios aos direitos indigenas. E foi nesse contexto que se deu a nova
visibilidade & organizacéo politica dos Tremembe de Almofala a partir da década de 1980, de
inicio de forma timida, porém tornando-se mais visivel a partir da visita da FUNAI.

Depois da primeira visita formal da FUNAI em Almofala, em 1992, foi criado um Grupo
Técnico compostos por antropologos, engenheiros e outros profissionais apoiados pelos
préprios indigenas, com o objetivo de delimitar a Tl (Terra Indigena) de Almofala, o trabalho

desse grupo resultou em documento conhecido como relatério do GT.

Nesse sentido, uma das fontes que analisei para desenvolvimento deste estudo foi o
Relatorio de Identificagdo e Delimitacdo da Terra Indigena Tremembé de Almofala,
coordenado pela antropdloga Jussara V. Gomes. Ou seja, O Relatério do Grupo Técnico da
FUNAI constituido atravées da portaria pp n° 1366 de 04 de setembro de 1992 que apresentou
proposta de identificacio/ delimitacdo da Area Indigena Tremembé de Almofala.

Vale ressaltar que o GT se constitui em um tempo da memoéria Tremembé. E o tempo
do inicio da organizacdo politica, € o tempo em que os conflitos ficaram mais acirrados, e,
portanto, é também o tempo de falar, como fica claro na famosa frase do pajé Luis Caboclo,

que se tornou lema de varias campanhas e frequentemente repetida pelos membros do grupo:
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“teve um tempo que n6s Tremembé pra viver tivemos que calar, agora pra viver a gente tem

que falar” 4

A partir da frase do Paje é possivel refletir sobre uma dindmica na histéria indigena que
€ marcada por momentos de visibilidade e invisibilidade. H& um momento de visibilidade
indigena, que € o momento da colonizag¢do, 0 momento dos embates. Depois ha 0 momento da
invisibilidade que é construido muito mais de fora para dentro, através dos inimeros discursos
de negacdo da presenca indigena. E essa invisibilidade se formaliza quando em 1834, com a
instalacdo da Assembleia Provincial, a primeira medida tomada por essa Assembleia vai ser
desativar as vilas e desfazer o que restava dos aldeamentos. Em 1840, o Presidente da Provincia,
Francisco de Souza Martins determinava que:

Esta Provincia era huma das mais ricas em indigenas, as estes vdo pouco a pouco
desaparecendo; de sorte, que a raca dos primeiros habitadores do Brasil, parece
condenada a completa aniquilacdo pelas imperscrutveis Decretos da Provincia.

Talvez porém Srs. Que 0s erros da nossa legislagdo vdo ndo pouco contribuindo para
este funestissimo resultado.*

Mesmo assim, estes documentos oficiais se contradizem constantemente acerca da
presenca indigena. Se em 1840, o Presidente da Provincia declara que os indios estdo
desaparecendo e condenados a completa aniquilacdo, o Regulamento das MissGes de 1845,
determinava nesse mesmo ano que “havera em todas as Provincias hum diretor Geral dos
indios” nomeados pelo imperador. Entdo, se eram necessarios diretores para os indios, isso

significa que eles existiam.

Dentre estes varios momentos de visibilidade e invisibilidade da presenca indigena, a
década de 1980 marca um momento do inicio de nova visibilidade da historia e da cultura destes
povos, sendo o tempo do GT para os Tremembé, também o tempo de falar. A terra reivindicada
pelos Tremembé de Almofala é constituida de aproximadamente 4.900 hectares, localiza-se no
Municipio de Itarema e é caracterizada como de ocupacdo tradicional dos Tremembé, um dos

primeiros povos indigenas a ter contato com os europeus, segundo relatos de viajantes.*?

40 Pajé Luis Caboclo

41 Relatério apresentado a Assembleia Legislativa Provincial pelo Presidente da Provincia do Ceara Francisco de
Souza Martins em 01/08/1840 (pag. 11-12)- Biblioteca Publica Governador Menezes Pimentel, Setor de
microfilmes, rolo 1 (1836 a 1857)

42 O espanhol Pedro Martir d” Angleria ([1511] 1989, p. 76) ao apresentar os episodios ocorridos em Janeiro e
Fevereiro de 1500, contou que os navegadores espanhois teriam visto fogueiras nas praias do Ceara e concluiu que
eram feitas por gente que “dormia ao relento”. Em 1614, Yves D’Evreux ([ 1615] 2002, p. 179), capuchinho
francés, integrante da comitiva que fundou a Franca Equinocial se referiu aos Tremembé que habitavam do Ceara
ao Maranhdo e que dormiam sobre as dunas. Suponho que algumas dessas fogueiras vistas pelos navegadores
espanhdis fossem feitas pelos Tremembé primitivos, mas ndo creio que dormissem sobre as dunas ou ao relento,
devido ao grande frio que faz a noite em Almofala. Mas, acredito que as fogueiras eram feitas para a realizagéo de
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Para compreender melhor o periodo do GT assim como a sua realizacdo, consultei as
normas da FUNAI para a elaboracdo destes relatérios. A criacdo de grupos de trabalho é o
primeiro passo no processo de identificacdo de uma terra indigena. A partir da apresentacao do
relatorio elaborado pelos técnicos do grupo e da publicacdo do resumo técnico, o procedimento
segue para o reconhecimento do Ministério da Justica e para a homologacao da Presidéncia da
Republica.

As regras para o processo administrativo de demarcacdo das terras indigenas estdo
determinadas na Lei n° 6.001, de 19/12/1973, que é conhecida como Estatuto do indio, e no
Decreto n®1.775, de 08/01/1996. Esta legislacao atribui a FUNAI a responsabilidade de assumir
a iniciativa, orientar e realizar a demarcacao dessas terras, atividade que é executada pela
Diretoria de Assuntos Fundiarios (DAF).

O procedimento demarcatério se da por meio da identificacdo e delimitacéo, quando é
formado um grupo técnico de trabalho, composto por técnicos da FUNAI, do INCRA e/ou da
secretaria estadual de terras da localizacdo do imovel. A comunidade indigena é envolvida
diretamente na identificacdo e delimitacdo da terra indigena a ser administrativamente

reconhecida.

O grupo de técnicos realiza os estudos e levantamentos em campo, 6rgdos fundiarios
municipais, estaduais e federais, centros de documentacdo e em cartérios de registro de iméveis
para a preparacdo do relatorio de identificacdo e delimitacdo da éarea estudada, resultado que
servira de base aos passos seguintes. O resumo do relatério € publicado no Diario Oficial da
Unido, diario oficial do Estado de localizacdo da area, sendo cépia da publicacdo afixada na

sede municipal da comarca de situacdo da terra examinada.

Nesses grupos de trabalho sdo realizados estudos antropolégicos e complementares, de
natureza etno-histérica, sociolégica, juridica, cartografica, ambiental e o levantamento
fundiario, para comprovar que a terra € tradicionalmente ocupada pelo grupo indigena que a
esta reivindicando. Depois da aprovacao dos estudos feitos pela FUNAI por parte do Ministério
da Justica, a terra é declarada de ocupacdo tradicional do grupo indigena especificado,

indicando a superficie, o perimetro e os seus limites.

algumas de suas praticas culturais, como a danca do torem por exemplo. Pois na fala do grupo é constante e
recorrente a afirmacéo de que os “indios velhos” costumavam fazer fogueiras a noite, na beira da costa para brincar
0 Torém e comer peixe assado. Esta pratica perdurou em Almofala até a construcdo da Escola Maria Venancia,
guando o grupo passou a dangar na escola no espago construido para esta finalidade.
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O Relatério do GT Tremembé se inicia com um histdrico sobre os Tremembé e sua
relacdo com a terra reivindicada. Este topico denominado Histérico é iniciado com uma
explanacao sobre a colonizacdo europeia no Brasil e no territério que hoje constitui o Estado
do Cearé e fala sobre as primeiras referéncias a respeito dos Tremembé nas referidas terras. E
citado o cronista Pedro Martir d” Angleria que acompanhou a expedi¢cdo de Pinzon pelas costas
da América do Sul, e cita também Americo Vespucio, em 1501. O relatorio afirma que segundo
estas fontes, tanto Pedro Martir como Américo Vespucio teriam feito contato com os Tremembé

na costa cearense.

Esta parte denominada “Historico” ¢ um texto cronoldgico que se inicia por volta de
1500 com as expedic¢des supracitadas e se encerra com 0s dois momentos da duna movel que
soterrou 0 povoado de Almofala: o soterramento na Ultima década do Século XIX e o periodo
gue a duna se afasta do povoado em 1940. Sobre esse tépico, o Relatorio do GT cita varios
documentos, como as Cartas Régias, Relatérios de presidentes da Provincia do Ceara, relatos

de viajantes, datas de sesmarias, dentre outros.

Na segunda parte do referido documento estdo os depoimentos dos indios e também a
situacdo atual (1992, periodo da elaboragdo) do grupo. Em conversa com Maria Amélia Leite
e com o atual cacique Jodo Venancio, os depoentes foram indicados pelos préprios indios e pela
a Associacdo Missdo Tremembé, que escolheram os indios mais engajados e aqueles que mais
sabiam as narrativas sobre a memoria do grupo. Na terceira e Gltima parte do Relatorio estdo 0s
processos originados de conflitos pela posse da terra; documentos de cunho policial, como

Boletins de Ocorréncias; documentos de ordem fundiaria de compra e venda de terra, etc.

Quando o Grupo Técnico da FUNAI chega em Almofala, em 1992, os Tremembé
aproveitaram a ocasido e apresentaram a Jussara V. Gomes, coordenadora do GT, alguns
objetos de cunho arqueoldgico encontrados por eles nos locais das antigas moradas dos
Tremembé, como alguidares, machados, ceramicas, dentre outros, que o0 grupo guarda até hoje
como objeto legitimador da presenca indigena em Almofala desde tempos imemoraveis. Logo
no inicio do Relatdrio, a Antropologa Jussara Gomes faz uma narrativa da recep¢do dos indios
ao Grupo Técnico:

(...) tivemos uma 6tima acolhida por parte dos indigenas. Muitos sdo os depoimentos

de indios que encontraram os locais de antigas moradas de seus antepassados e
vestigios de suas atividades no terreno, quando acharam artefatos como cachimbos e
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botijas de cerdmica, machados e moedoras de pedra, cacos de panelas e alguidares de
ceramica guardados como reliquias.*?

A partir da analise da referida citacdo ¢é possivel perceber que os Tremembé diante do
GT da FUNAI procuraram comprovar sua indianidade, fazendo uso da memdria que o grupo
guarda dos ancestrais. Estes materiais encontram-se hoje nas casas de alguns membros da
comunidade que sempre mostram que existem como forma de comprovar gque sao herdeiros dos
“indios velhos” e de sua cultura e historia. Estes objetos provavelmente fardo parte do acervo

do museu, cujo projeto ja existe e eles aguardam a liberagdo de verbas para sua construcao.

Para Pollak (1989) a memdria se integra em “tentativas mais ou menos conscientes” de
decidir e reforcar sentimentos de pertencimento e fronteiras sociais, e quando vemos “pontos
de referéncia de uma época longinqua, frequentemente 0s juntamos em nossos proprios
sentimentos de filiagdo e de origem” (POLLAK, 1989, p. 9). Fica evidenciado nos depoimentos
concedidos ao GT, que os membros da comunidade ao elencar os motivos pelos quais perderam
suas terras, rementem-se a negacdo da presenca indigena no Estado do Ceard e como foram
obrigados a “esquecer” seus costumes.

Cada pessoa que chega tem poder, né? Chegam com mais recurso. Vao dando direito
aqueles que chegam. Sabem que a gente... nGs comegamos esse negdcio, ja tava quase
tudo perdido, devido o pessoal ndo terem aquele direito, nem de pelo menos relembrar
aqueles costumes. Quando se acaba costume, acabou-se o que a gente tem. Ainda pelo

menos quando existe costume, ainda tem alguma coisa. Quando se acaba costume,
ndo existe mais nada, né? E eles queria que a gente perdesse todos os costumes, né?*

A fala acima é do senhor Vicente Viana, que no periodo em que o grupo técnico da
FUNAI estava realizando trabalho em Almofala, era o cacique Tremembé. A frase cada pessoa
que chega tem poder, refere-se a intensa acdo de posseiros que chegam em Almofala e se
instalam na &rea indigena. Atualmente essas invasfes s6 aumentam, mesmo a area indigena
estando delimitada e o processo de regularizacdo da mesma pendente na justica e,

consequentemente, a compra e venda do referido espaco sendo proibida e ilegal.

E possivel perceber em seu depoimento que o grupo compreende a importancia da
memoria ancestral para tornar legitimas as suas reivindicagdes e se apropriam da mesma nos
momentos oportunos. Vicente Viana, expressa em seu relato o etnocidio pelo qual passou (e
passam) os povos indigenas do Nordeste. Seu relato esta permeado de um discurso politico,

onde memoria e praticas culturais aparecem como elementos fundamentais na luta pela

43 GOMES, Jussara V. (coord) Relatério do Grupo Técnico crido pela Portaria do Presidente, n°1366, de 4/9/1992.
Rio de Janeiro. Museu do indio/FUNAI (GT Tremembé). p. 3.

4 Vicente Viana. IN: Relatério do Grupo Técnico criado pela Portaria do Presidente, n°1366, de 4/9/1992.Rio de
Janeiro. Museu do indio/FUNAI (GT Tremembé). p. 24
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regularizacdo fundiéria. Manter vivas suas tradi¢des também significa dar continuidade a

historia e a existéncia de seus ancestrais.

A manutencdo desta memoria € uma das taticas do grupo, é também uma forma de
manter vivo o sentimento de pertenca ao antigo “aldeamento missiondrio”. De acordo com
Ricoeur (1996) a memdria é a conservagdo de si através do tempo, é também uma forma de
impedir o esquecimento e de permitir uma continuidade, ela, a memoria é o combustivel que

alimenta a identidade.

E possivel perceber nos depoimentos concedidos ao GT em 1992, que a auto-
identificacdo Tremembé esta diretamente relacionada a ancestralidade e se constitui em um
instrumento politico fundamental para o grupo. Sua identidade é redefinida a partir de alguns
pressupostos, tendo nesse processo de construcdo marcadores identitarios fundamentais, entre
eles uma memoria coletiva e as préaticas culturais referentes a terra do “aldeamento missionario
Nossa Senhora da Concei¢ao de Almofala”. Esses elementos sdo fundamentais para o processo

de reelaboracdo identitaria dos Tremembé.

A partir das abordagens de Candau (2012), sobre as relacdes entre memoria e identidade,
eu entendo a primeira como um jogo de lembrancas e esquecimentos que fundam e norteiam a
segunda. Ou seja, por um lado a memoria participa da construcdo da identidade, e por outro
lado molda os individuos a fazer escolhas que dependem da imagem que eles fazem da sua

prépria identidade.

A presenca do GT em Almofala em 1992, assim como o desenvolvimento dos seus
trabalhos na area ocasionou muitas mudancas no cotidiano da referida localidade. Os indios
passam a dar énfase a sua identidade étnica, evocando signos e simbolos que os identificassem
como tal. Por sua vez, os ndo-indios passaram a negar a existéncia de indios em Almofala. Foi
despertado um clima de conflito entre os moradores do distrito em questao e desencadeou uma
série de violéncia de ordem fisica e simbdlica por parte de empresas, posseiros e latifundiarios.

No periodo em que o GT permaneceu na &rea alguns lideres indigenas receberam
ameagcas de pessoas possuidoras de terras na regido. A freqliéncia e intensificacéo
dessas ameacas especialmente ao Cacique Vicente Viana Damasceno, levou-nos a

acompanha-lo a Delegacia de Policia para ele registrar queixa e solicitar protecéo
policial.*

4% GOMES, Jussara V. (coord). Relatério do Grupo Técnico criado pela Portaria do Presidente, n°1366, de
4/9/1992. Rio de Janeiro. Museu do indio/FUNAI (GT Tremembé). p. 3-4
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O jornal “O Povo” de 29 de novembro de 1992, traz uma matéria acerca dos Ultimos
acontecimentos em Almofala. A matéria se inicia afirmando que “Almofala estd em pé de
guerra, mas desta vez sdo 0s brancos que se pintam para a briga, amedrontados diante do perigo
iminente da desapropriacdo das suas terras pela FUNAI”.*® O Jornal segue noticiando que “os
indios da regido temem os brancos e o cacique Vicente Viana se declara um homem marcado
para morrer”.*” A matéria ocupa trés paginas do Jornal e revela o clima tenso que incidiu entre
indios e ndo indios, no distrito de Almofala.

O cacique da Nagdo Tremembé em Almofala, hd mais de um més foi obrigado a partir,
deixando mulher, filhos e netos. Esta semana ele voltou ao povoado acompanhado de
um delegado da Policia Federal e dois agentes de seguranca, além do diretor regional
da FUNAI, Marcos Clemente. Ele temia que sua volta fosse marcada pela tragédia.
No povoado corre a noticia de que Chico Beija tem seis balas no revélver, quatro para

o Cacique e duas para quem tentar defendé-lo. Até os filhos, amedrontados, ja pedem
ao pai para que abandone a luta, antes que a ameaca se concretize. %8

Chico Beija é um latifundiério da regido, seu nome aparece envolvido em varios outros
conflitos com os indios, todos por causa da terra. Ainda hoje, embora os conflitos mais diretos
tenham amenizado, os indios sempre se referem aos Beija como grandes proprietarios de terras

e sempre mencionam tais conflitos.

As estratégias identitarias individuais e coletivas consistem em praticas muito mais
sutis, que o simples fato de acionar costumes. Os Tremembé sabem se aproveitar das ameacas
sofridas para dar visibilidade e ao mesmo tempo tornar legitimo o movimento. No tocante a
essa questdo, percebo a identidade como uma construcdo social que acontece numa relacdo
dialégica com o outro. Mas vale ressaltar que estas ameacas nao se restringiam ao Cacique
Vicente Viana, 0 mesmo Jornal demonstra que outros membros da comunidade, principalmente
as liderangas, estavam sendo ameagados: “mas ndo apenas Vicente Viana pode morrer, outros
também temem a vinganca branca. Jodo Venancio lider Tremembé, é outro. Ficou dias em

Fortaleza e sO regressou com garantia policial”.*°

Muitos sdo os relatos de indios que dizem ter sofrido ameacas, ou até mesmo algum tipo
de violéncia, decorrentes de conflitos de terra. Muitas destas narrativas se remetem até mesmo
ao periodo que antecede a visita da FUNAI, mas que j& havia uma mobilizacéo dos indios, ainda
gue muito timida. Maria Ameélia Leite, também sofreu ameacas e € com bastante emocéo que

relata como foi este periodo:

46 Jornal O Povo, 29 de novembro de 1992.
47 Jornal O Povo, 29 de novembro de 1992.
48 Jornal O Povo, 29 de novembro de 1992.
49 Jornal O Povo, 29 de novembro de 1992.
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Os Tremembé sofreram muito. A perseguicgdo la foi muito grande, eles sofreram muito
por causa das ameagas da DUCOCO. Eu também sofri muito. Eles me perseguiram...
me ameacaram... telefonavam fazendo ameacas... foi um periodo muito dificil...
(siléncio). Mas também guem mandou cutucar o cdo com vara curta, né? >

Ao narrar suas lembrancas de um periodo critico da luta dos Tremembé, do qual
participou ativamente, Maria Amélia se emociona. A medida que vai narrando, seu olhar vai
ficando perdido, como se ao olhar para o vazio ela estivesse olhando para o passado. Posso
imaginar que naquele momento um filme é rodado em sua memdria, seu olhar fica marejado de
lagrimas e ela silencia. Lembrei Alberti (2004), quando afirma que:

N&o existe filme sem cortes, edi¢Bes, mudangas de cenario. Como um filme a
entrevista nos revela pedacos do passado encadeados em um sentido no momento em

que sdo contados e em que perguntamos a respeito. Através desses pedacos temos a
sensacdo de que o passado esta presente. (ALBERTI, 2004, p. 15).

Ainda me apoiando nas contribuicdes de Alberti, entendo que as narrativas dos
individuos estdo atreladas as suas vivéncias e experiéncias que sdo comunicadas, repartidas e
transmitidas para outros individuos. Mas também compreendo que algumas experiéncias sdo
incomunicaveis, até mesmo por ndo haver palavras ou sons capazes de expressa-las. Nesse caso,
as experiéncias das perseguicdes vividas por Maria Amélia junto aos Tremembé, sao doloridas

demais para serem faladas. Para ela, rememorar as ameacas € como vivencia-las novamente.

Um dos nomes que comumente aparece nos casos de violéncia contra os indios acerca
dos conflitos de terra, é do Padre Aristides Andrade Sales, grande proprietario de terras,
presidente do diretério municipal do Partido Democratico Social (PDS), Filho de uma familia
de “coronéis”, ex-prefeito da cidade de Acarau, proprietario de uma emissora de radio AM no
municipio de Itarema e paroco de Itarema até meados da década de 1990. O Jornal O Povo de
22 de Novembro de 1989, trazia a seguinte manchete: “latifindio e padre Aristides- O “todo
poderoso” do municipio de Itarema, reza sempre por um lugar ao sol. Na terra,

evidentemente”.%!

A noticia do referido periodico deixa claro o poder e o lugar social ocupado pelo padre
na regido, além de demonstrar a sua ganancia por terra. Perguntei a algumas pessoas sobre as
propriedades do padre e todas me responderam que ele possuia muitas fazendas e que andava
acompanhado de jagungos, os quais faziam sua seguranga em suas andangas por suas

propriedades.

50 Maria Amélia Leite, em entrevista concedida & autora em abril de 2014, em Fortaleza.
51 Jornal O Povo. 22 de novembro de 1989.
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N&o encontrei provas concretas no tocante aos casos de violéncia atribuidos ao referido
padre, no entanto as evidencias demonstram a posi¢do de destaque ocupada por ele, no cenario
politico local. Ainda crianca eu escutava 0s mais velhos se referirem a ele como autoritario e
percebia que era bastante respeitado pelos vinculos religiosos e também por causa das relagdes
de clientelismo. No entanto, sdo muitas as narrativas de acusacdes contra ele, inclusive
acusacOes de morte. Os indios atribuem ao padre, a responsabilidade pela morte de trés indios

na Passagem Rasa, povoado proximo a Almofala, e que faz parte da area indigena.

Ele era dono de muita terra por aqui. O maior envolvimento do Padre Aristides aqui
foi com a morte dos trés indios da Passagem Rasa, na era de 1960, parece que foi
1962? E dizem que foi ele que tava dando o apoio. Neste tempo, ele era uma grande
lideranga politica aqui, né? E o pessoal pediu um apoio a ele, e ele marcou uma
audiéncia de ambas as partes, e tava os indios, os posseiros que estavam com confuséo
com os indios, e tinha um Juiz... e o pessoal aqui dos Beija, que era os envolvido na
questdo e queriam tomar uma tira de terra I4. Aconteceu a audiéncia e o pessoal dos
Beija, na época tavam num jipe de um fulano de tal chamado Zé Leite que morava
por aqui na regido. Dizem que depois da audiéncia, os indios foram embora a pé, ai
eles teriam convidado os indios para ir embora de carona com eles no jipe... ai o padre
Aristides insistiu pra eles irem de carona... e ai 0s pobres dos indios foram na onda...
Dizem que ja tava tudo programado, né? Ai o dono e 0 motorista do jipe, inventaram
que o jipe tinha dado prego, e mandaram os indios descer pra empurrar o jipe. E
quando o pessoal desceu, ai cercaram eles... ja tava feita a emboscada, né? Ai mataram
trés. Os trés indios velhos da passagem da rasa.>?

Esta historia é conhecida por todos na regido. Quando pergunto sobre a atuacdo do Padre
acerca dos conflitos de terra, os membros da comunidade se remetem logo a esse episodio,
ocorrido em 1962. Ou seja, a emboscada dos indios velhos da Passagem Rasa.

De uma vez s6, mataram trés indios. Trés indios velhos da Passagem Rasa. Foi 0s
fazendeiros que mataram por causa dum pedacinho de mata, um travessdozinho.
Dizem que o padre Aristides tava no meio e prometeu ajudar os indios... mas néo
ajudou. L& tem 0 marco da nossa terra, né? NOs sempre respeitamos 0 marco da pedra.

A nossa terra é da pedra pra ca e a gente sempre atendeu a pedra. Eles ndo atenderam
0 marco da pedra.>®

Refletindo sobre este caso, algumas questdes me chamaram a atencdo, por exemplo: na
década de 1960, mais de vinte anos antes das mudangas nas leis da Constituicdo Federal, 0s
indios de Almofala estavam reivindicando terra, o que contraria a afirmativa que diz que eles
passaram mais de um século em siléncio. Vale ressaltar que a terra reivindicada ndo era

qualquer terra, era a terra que os Tremembé chamam de “terra do aldeamento”. A pedra a qual

52 [ndio X (nome ficticio). Entrevista concedia & autora em margo de 2015, em Almofala. (Apesar de ter tido
permissdo para publicar este depoimento, preferi omitir o nome verdadeiro do meu depoente com o objetivo de
preservar sua identidade.)
5% [ndia Y (nome ficticio). Entrevista concedia a autora em margo de 2015, em Almofala. (Apesar de ter tido
permissdo para publicar este depoimento, preferi omitir o nome verdadeiro do meu depoente com o objetivo de
preservar sua identidade.)
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a depoente acima se refere, € um dos marcos da Iégua quadrada — que foi doada aos Tremembé
em 1857 — e que esta devidamente registrada no Livro de Registro de Terras da Freguesia da

Barra do Acarad.

Durante a pesquisa, pude perceber que era bastante comum, os indios chamarem o padre
Aristides para mediar acordos acerca das disputas pela terra. Creio que pela relagdo estabelecida
entre os indios e os padres, desde a colnia essa pratica de chamar o padre fosse bastante
corriqueira. Mas o0 que parece € gue no caso do padre Aristides, era comum ele ser favoravel
aos interesses de posseiros e empresarios. O que demonstra as relacdes de clientelismo e

compadrio entre o religioso e os latifundiarios e politicos da regido.

Marcos Messeder (1995), em sua dissertacdo de mestrado em Sociologia e
Antropologia, na Universidade Federal da Bahia, analisou um conflito entre os indios e a
Empresa Agroindustrial DUCOCO S/A, na Varjota, onde o Padre teria sido chamado para
mediar um destes acordos. A comunidade, em vias de perder a terra para os dominios da referida
empresa, procurou o padre, que marcou uma reunido da comunidade com os empresarios. O
resultado ndo foi favoravel para os indios, e 0 padre ainda apoiou a iniciativa dos empresarios
e reforcou a ideia de que a instalacdo da empresa na area so traria beneficios para a comunidade,
pois seus membros poderiam ter emprego e uma renda fixa mensal. Este episddio aumentou

ainda mais as tensdes entre indios e nao indios.

Podemos supor que esse clima tenso que incidiu sobre Almofala impulsionou o0s
Tremembé, para cada vez mais se engajarem e se articularem. Nos depoimentos concedidos ao
Grupo Técnico da FUNAI pelas liderancas, podemos perceber o clima de conflito entre indios

e ndo indios e uma memodria coletiva relacionada a uma origem comum é acionada.

Em entrevista concedida a mim, por Jodo Venancio, no dia 21 de Julho de 2014, ao ser
indagado sobre o periodo em que o GT esteve em Almofala em 1992, é possivel perceber em

sua resposta estas questﬁes.

O que veio fortalecer a nossa luta, foi o fato da gente saber que a gente é filho do
lugar, nossas origens sdo daqui, a gente é da parte dos indios velho. Mas no tempo
que o GT chegou aqui e nds comegamos a botar forca na luta, teve muita reacdo. Muita
reacdo! A gente foi perseguido, a gente foi discriminado. Eu me lembro que quando
era pra gente ir pra Fortaleza, pra FUNAI, a gente ndo pegava o énibus todo mundo
junto, a gente pegava escondido, um pegava aqui, outro pegava acold, outro pegava
em outro canto... porque se agente fosse visto todo mundo junto, gerava mais
perseguicdo. Quando a gente voltava, do mesmo jeito, cada um descia num canto
diferente. %

54 Cacique Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em 21 de julho de 2014, em Almofala.
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Nas narrativas do atual cacique Jodo Venancio, que em 1992 era lideranca Tremembg,
é facil perceber como o conflito, em que o principal motivo era a regularizacéo fundiaria, ficou
acirrado com os trabalhos do GT em Almofala. Em seu depoimento vem a tona lembrancas
referentes a memoria grupal e a sua propria memoria. Expressdes como “a gente € filho do
lugar” e “nossas raizes”, evocam uma origem comum e uma memoria coletiva referente a terra.
Ele liga a sua memoria @ memoria do grupo, ao mesmo tempo que cola a histéria do grupo a
uma memdria ancestral. Lembro-me aqui de Albuquerque Juanior, quando afirma que a memoria
coletiva é “um campo discursivo e de for¢a em que essas memdrias individuais se configuram”
(2007, p. 204).

O trecho abaixo é um depoimento de Maria de Jesus Sobrinho, a Dijé, ela relata a reacdo
de ndo indios diante do conflito:
Era tdo sério a coisa, que as festas da Almofala que eram acordadas com o a radialista
Landry Alves, conterraneo daqui, filho daqui de Almofala. Quando era no tempo da
festa, as cinco horas da manh4, ele acordava todo mundo com um auto-falante e dizia:

“acorda Almofala dos Tremembé”. Quando foi no tempo que a luta ficou pesada essa
gravagdo sumiu e nunca mais ele disse que Almofala era dos Tremembé. 5

A publicacdo do Relatério de identificacdo e delimitacdo da area indigena, produzido
pelo GT saiu no Diario Oficial em Julho de 1993. A partir dai os Tremembé passaram a sofrer
ameacas de morte e violéncias mais concretas, por parte de posseiros, latifundiarios e de
politicos da regido. Nesse periodo também se intensificam os conflitos com a empresa
DUCOCO. As questdes acerca da referida Empresa serdo analisadas no terceiro capitulo desta

dissertacdo.

No tempo que o GT foi aprovado, teve muita violéncia, muita gente foi espancada. Eu
mesmo sofri uma emboscada e até hoje tenho um problema na perna e por isso ndo
posso mais pescar. Porque pra pescar precisa ter destreza, ter ligeireza no corpo, e eu
ja ndo tenho mais.%®

Ao analisar 0 acervo da AMIT, é possivel supor que a publicacdo do Relatério do GT
da FUNAI causou uma espécie de panico na populacdo ndo-india, que ficou temerosa com a
possibilidade de perder a terra. Posseiros, latifundiarios e a sociedade envolvente de modo geral,
passam a negar de forma veemente a existéncia de indios em Almofala. Esse medo impulsionou
os conflitos entre indios e nédo indios. A fala de Jodo Venancio deixa claro que aquele periodo

foi bastante violento e que os conflitos perpassaram a violéncia simbolica.

%5 Dona Dijé, em entrevista concedida a autora em margo de 2015, em Almofala.
%6 Cacique Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em 21 de julho de 2014, em Almofala.
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Todas essas ameacgas, somadas a conflitos internos e a questdes politicas referentes a
organizacdo do grupo culminaram na saida de Vicente Viana da funcdo de Cacique dos
Tremembé e Jodo Venancio assumiu a lideranca maior do grupo. Séo variados 0s motivos
citados pelo grupo e pelos indigenistas acerca deste fato. No periodo do ocorrido, na década de
1990, todos diziam que o motivo da saida de Viana seria por conta de suas auséncias, no
momento em que a figura de um lider era fundamental, pois ele tinha um barco de pesca e
passava meses fora, e quem o representava oficialmente era o vice cacique Jodo Venancio, que
recebeu essa funcdo para ter uma melhor circulacdo e aceitacdo nos eventos politicos e também
para dar mais legitimidade e respaldo a luta dos Tremembé, j& que seu lider principal estava

sempre ausente.

Em entrevista com Maria Amélia Leite, ela afirma que o motivo da saida de Vicente
Viana teria sido as grandes ameacas que ele e seus familiares sofreram, fato que o levou a passar
meses escondido em Fortaleza na casa da méde de Maria Amélia. Oliveira Jr. (1998), atribui a
este fato a questdo da ancestralidade. Jodo Venancio é bisneto de Francisca Ferreira de Paula
(“Tia Chica”) e sobrinho neto de Jos¢ Miguel, ambos considerados tanto pelos Tremembé,
como pela comunidade envolvente, como os ultimos dos “indios puros”, o que daria mais

legitimidade ao movimento.

Em conversa com Jodo Venancio em Abril de 2013, em sua fala tem um pouco de cada

uma dessas afirmativas:

Ele (Vicente Viana) tinha de um barco, pescava lagosta, quando a pesca da lagosta
acabava ele ia pescar camardo la pra banda do Para. Sé que neste tempo eu ja tava
fazendo um papel no movimento, como lideranca. E foi por causa dessas viagens dele
que passei para o cargo de vice- cacique. Ele viajava mas antes dele ir ele vinha,
conversava comigo, passava a instru¢do. Era uma época que precisava de uma
presenca firme aqui. Ai eu comecei a me engajar mesmo, eu era um cabra novo, ndo
temia nada. E o povo cada vez mais gostando do meu trabalho. E chegou um tempo
que ele se encostou, quase nem vinha mais aqui. SO vinha abastecer o barco. Ai chegou
um tempo que o povo fez uma assembleia grande e disse pra mim, a partir de agora
vocé ndo vai mais ser vice- cacique, vocé vai ser o cacique. Pois vocé é que ta fazendo
o0 papel do cacique. Ele disse que surgiu muita ameaga pra cima dele... mas aquilo foi
a familia dele que tirou ele do movimento.%

A fala de Jodo Venancio, estd permeada de questdes politicas. A década de 1990, foi o
auge das reivindicagdes, um periodo de muitas a¢6es politicas encaminhadas pelo movimento

indigena. Muitas coisas aconteciam naquele momento: o GT da FUNAI havia sido publicado

57 Cacique Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em 21 de julho de 2014, em Almofala.
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no Diario Oficial da Unido; os conflitos entre indios e ndo indios estavam cada vez mais
acirrados. A presenca do lider principal era fundamental naquele periodo.

Atualmente, nas narrativas do grupo, o GT se constitui em um tempo da memoria
Tremembé. Rememorar o tempo do GT, significa relembrar um periodo de muitos conflitos e
dificuldades, mas também significa o inicio de um tempo de esperanca. O tempo em que 0
“siléncio” foi rompido, onde mesmo diante do medo, falar implicava em dar continuidade a sua
historia.

O ano de 1993, também foi marcado por outro fato importante para o movimento
indigena, e em especial para os Tremembé: a campanha pela demarcacéo das terras indigenas.
A Campanha foi resultado da organizacdo do movimento indigena que, a partir de janeiro de
1993, articulou-se pela primeira vez entre si para a realizacdo da Campanha pela demarcacéo
das terras indigenas, que tinha como tema: “Terra Demarcada — vida Garantida” e teve seu
langamento no dia 14 de Abril de 1993 no Seminério da Prainha em Fortaleza. Foi organizada
pela pastoral indigenista da Arquidiocese de Fortaleza e pela Associagdo Missdo Tremembé
com o intuito de obter apoio da sociedade cearense na luta pela titulacdo oficial da terra dos

povos indigenas.

Este evento foi muito importante para os Tremembé, pois tornou a luta do grupo publica.
Atraindo a atencdo da imprensa, dos 6rgaos publicos e de pesquisadores, dando visibilidade a
questdo indigena. No dia 31 de Margo de 1993 o Jornal “O Povo” trouxe uma matéria sobre a
Campanha:

Solidariedade. E para esse sentimento que os indios Tremembé e Tapeba apoiados
pela Pastoral Indigenista e pela Missdo Tremembé, vao apelar para obter o apoio da
sociedade cearense na luta pela terra e por melhores condi¢des de vida. (...) e visa

chamar a atencdo para esses povos, que se sentem cada vez mais ameacados e
discriminados depois que tiveram suas terras identificadas pela FUNAI. %8

A campanha com duragéo de seis meses teve um alcance nacional e a participa¢do dos
povos indigenas de diversas regides do Pais. O seu tema me permite compreender que para 0s
indigenistas, assim como para 0s grupos étnicos que faziam parte da campanha, a terra tinha
uma importancia central enquanto lugar de viver, de morar e de criar os filhos e enquanto
dimensdo simbdlica € cheia de significados que dizem respeito ndo somente a0 momento
presente, mas ao passado e também ao futuro. Podemos deduzir que hd um elo entre estes

tempos, que sdo ressignificados pela memdria individual e coletiva.

%8 Jornal O Povo, 31 de marco de 1993.
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Essa Campanha fez parte de um movimento internacional que se chamou Ano
Internacional dos Povos Indigenas no Mundo, apoiado pelo Centro dos Direitos Humanos da
Organizacdo das Nac6es Unidas — ONU, no periodo de julho de 1993 a julho de 1994. O atual
cacique Jodo Venancio que em 1993 era vice-cacique participou da Campanha e sobre isso
comenta:

“Eu participei daquela campanha, tinha muita gente naquele dia, ai a gente se preparou

pra mostrar que a gente era indio mesmo. E botamos os coca e os colar e dangamo o

torem. No tempo da Campanha fomos pra fazer a diferenca e mostrar que a gente é

indio através dos nossos costumes”.>°

Percebe-se na fala de Jodo Venancio que durante a Campanha os Tremembé procuraram
evidenciar as diferencas culturais na tentativa de comprovar, perante a sociedade cearense, sua
identidade étnica. O grupo, por meio da memoria, joga com as fronteiras da alteridade para
produzir pela diferenca as suas identidades. Ou seja, memoria e identidade estdo intimamente

ligadas.

A partir da documentacdo da AMIT fica claro que os indios percebiam a importancia de
tornar publica a situacdo que estavam vivendo. E passam a escrever inimeras cartas para 0s
Orgdos publicos, nas instancias estaduais e federais. Ainda ndo catalogadas ou inventariadas, o
acervo da AMIT conta com um grande namero de cartas escritas entre 0s anos de 1992 e 1998.
O trecho que segue é de uma carta enviada a varios destinatarios, dentre eles as entidades de
apoio a luta dos povos indigenas no Brasil, em 8 de fevereiro de 1995. A partir dele é possivel
perceber como o grupo procura tornar publico o movimento.

NOs escrevemos carta para todas as autoridades governamentais e nédo
governamentais, dando noticia de tudo que estd acontecendo aqui na nossa area
indigena, fazendo divulgacdo nos jornais, na televisdo e radios do Ceard. pedimos
também o apoio do Setor de Seguranca Estadual, e Federal. Conversamos com o Dr.

Nascimento da Policia Federal, e com os investigadores da Seguranca. Mas até agora,
a gente ndo esta vendo nenhuma providéncia.

Encaminhadas a FUNAI, a OAB, a defensores publicos, a deputados e vereadores
simpatizantes da causa indigena, a pesquisadores, etc. As cartas variam de assuntos e
destinatarios, mas todas com o mesmo foco: a autoafirmacdo da identidade étnica, a
reivindicacdo do direito a terra e a memoria e a identidade como pontos importantes para
legitimar estas questdes. Mas todas revelam o clima de conflito que pairava sobre Almofala,

como € possivel perceber em um trecho destas cartas onde afirma que “aumentou cada vez mais

%9 Cacique Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em fevereiro de 2008, em Almofala.
60 Carta dos Tremembé enviada as entidades de apoio a luta dos povos indigenas no Brasil, em 8 de fevereiro de
1995. (Acervo da AMIT).
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as chateacOes, as ameacas, as perseguicdes em cima de nos. Até as criangas nas escolas, sao

vitimas dessas perseguicdes, tem delas que ndo aguentam mais e estdo deixando de estudar”.®

Nas cartas também percebe-se claramente as estratégias do grupo para estabelecer
fronteiras entre quem € e quem nao € indio, quem € nativo de Almofala e quem veio de outros
locais. E como é recorrente na fala dos Tremembé: quem € de fora e quem é de dentro. Elas se

configuram em um importante instrumento de luta usado pelo grupo na década de 1990.

Permeadas de informacGes referentes aos seus costumes, a natureza, e a0 espacgo
territorial que habitam, essas cartas se constituem em muito mais do que um suporte para
denunciar a violéncia e a carga de preconceito que sofrem desde o inicio da colonizacdo. Elas
significam também um registro escrito sobre os Tremembég, feito pelos préprios Tremembé em
um momento de conflito com o outro, em um periodo em que a visibilidade de sua historia é

crucial. E a visdo do grupo sobre o proprio grupo.

Os argumentos utilizados reforcam a identidade e evocam a memdria ancestral. Sdo
registros de fragmentos de suas experiéncias pessoal e coletiva, portanto, nelas é possivel
perceber as sobreposicbes de tempos e temporalidades que se constituem em demarcadores da
historia e da memoria dos Tremembé de Almofala, onde muitas vezes o calendario
convencional é substituido por acontecimentos ligados as suas préprias memorias e as

memorias de seus antepassados, que analisarei no proximo capitulo.

®1 Trecho de carta dos Tremembé, as entidades de apoio a luta dos povos indigenas. (Datada de 14 de outubro de
1993) Acervo da AMIT (Associagdo Missdo Tremembg).
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3 TEMPOS DA MEMORIA, CONSCIENCIA IDENTITARIA E A LUTA POLITICA
TREMEMBE

Historicamente, sempre houve um esfor¢o das sociedades humanas para controlar o
tempo. Elemento essencial da historia, tem o calendario como instrumento principal para medir
o funcionamento temporal das sociedades. No entanto, medir o tempo das experiéncias vividas
ndo é simples, principalmente por se tratar de algo subjetivo, especialmente nas formas que a
memoria individual e coletiva restabelece em discursos suas experiéncias passadas (GANDON,
2001). Entre os Tremembé, as formas de lidar com o tempo passado estdo permeadas de
acontecimentos ligados a uma memoria ancestral e transmitidas oralmente através das geragdes.

Deste modo é possivel perceber que este tempo é dinamico.

Assim como o tempo, a memoria também tem seu movimento. Ela ndo é um resgate
inerte de vestigios do passado. Ela se move no espago e no tempo, se atualiza no presente, e
pode se estender sobre outras épocas. Nessa perspectiva devemos entender as dimensdes
temporais (passado, presente e futuro) como algo dindmico e fluido, percebendo que essas
dimensGes da temporalidade humana ndo se singularizam, e 0s tempos que a compdem se

mesclam e se sobrepde.

Seguindo esse pressuposto, também procurei compreender a histéria dos Tremembé de
Almofala a partir das demarcacdes de tempo — presentes nas narrativas orais dos membros do
grupo — que estabelece uma periodizacgéo estruturada na memaria coletiva e constituem diversos
tempos da memoria. Nessas narrativas, os fatos, poucas vezes datados a partir do calendario
convencional, sdo estabelecidos em relagdo a uma cronologia ligada aos acontecimentos
referentes a histdria do grupo, onde a expressdo no tempo de, € usada como forma de situar 0s

acontecimentos.

A fala dos Tremembé é permeada de referéncias a varios tempos: o tempo em que S0
tinha os indios; o tempo dos indios velhos, ou o tempo da “tia Chica”; o tempo da santa de ouro
e do aldeamento missionario; o tempo da construcdo da igreja; o tempo da duna e do
soterramento; o tempo do GT da FUNAI; o tempo da primeira campanha pela demarcacéo das
terras indigenas; o tempo da luta; o tempo das “quintas doces”; o tempo do caju; o tempo das

mareés; o tempo das farinhadas; etc.

O tempo que so tinha os indios significa o periodo antes da chegada dos europeus; o
tempo dos indios velhos se refere a dois tempos: ao tempo que s6 tinha os indios e também ao

tempo em que ainda tinha os tltimos “indios velhos”, que termina com a morte de “Tia Chica”
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na década de 1970; o tempo da santa de ouro e do aldeamento missionario se refere a origem
da comunidade e da oficializacdo da doacdo de terras aos indios de Almofala, o tempo da

construcdo da igreja também esta inserido neste tempo.

O tempo da duna e do soterramento demarca o tempo da “dispersdo” do grupo e da
consequente perda das terras; o tempo do GT da FUNAI, marca o inicio da organizagéo politica;
o tempo da primeira campanha pela demarcacdo das terras indigenas, é o tempo da
publicizacdo da luta; o tempo das “quintas doces”, o tempo do caju, o tempo das marés e o
tempo das farinhadas, representam o tempo ciclico da natureza e estdo relacionados aos

costumes, as tradigdes, a espiritualidade e ao sustento das familias.

Na fala do grupo ainda existe um outro tempo, que se refere ao futuro, e muitas vezes
este tempo ndo aparece nas falas de forma explicita, sob a égide de uma denominacédo. Ele
aparece de forma mais subjetiva e se refere ao tempo almejado, ou seja, ao periodo em que terdo
a titulagdo oficial de suas terras. E por meio desses varios tempos — que se constituem em
referéncia essencial para a identidade do grupo, unindo presente, passado e futuro — que 0s
Tremembé organizam a memdoria de suas existéncias e possibilitam a ancoragem dos sujeitos

em uma temporalidade criadora da identidade Tremembé.

Reinhart Koselleck, em sua obra Futuro passado (2006), apresentou um ponto de vista
em que cada presente ndo apenas reconstroi o passado a partir de problematizacdes geradas na
sua atualidade, mas também onde cada presente ressignifica tanto o passado (chamado por
Koselleck de campo da experiéncia) como é tencionado pelas expectativas relacionadas ao

futuro (chamado por ele de horizonte de expectativas).

Para Koselleck (2006), a experiéncia pertence ao passado que se solidifica no presente,

de véarias maneiras:

A experiéncia é o passado atual, aquele no qual acontecimentos foram incorporados e
podem ser lembrados. Na experiéncia se fundem tanto a elaboracdo racional quanto
as formas inconscientes de comportamento, que ndo estdo mais, que ndo precisam
estar mais presentes no conhecimento. Além disso, na experiéncia de cada um,
transmitida por geracdes e instituicdes, sempre estd contida e é preservada uma
experiéncia alheia. Neste sentido, também a histéria é desde sempre concebida como
conhecimento de experiéncias alheias (2006, pp.309-310).

Desse modo, as abordagens de Koselleck me ajudaram a refletir sobre o processo de
ressignificacdo dos simbolos culturais dos Tremembé, e como o presente trabalho da memaria

é exercido e negociado no momento da organizagéo politica do grupo, pela afirmacéo da sua
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identidade étnica e na luta pela regulamentacédo fundiaria, na qual recorrem a memoria coletiva
e a ancestralidade.
“A terra é nossa. Meu bisavd morava aqui. Eu nasci e fui criada aqui. Eu tenho neto,
eu ja tenho bisneto. Agora ndo tem onde um neto faca uma casa. Essa nossa terra, é

essa dos indio velho, dessa nossa aldeia. Hoje os indios, ndo tem direito a nada, pois
quem manda aqui é o pessoal de fora”.®?

A partir da fala da Senhora Joana Henrique, concedida ao Grupo Técnico da FUNAI em
1992, podem se levantar muitas questdes relevantes para compreender a organizacao politica
dos Tremembé iniciada na década de 1980. Questdes importantes como memdria, oralidade,
ancestralidade, territdrio, espaco e fronteiras étnicas, sdo possiveis de ser percebidas nesse
depoimento. Vale ressaltar que os pontos levantados nesse trecho da entrevista, sdo bastante
comuns e recorrentes na fala dos outros membros da comunidade, tanto no periodo em questé&o,

guanto nos dias atuais.

Esse relato também me permitiu a reflexdo sobre a relacéo entre o discurso de negacédo
da presenca indigena e o processo de apropriagdo das terras tidas como “devolutas”, analisados
no primeiro capitulo, que se reflete hoje na probleméatica dos Tremembé. Pode-se analisar
inclusive as representacdes historiograficas e as formas de silenciamento que desejavam uma
nacdo homogénea. O depoimento mostra também como o grupo recorre a varios tempos para

legitimar suas questdes do presente.

Koselleck, por sua vez, ndo fala apenas de um tempo histérico, mas de tempos maltiplos,
que se sobrepdem. Tempos historicos que se mesclam e se assimilam uns aos outros, permitindo
que se enxergue em cada dinamica temporal (historica) distinta, épocas inteiras. E possivel
perceber estas questdes na fala do cacique Jodo Venancio. Ao ser perguntado pelo o significado
da terra para os Tremembé, ele responde:

A terra é o ponto sagrado para 0 Tremembé. Sem a terra a gente nao tem canto para
morar, entdo temos que brigar pela terra porque a terra é a nossa seguranga, ela
pertence a nos, é nela que ta enterrada a tripa do nosso umbigo, entdo nds temos que
batalhar pra ter ela na nossa méo. Porque é nela que nds vamos morar: eu, meus filhos,
meus netos, tataraneto... se n6s ja tamos no sufoco que nés tamos, entdo se nds nao
brigar por ela, como € que vai ficar a situacdo de um neto meu, de um tataraneto meu?
Porque pode-se dizer que a gente jA perdeu quase o0 espaco. Entdo a nossa
preocupacdo é exatamente com quem vem ai. E estamos passando pra eles, a nossa
histdria, a nossa cultura e 0s nossos costumes... para que eles possam se fortalecer e
lutar, porque eles sdo herdeiros da historia, sdo herdeiros da luta, sdo herdeiros do
ritual, sdo herdeiros de tudo.%?

62 India Joana Henrique dos Santos. in; GOMES,Jussara V.(coord)Relatério do Grupo Técnico criado pela
Portaria do Presidente, n°1366,de 4/9/1992.Rio de Janeiro.Museu do indio/FUNAI(GT Tremembé).P.25
83 Cacique Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em julho de 2014, em Almofala.
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Fica claro em sua narrativa como esses tempos dialogam entre si e nessa mistura entre
0s tempos percebem-se as memdrias, as experiéncias e as expectativas. Em sua fala, ele
relaciona a memoria que ele guarda das experiéncias de seus ancestrais com o futuro que ele

almeja para seus netos e bisnetos. Na tessitura da narrativa a terra € o elo entre estes tempos.

A memoria ancestral referente a terra reivindicada seria 0 espaco de experiéncia, e a
possibilidade de demarcacéo e a oficializacdo da titulacdo de suas terras, garantindo-lhes um
espacgo para morar, praticar seus costumes e criar os filhos seria 0 horizonte de expectativa, o
futuro almejado. Assim, de acordo com a andlise das abordagens de Koselleck, aplicadas a
tradicdo oral dos Tremembé, é possivel observar na histéria do grupo que os tempos se
sobrepGem e se entrecruzam, podendo ser perceptivel um passado presente e um futuro
presente. As expectativas miram o futuro e se constituem em um leque de antecipacdes que
aludem ao que ainda vira.

Horizonte quer dizer aquela linha por tras da qual se abre no futuro um novo espaco
de experiéncia, mas um espago que ainda ndo pode ser contemplado; a possibilidade

de se descobrir o futuro, embora os progndésticos sejam possiveis, se depara com um
limite absoluto, pois ela ndo pode ser experimentada (KOSELLECK, 2006, p. 311).

Os tataranetos de Jodo Venancio ainda nem nasceram, mas ele ja visa um futuro para
eles ligado a terra e as suas tradigdes. Os anseios, 0s temores, as certezas, as inquietudes e
confiancgas, tudo o que direciona nosso olhar para o futuro, fazem parte deste “horizonte de

expectativas”.

Nos relatos da comunidade é facil perceber que os Tremembe, através da memoria,
passeiam entre estes trés tempos: presente, passado e futuro. Para legitimar suas reivindicagdes
do presente, eles sempre se remetem a estes dois outros tempos: ao passado, afirmando que ali
viveram seus ancestrais e muitas vezes a um passado muito distante, que ndo foi vivido por
eles, mas que € atualizado cotidianamente através da memoria e da préatica das manifestaces

culturais; e também ao futuro, ou seja, os filhos, os netos, 0s bisnetos, etc.

A fala de Jodo Venancio também chama minha atencdo para a problematica da
territorialidade. E possivel perceber em seu depoimento que a ideia de territorio acarreta um
processo de exclusdo, ao definir grupos ou individuos que pertencem aos limites territoriais
subjetivos que definem determinado espago objetivo. Nesse jogo de definir quem faz parte do
territorio e, consequentemente, quem tem direito ao seu usufruto, entra a ancestralidade e o

sentimento de pertenga a um determinado grupo.
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A expressao nela esta enterrada a tripa do nosso umbigo, usada pelo cacique, significa
dizer que naquela terra os Tremembé nasceram e que ndo foi apenas ele que nasceu ali, mas
seus ancestrais. A expressao se remete as raizes ancestrais, através de uma relagcdo organica e
ao mesmo tempo simbdlica com a terra, onde, de acordo com as narrativas do grupo, existe a
crenga de que se o coto umbilical do recém-nascido fosse enterrado, em sua vida adulta ele

dominaria muitas terras.

Jodo Venancio finaliza essa fala ressaltando que a histdria, a cultura e os costumes dos
Tremembé estdo sendo repassados para 0s mais novos. Dessa forma, compreendo que a
afirmacdo étnica se da nas préaticas culturais, na relagdo com a terra e na construcdo de uma
ancestralidade, onde as tradi¢Oes orais sdo elementos de passagem e meios de perpetuar essas

praticas.

Nesse sentido, as estratégias usadas pelos Tremembeé para legitimar sua organizacéo
politica sdo permanentemente situadas em tempos que reforgcam a identidade e que fazem parte
da memodria coletiva. Entdo, compreendo que a identidade do grupo, é organizada a partir de
suas lembrancas. E a memoria coletiva dos Tremembé que organiza e da sentido ao presente, e
também é a partir dela que os individuos projetam o futuro, percebendo novas possibilidades a

partir de suas experiéncias do passado.
3.1 Os tempos da memoria e a delimitacdo de fronteiras étnicas

Para entender as estratégias criadas pelos Tremembé para delimitar fronteiras étnicas
em relacdo a sociedade envolvente é importante pensar na tradi¢do oral do referido grupo e nas
formas pelas quais os elementos identitarios sdo transmitidos no decorrer dos tempos. De
acordo com a noc¢éo de identidade narrativa de Paul Ricoeur, “ tempo torna-se tempo humano
na medida em que é articulado de um modo narrativo, e a narrativa atinge seu pleno significado
quando se torna uma condi¢ao da existéncia temporal” (1994, p. 85). Entendo que no momento
em que os Tremembé narram as historias dos antepassados ndo significa, para o grupo, um
simples ato de repeticdo, mais um processo criativo, que se apoia nos tempos que Sao
demarcados pela memoria coletiva para delimitar suas fronteiras, demarcar seu territorio e

reforcar a identidade.

Assim, para compreender as relagdes dos Tremembé com o espaco que habitam e
reivindicam, deve-se considerar os lagos do grupo com esse territorio, analisando pela 6tica das
ressignificacGes de suas crencas e costumes, tanto no que toca ao trato do meio ambiente,

quanto em relacdo a dindmica cultural do grupo no passado e na atualidade.
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Em relacéo ao espaco habitado pelos Tremembé, varias questdes estdo imbricadas, além
dos aspectos materiais ligados a elementos econdmicos, 0s aspectos intangiveis relacionados a
cultura e sociabilidade, das quais decorrem tradi¢des, organizacdes sociais e politicas, e a sua
prépria relagdo com a paisagem transformada por eles ou por outros grupos e até mesmo a

criagdo e/ou manutencéo de fronteiras.

Pensar no espago como o lugar das relagfes sociais, leva-me também a pensar nas
fronteiras que permeiam essas relacGes sociais, tanto as fronteiras étnicas como as referentes ao
espaco. Desse modo, tiveram importancia para essa pesquisa as contribuicdes de Fredrik Barth
(1998) que, em sua abordagem, substitui uma concepcao estética da identidade étnica por uma
concepgdo dindmica. O autor chama a atencao para 0s aspectos processuais dos grupos étnicos;
considerados como tipos de organizacdo fundamentados na afirmacédo e na auto-atribuicéo
pelos individuos de categorias étnicas. Implicando o contato cultural e a fluidez das relagdes
sociais, a abordagem de Barth analisa o aparecimento e a persisténcia dos grupos étnicos como
unidades identificaveis pela tenacidade e sobrevivéncia de suas fronteiras.

Essa persisténcia aparece em diversos relatos dos Tremembé onde é facil identificar as
linhas fronteiricas como, por exemplo, no trecho de uma das cartas enviadas pelos Tremembé
ao Dr. Oscar Costa Filho, Procurador da Republica no Ceara, é possivel perceber uma linha de
demarcac&o que separa indios e ndo indios: “nds, Tremembé de Almofala, quer viver. N6s quer
viver nossa vida de indio na nossa terra. (...) Nossas familias estdo sendo amedrontadas,

desassossegadas, sendo oprimidas por pessoas que nio sio filhos natural da terra”.%*

Em Almofala é facil observar a demarcacdo dessas fronteiras, tanto no que toca a
memoria e a ancestralidade Tremembé, quanto na relagdo com os ndo indios. A pertenca étnica
ndo pode ser determinada sendo em uma linha de demarcagdo entre os membros e 0s ndo-
membros. Para que a nog¢ao de grupo étnico tenha um sentido, é preciso que os atores possam
se dar conta das fronteiras que marcam o sistema social ao qual acham que pertencem e para
além dos quais eles identificam outros autores implicados em um outro sistema social. Nos
depoimentos abaixo essas implicagdes ficam bem explicitas:

A gente conhece as origens por familia. Entdo, aqueles que séo de origem indigena,
nds ouvimos falar pelos nossos antepassados, e aqueles que n6s ndo ouvimos falar no
passado pelos nossos troncos velhos... e sim que eles diziam que era gente de fora,
que tinha chegado aqui, estas pessoas nds ndo podemos considera-las como indios.

Porgue a gente sabe que ele ndo era daqui... que a origem dele ndo era daqui. Entéo a
gente teve uma ensinacdo muito forte sobre isso, através dos nossos antepassados.

% Trecho de carta dos Tremembé ao Dr. Oscar Costa Filho, Procurador da Reptblica no Ceara (datada de 14 de
outubro de 1993) Acervo da AMIT (Associagdo Missdo Tremembé). (Grifos meus).
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Quem tem origem indigena, a gente conhece, exatamente de ver os mais velhos falar.
Entdo esses que ndo tem nossas origens, ndo é pra ter direito a terra. %

A fala de Jodo Venancio mostra claramente uma linha que separa indios e ndo indios e
0 que mais chama minha atencdo em sua narrativa é que ele delimita esta fronteira através da
oralidade e da memoria ancestral. Ele ndo cita documentos oficiais. O que da respaldo a sua
fala é a tradicdo oral, sdo o0s ensinamentos que foram repassados por seus ancestrais. Ao usar o
termo “troncos velhos” ele se remete a uma genealogia Tremembé e a uma origem comum para
dar legitimidade a sua fala, ou seja, os mais velhos sabiam quem era de dentro de Almofala e
quem era de fora, portanto, sabiam quem tinha direito a terra e isto foi transmitido aos mais

novos.

Embora nesse discurso de Jodo Venancio, para sustentar o direito dos indios sobre a
terra, ele faca referéncia a genealogia, as tradigdes, e a oralidade, € valido ressaltar que eles
compreendem também a importancia da historiografia e dos varios documentos oficiais para
legitimar as informacdes repassadas por seus ancestrais. Para os Tremembé, o conhecimento
sobre a existéncia desses documentos faz muita diferenca e em varios momentos eles sdo
mencionados como forma de comprovar o direito a terra. O fato de se viver numa sociedade
cartorial e judicializada, a linguagem que os chamados “operadores do direito” tendem a aceitar

com muito mais facilidade € a linguagem documental, e o referido grupo esta ciente disso.

A fala dos Tremembé referente a memoria ancestral, as tradicdes e aos costumes que
legitimam o direito a terra é reforcada pelo conhecimento que o grupo tem da documentagédo
oficial, ambas (documentacdo de carater etnografico e documentacdo cartorial) os definem
como filhos de Almofala. Assim, compreendo que esses dois dominios culturais (oral e escrito)
exercem um papel marcante na transmissdo do saber, na forma como os Tremembé constroem
a sua memoria coletiva, e se complementam como importante elemento para suas estratégias

de luta, inclusive para os diferenciar frente a comunidade néo india.

Poutignat e Streiff-Fenart (1998), apoiados nas teorias de Barth, destacam que as
fronteiras étnicas sdo manipulaveis pelos atores, ou seja, elas se estendem ou se contraem de
acordo com as necessidades do grupo, com o objetivo de estabelecer uma distingao entre Nos/
Eles. Basta poucos minutos de conversa com os Tremembé para poder perceber que os indios
se identificam como “os filhos do lugar” e se referem a sociedade envolvente como o “pessoal
de fora”, ou seja, o grupo aciona a memoria coletiva e procura estabelecer uma fronteira entre

“os de fora e os de dentro”. Como ¢ possivel perceber neste trecho de uma carta: “porque sera

8 Cacique Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em 21 de julho de 2014, em Almofala.
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que o direito do indio, filho da terra, origem da populacdo que hoje domina o Brasil, ndo tem
direito a terra? Se o indio ainda existe, existe reunido, com seus costumes, porque ¢ tao dificil

ser dono da terra, ser ele mesmo”?%¢

Enquanto os indios se colocam como os filhos da terra, por sua vez a comunidade
circundante, fazendo uso de um discurso generalizador, afirma que em Almofala ndo existem
mais indios, mas que grande parte da populacéo é descendente de indios. Procuram assim negar
a legitimidade do movimento, pois ao asseverar que todos sdo descendentes de indios negam
os direitos reservados aqueles que se afirmam como Tremembe. Ou seja, a formacdo dessas
fronteiras, assim como o fortalecimento de uma identidade Tremembé, se da numa interacdo
entre os discursos de indios e ndo indios.

Na realidade, todos aqui sdo indios, sdo descendentes de indios. Esse negécio de dizer
o0 indio e o ndo indio, é apenas uma praticidade para diferenciar o movimento da
associacdo dos Tremembé dos que ndo sdo associados. Mas, na realidade todos séo

indios, pois segundo a historia, os Tremembé estavam em todo litoral, desde o

Maranh&o ao Rio Grande do Norte. Eu sempre brincava com a Maria Amélia, ‘vamos

Maria Amélia procurar indio Tremembé 14 no Munda, que 14 ta cheinho deles’.®

Fica claro na fala do padre Chaguinhas que ele nega 0 movimento dos Tremembé ao
generalizar e afirmar que todos em Almofala sdo indios e, principalmente, ao ressaltar que todos
gue nasceram no litoral, do Maranhdo ao Rio Grande do Norte, sdo descendentes dos

Tremembé. Nesse sentido, cabe aqui uma discussao sobre indios misturados.

Jodo Pacheco de Oliveira (2003), em seu trabalho A problemadtica dos ‘indios
misturados’ e os limites dos estudos americanistas: um encontro entre antropologia e historia,
afirma que uma das formas de negar os direitos indigenas atualmente no Nordeste é pautada no
esteredtipo do indio puro. Segundo ele, quando se fala de grupos indigenas ainda se espera
encontrar os individuos enquadrados neste esteredtipo, com diferencas drasticas entre indios e
ndo-indios, principalmente no tocante aos tragos fisicos. Em relacdo aos Tremembé, apesar do
grupo nao apresentar diferencas culturais tdo marcantes em relacéo a sociedade envolvente, 0s
Tremembé identificam e ressignificam entre suas praticas cotidianas elementos de

diferenciacéo.

No entanto, os direitos indigenas ndo provém de uma primitividade ou de uma pureza

cultural, mas sim do reconhecimento desses grupos como descendentes das populac¢des nativas.

% Trecho de carta dos Tremembé, as entidades de apoio a luta dos povos indigenas. (datada de 14 de Outubro de
1993) Acervo da AMIT (Associagdo Missdo Tremembg).

87 Padre Chaguinha. DVD: “Bailado de vozes & ventos em Almofala”, documentario produzido no ano de 2012
pelo Instituto do Patrimdnio Historico e Artitico Nacional — IPHAN, em comemoracéo aos 300 anos da Igreja de
Nossa Senhora da Concei¢do de Almofala.
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Os direitos reservados aos grupos indigenas atuais se configuram também em uma forma de
compensacao pelo genocidio e etnocidio sofridos e pela perda de parte de seu patrimonio
cultural. A afirmativa de que um grupo se enquadra nessa situacdo é feita a partir da
investigacao de seus simbolos identitarios e de seus signos culturais que ligam os indios atuais
com as populacdes autdctones e ndo da comprovacgdo de uma pureza cultural, embora 0s grupos

indigenas procurem realcar as fronteiras étnicas (OLIVEIRA, 2003).

Em relagdo as teorias de Barth, o autor parte de uma perspectiva interacionista e procura
esclarecer a dindmica da emergéncia e manutencdo das fronteiras étnicas. Demonstrando que
as diferencas culturais permanecem vivas, mesmo na situacéo de contato. Para ele, a identidade
étnica, como qualquer outra identidade coletiva é construida e transformada na interacdo dos
grupos (In: POUTIGNAT; STREIFF-FENART, 1998).

A historia da afirmacéo da identidade étnica dos Tremembé € fortemente marcada pela
criacdo e manutencdo das fronteiras e pelo realce de simbolos culturais que os diferenciam da
sociedade envolvente e que sdo acionados a partir da memdria coletiva. Mostrando para a
sociedade de forma geral que sua cultura ndo se esvaiu. A nocao de realce demonstra a ideia de
que a etnicidade remete a um conjunto de recursos gque 0s grupos tém ao seu alcance para tentar
legitimar suas reivindicagdes. Segundo Poutignat e Streiff-fenart (1998), o realce exprime-se, a
principio, por meio de um rétulo étnico e, depois de ter elegido este rétulo, os tragos culturais
surgem como étnicos. Assim, a etnicidade procura realcar por meio de simbolos culturais
exibidos, elementos de diferenciacdo e de fronteiras étnicas. No entanto, é importante ressaltar
gue o uso desses realces nao surge de um lugar vazio, é preciso existir uma historicidade e uma
ancestralidade nos simbolos selecionados para serem salientados.

A etnicidade ndo é vazia de conteddo cultural, mas ela nunca é também a simples
expressao de uma cultura ja pronta. Ela implica sempre um processo de selecdo de
tracos culturais dos quais os atores se apoderam para transforméa-los em critérios de

consignacdo ou de identificagdo com um grupo étnico (POUTIGNAT; STREIFF-
FENART, 1998, p. 129).

A acdo de realce e de manutencao das fronteiras exercida pelos Tremembé se baseia no
reconhecimento e na validacdo das distingdes étnicas no andamento das interagdes com a
sociedade envolvente. De acordo com Poutignat e Streiff-Fenart (1998, p. 158), a pressao
praticada no interior de um grupo para a manutenc¢do da fronteira € maior nas situacées em que
a inseguranca domina as relacfes interénicas. Assim, no caso dos Tremembé, percebo que as

tensdes sociais vivenciadas pelo grupo fortaleceram a manutencgéo dessas fronteiras.
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Em Almofala, o conflito entre “os de fora” e “os de dentro” faz com que a fronteira seja,
fundamentalmente, como diria Martins (1997), um lugar de perceber o outro e a0 mesmo tempo
de afastar-se dele. O desencontro na fronteira entre os Tremembé e a sociedade envolvente ndo
é somente o desencontro de visdes de mundo diferentes, mas é, sobretudo, o desencontro de
temporalidades histéricas, pois cada um desses grupos tem uma forma diferente de se situar no
tempo e na historia.

José de Souza Martins (1997), afirma que fronteira é o espaco préprio de encontro e
desencontro de sociedades e culturas diferentes, entre os povos indigenas e a sociedade dita
‘civilizada’, e também dos vérios e diferentes grupos da sociedade de brancos e mestigos. O
lugar do genocidio dos povos indigenas, no minimo, € o lugar de sua redugdo aos valores,

concepcdes e modos de viver da sociedade que os domina. E o lugar da indefinicéo e do conflito.

Para o autor, dizer apenas que fronteira e limite ndo possuem o mesmo significado ndo
é o bastante, € preciso aponta-los. Afirma-se que limite é algo que foi determinado, uma linha
divisdria que se conserva como um empecilho fixo, independentemente da existéncia ou ndo de
fatores fisico-geograficos ou culturais, enquanto a fronteira € fluida, tem vida propria e ndo se
prende ao limite. Nesse sentido, o chamado “marco de fronteira” ¢, na verdade, um simbolo

concreto do limite.

Partindo da afirmativa de que toda identidade é cultural e relacional e que por ser
cultural ¢ uma “constru¢do”, ou uma ‘“negociagdo” social-histérica, entendo também a
importancia de abrir uma discussdo sobre o “ambiente de fronteira”, estabelecido em Almofala
por indios e ndo indios, pois € nesse “entre-lugar” que os Tremembé buscam se distinguir frente
a sociedade envolvente. Assim, o ambiente fronteirico tem reforco importante na composicéo
de uma identidade Tremembé, é nele que os diferentes se encontram, ou seja, € o lugar da

alteridade.

José de Souza Martins (1997) investiga fronteira a partir de uma dimenséo propriamente
sociologica e antropoldgica, e discute fronteira a partir da alteridade, do humano no seu limite
historico. Ele afirma que de modo algum podemos reduzir o sentido de fronteira ao ambito
geografico, mas sim devemos compreendé-la como fronteira de diferentes coisas: “fronteira da
civilizacdo (demarcada pela barbarie que nela se oculta), fronteira espacial, fronteira de culturas
e visdes de mundo, fronteira de etnias, fronteira da Historia e da historicidade do homem. E,
sobretudo, fronteira do humano” (MARTINS, 1997, p. 13). O autor enfatiza a particularidade
da fronteira. Sendo em sua esséncia o lugar da alteridade, pois nela hd encontro de
temporalidades diversas, € o encontro dos diferentes entre si: os indios de um lado e ndo indios
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de outro; latifundiarios de um lado e camponeses. E isso que faz da fronteira uma realidade

impar.

Sendo assim, é possivel fazer dialogar os trabalhos de José de Souza Martins (1997) e
de Philippe Poutignat e Jocelyne Streiff-Fenart (1998), na medida em que abordam as
delimitacOes das fronteiras e levantam questdes sobre a origem comum gue 0S grupos evocam
nos momentos de tensdo. Essas abordagens me ajudaram a problematizar os elementos
envolvidos na afirmacdo da ancestralidade dos Tremembé, fazendo valer, por exemplo, a
relacdo entre a filiacdo, o sentimento de pertenca ao grupo e ao espaco que habitam, e a

identidade manifestada no processo de afirmacéo étnica.

Por outro lado, o entendimento da identidade reivindicada pelos Tremembé s6 é possivel
se considerar-se a organizacdo politica dos mesmos, pois identidade étnica e politica sdo
elementos inseparaveis. Se a identidade também se constroi nas relagdes sociais, ela esta
propensa as relagdes de poder. Como afirma Goffman (1975), a identidade brota através da
interacdo entre o eu (ou nds) e o outro, ou como ¢ recorrente na fala dos Tremembé, entre “os

de fora” e “os de dentro”.

Roberto Cardoso (1999, p. 15), ao utilizar o termo identidade contrastiva, também
chama a atencdo para o fato de que a identidade sé aparece quando existe uma fronteira, que
tem como forma de elaboracdo a auto-atribuicdo e a atribuicdo por outros. A identidade é
pautada na diferenca. Identidade e diferenga ndo séo dados essenciais ou naturais, mas séo sim
construidas por um mesmo processo de producdo simbdlica e discursiva. Na construcao dessas
fronteiras (reais ou simbolicas), a terra ou territério € um elemento de grande relevancia, no

qual o nds sdo os filhos da terra e 0s outros sdo o0s que vieram de fora.

Se a identidade étnica é uma construcdo que busca realcar determinados codigos
culturais para estabelecer fronteiras entre “nds” e os “outros”, as abordagens de Pougnat e
Streiff-Fenart (1998) me ajudaram a trabalhar a hipdtese defendida por mim de que as
diferencas culturais dos Tremembé em relacdo a comunidade circundante sdo visiveis. No
entanto, vale ressaltar que, segundo 0 meu ponto de vista, essas diferencas vém a tona no &mbito
da ressignificagdo de suas préticas culturais, quando os Tremembé procuram acentuar essas

fronteiras através do realce de seus simbolos culturais e da identidade Tremembé.

Uma das formas de os Tremembé demarcarem essas fronteiras a partir da diferenca, é
por meio da evocacdo da memdria de Francisca Ferreira de Paula, a “Tia Chica”, vista pelo

grupo e também pela sociedade envolvente como a ultima dos indios velhos. Segundo os
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membros da comunidade, “Tia Chica” conhecia as crengas, os costumes, os limites das terras
do antigo aldeamento e gostava de narrar as historias dos antigos. Faleceu na década de 1970
com quase cem anos. Quando evocam a memoria de “Tia Chica”, elementos importantes para
a organizacao politica dos Tremembé sdo acionados a partir da memaoria que 0 grupo guarda
dela, como a oralidade, a ancestralidade, a crenca em uma origem comum e a delimitagéo de
fronteiras étnicas e geograficas. Descender de “Tia Chica” significa ser Tremembé.

A “Tia Chica” falava que as nossas terra ia desde o0 Camucim até a banda da Lagoinha

e daqui da Lagoa Seca até a serra da Ibiapaba. Era muita terra, muita terra mesmo. A

“Tia Chica” sabia do tamanho das nossa terra, ela contava essas historia para minha

mae, para minha vo e elas contava para mim. Mas, ela ndo falava s6 da terra, ela
contava sobre os encantados, sobre o ritual do Torém e 0s nossos costumes. 58

A evocagdo da memoria de “Tia Chica” traz a tona ndo so6 as fronteiras étnicas, mas
também as fronteiras referentes ao espaco que habitam e pelo qual lutam. A velha india era
conhecedora dos limites da terra do antigo aldeamento missionario e repassou Seus
conhecimentos para os mais novos através da oralidade. “Tia Chica” ocupa até hoje um
importante lugar junto ao grupo como uma representante de uma tradicdo oral cujas narrativas
estdo permeadas de signos culturais que fazem parte da historicidade dos Tremembé. “Tia
Chica” ¢ um referencial para as historias que sdo contadas pelos Tremembé contemporaneos.
Evocar a memoria dela e sobre ela e estabelecer fronteiras entre indios e ndo indios, tanto no
que toca a etnicidade, como em relacdo a terra que reivindicam.

A Lagoa Seca é acold pra baixo, ¢ mesmo de dentro dos indios Tremembé de
Almofala. A “Tia Chica” da Lagoa Seca, era a india velha, a Tremembé velha, ¢ a avd
do Z& Chiquinha, irma do Velho Zé Miguel, bisav6 do Jodo Venancio. Outra india
velha era a mde Raimunda Pé de Caco, que era mae da velha Massunilha... mas isso
aqui tudo era dos indios. Da Lagoa do Luiz de Barros até a Lagoa do Moreira, era
terra dos indios. A minha méae contava que ia chegar um tempo da terra dos indios ser
tirada, porque chegou esse povo de fora enganando o povo, ai comprava um pé de

coqueiro aqui e ai cercava 0 mundo todo. Hoje ta tudo cercado e nés filho daqui,
natural daqui, ndo temos direito.

Na fala de dona Zeza € possivel perceber que ela evoca a questdo da familia e da
ancestralidade e procura mostrar as relagdes de parentesco entre o grupo que naquele momento
reivindica a terra, e os chamados indios velhos. De acordo com as abordagens teoricas de
Candau “de maneira constantemente renovada, os individuos percebem-se membros de um
grupo e produzem diversas representagdes quanto a origem, historia e natureza desse grupo”
(2012, p. 25).

%8 Jodo Venancio, em entrevista concedida & autora em fevereiro de 2008, em Almofala.
% Dona Zeza in: Documentdrio “Torém”. Realizagdo: Nosso Chdo e Toa. 1992.
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Em seu depoimento, dona Zeza também ressalta as fronteiras étnicas, as frases “0 povo
de fora” e “filhos natural daqui” revelam isso. Outro ponto importante de sua fala é a expressao
“terra tirada” que é muito recorrente na fala dos Tremembé, tanto dos mais velhos, como dos
mais novos, para se referir ao tempo que perderam as terras. O “tempo que a terra foi tirada dos
indios”. Todas estas expressdes sdo usadas pelo grupo para realcar a diferenca entre indios e

nao indios.

A “Tia Chica”, mesmo diante de toda pressdo que nés Tremembé sofremos, num
tempo que a gente ndo podia falar, ela ndo deixou nossa cultura morrer, 14 na Lagoa
Seca as pessoas dizem que ela dizia que enquanto ela fosse viva ninguém ia mexer no
que era dela, no que era dos Tremembé. L& era o aldeamento central, eles se
concentravam era |4, depois que a igreja foi enterrada. Ela foi a primeira da luta, antes
do tempo do GT, ela lutou pra preservar 0s costumes, e ela foi passando para os outros.
Ela passou pra Venancia, depois pra Maria Venancia, ai veio o seu Jodo e a Dijé... e
ai foi passando... tudo isso foi a raiz dela. ™

Na fala de Getulio é possivel perceber muitas implicacdes a respeito da luta dos
Tremembé. A primeira delas sdo o0s Varios tempos que aparecem na sua narrativa: o periodo
que foi negada a existéncia de indios no Ceara; a época que a duna mével soterrou a igreja; 0
periodo do GT na década de 1990; e ao tempo cronoldgico que ndo € demarcado por datas, e
sim por uma ancestralidade e uma linearidade ligada a familia, pois a “Tia Chica” era a mae da

Venancia, avo da Maria Venancia e bisavo de Jodo Venancio e Dijé.

Ele procura demonstrar em sua fala que mesmo diante da intensa situacdo de contato,
“Tia Chica” manteve os costumes e oralmente os repassou para as novas geracdes. Getilio €
um jovem Tremembé, professor e coordenador da Escola Diferenciada Maria Venancia, mas
seu discurso € parecido com outros discursos de pessoas mais velhas citados no texto, ou seja,

ele compartilha de uma memoria que foi transmitida e que é comum ao grupo.

Para Candau, é possivel que membros de um mesmo grupo partilhem uma memdria
comum, dentro desse discurso comum ao grupo existe uma mesma forma de ver o mundo. No
entanto, as estratégias identitarias de um grupo possuem jogos muito mais perspicazes, que vao
além da repeticéo de habitos incorporados (CANDAU, 2012, p. 25). Nesse sentido, ao aplicar
as abordagens teoricas de Joél Candau a problematica dos Tremembé, percebo que a identidade
do grupo ndo se constr6i em um conjunto imutavel, ela se modifica e se transforma no quadro
das relages sociais do qual emergem os sentimentos de pertenca. E valido ressaltar que essa
forma homogénea de ver o mundo se constitui muito mais em um discurso da identidade

compartilhada. Em muitos momentos, dentro do cotidiano dos Tremembe, percebi pontos de

70 Gettilio Santos, em entrevista concedida a autora em julho de 2014 em Mangue Alto.
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vistas divergentes, principalmente no que toca aos conflitos com a Empresa DUCOCO S/A,

onde varios membros trabalham. "t

Mesmo ja tendo falecido, "Tia Chica™ desempenhou (e desempenha) relevante papel
para legitimar as reivindicac6es do grupo. Em setembro de 1992, os Tremembé nomeiam Joao
Venéncio, bisneto de “Tia Chica” e seu parente mais préximo, como novo responsavel pela
danca do Torém, e em 1993 Jodo Venancio € nomeado vice-cacique. Pouco tempo depois ele é
eleito o cacique do grupo. Ter como seu lider principal um parente direto de “Tia Chica”,
demonstra que 0 grupo esta consciente da importancia da ancestralidade para a diferenciacao

entre ser e ndo ser indio.

Descender da Chica da Lagoa Seca se constitui em um patriménio simbolico relevante
para a identidade do grupo. Significa, para os Tremembé, ser parente direto dos ultimos dos
“indios velhos”, significa nunca ter se afastado dos costumes e das tradi¢des culturais, significa

ser Tremembé.

Eles dizem que aqui ndo tem mais indio. Mas, quando a gente planta um pé de
mangueira, ainda que a gente corte, ele vai brolhar de novo mangueira. Ele néo vai
brolhar cajueiro. Ainda que ficasse sé a raiz, as folhinhas e os galhos que nascessem,
nasceria mangueira. Porque tinha aquela raiz ali que € de mangueira. Assim é nos.
Entéo, se eu sou filha da Maria Vendncia, neta da velha Venancia, e bisneta da Chica
da Lagoa Seca, que era india Tremembé, entdo eu também sou india. E ndo vou negar
isso, ndo vou reprimir isso dentro de mim. Nés ja nos calamos demais. "

A fala de Dijé, deixa claro que ela compreende a importancia da ancestralidade e de
suas raizes para a continuidade de sua historia. Aqui a memoria dos ancestrais € muito mais do
que uma estratégia de luta, lado a lado com as préticas culturais ela é um dos simbolos da
pertenca étnica, da pertenca a terra de Almofala. Durante as entrevistas, foi possivel perceber

que essa visdo é compartilhada por outros membros do grupo.

Ainda sobre fronteiras étnicas e ancestralidade, é importante pensarmos sobre a danca
do Torém. Segundo Oliveira Janior (1998), o Torém se constituiu como um dos elementos
diferenciadores entre o “nds” e os “outros”, ou seja, como um marcador cultural e simbolo

identitario dos Tremembé.

"1 Essas questdes serdo analisadas no terceiro capitulo desta dissertacao.
2 Dona Dijé, em entrevista concedida a autora em marco de 2015 em Almofala. (Grifos meus).
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3.2 A construcdo do territério simbolico préprio. Torém: ritual, performance e
ancestralidade

Convivendo com diversos grupos sociais numa situacdo interétnica bastante complexa,

a historia de luta dos Tremembé pela regulamentacdo fundiaria esta permeada de estratégias

que rementem a construcao de fronteiras étnicas e culturais que os diferenciem da sociedade

envolvente. Desse modo, recorrem a memoria e a oralidade se apropriando de simbolos

culturais ancestrais que os identifiquem enquanto indios. Uma das formas de recorrer ao

passado e fortalecer as fronteiras étnicas é através da danca do Torém. A danca de roda,

inicialmente ligada a celebracdo da colheita do caju, constitui-se em um dos principais simbolos

de diferenciacdo identitaria dos Tremembé frente a sociedade envolvente e outros grupos
indigenas do Ceara

O Torém é nossa danca sagrada e é unica dos Tremembé, 0s outros povos tem toré...

a forga do povo Tremembé é o Torém. E a gente tem muito amor por ele e muito

respeito. O Torém € tudo na vida do Tremembé. O povo Tremembé sem o Torém é

como peixe fora d’agua. Onde a gente se aguenta ¢ no nosso ritual sagrado que é o

Torém, a gente sem ele agente ndo é nada, ele cura... ele fortalece... ele é tudo, esta

acima de tudo. Os outros povos, ndo tem céntico especifico, o Unico povo que tem

céntico proprio é o povo Tremembeé. A gente tem nosso ritual proprio, s6 quem danca

0 Torém é os Tremembé. E se vocé me perguntar: tem diferenca entre o Torém e 0

toré? Eu lhe respondo: tem! O toré vocé pode comecar ele aqui e terminar 14 na beira

da praia. O Torém vocé ndo pode, o Torém ele é mais cerimonial, ele é mais fechado,
é mais concentrado, ele é cruzado quando vai dangar, é uma danca de roda.”™

O Torém é dancado pelos Tremembé desde tempos imemoriais. Com musicas préprias,
permeadas de palavras da lingua nativa e gestos corporais que imitam bichos e cenas do
quotidiano da cultura indigena. Foi transformado pelo grupo em um dos principais simbolos
identitarios da luta politica e da organizacao étnica dos Tremembé a partir da década de 1980.
Tornou-se assim, um dos principais sinais de diferenciag@o entre o “nds” e os “outros”, ou entre
os de “fora” e os “dentro”, expressao bastante recorrente na fala do grupo para designar quem

faz parte ou ndo dele.

Jodo Venancio mostra a importancia da danca no contexto da luta, em sua fala, ele joga
com a diferenca e deixa transparecer que compreende que o fato do Torém ser dancado somente
pelos Tremembé déa respaldo a historia do grupo. Nesse sentido, compreendo a identidade como
uma construcdo historica, que ndo existe sozinha, nem de forma irrestrita e € sempre projetada
em comparacao com outras identidades, para nos diferenciar de outros sujeitos. Na sequéncia

desse dialogo, o cacique Tremembé fala sobre as musicas do Torém:

73 Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em agosto de 2014, em Almofala.
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As musicas do Torém antigo sdo todas na lingua dos nossos troncos velhos. E agora
mais recente, no tempo do movimento eu fiz varios canticos pro Torém. O nosso povo,
no passado, andavam observando as coisas... ai depois eles paravam, analisavam e ai
faziam um cantico a partir das vivéncias. E no tempo da luta, eu fiz muitos canticos
baseado nas nossas vivéncias. Eu tenho um cantico que eu fiz quando a Juiza Dr.
Germana deu direito pra DUCOCO na primeira questdo da gente. S8o varios que a
gente faz baseado na caminhada, na luta, no movimento, nas vivéncias, nas
dificuldades.™

Esse depoimento de Jodo Venancio chama minha atencdo para esse tempo de nova
visibilidade da danca e de sua ressignificacdo, quando as questdes do presente passam a ser
agregadas ao ritual, e ele vai buscar no passado a legitimidade para isso, quando diz que as
masicas antigas que sdo todas na lingua nativa, também foram feitas a partir das questdes
vividas no presente de seus ancestrais. Em sua narrativa, o passado é atualizado na medida em
que volta no tempo para buscar elementos legitimadores de suas a¢bes no presente. Criar
musicas no tempo atual para fazer parte de um ritual que é ancestral ndo é simplesmente

reelaborar uma tradigdo, mas sim dar a ela novos significados.

No decorrer da entrevista, Jodo Venancio canta a musica do Torém que ele fez no
primeiro embate com a Empresa DUCOCO e que diz o seguinte: “Quem deu este n6 nao soube
dar, quem deu este nd ndo soube dar, este no ta dado e eu desato ja. Desenrola essas correntes
e deixa os indios trabalhar”.” Esta letra estd arraigada de contetido politico e simbdlico, ela
significa que quem ndo soube dar o n6 foi a Empresa DUCOCO e a Dr. Germana Oliveira de
Moraes, Juiza da 3? Vara Federal no Ceara, que deu liminar protegendo a referida empresa. No
entanto, o n6 foi desfeito pelos indios que recorreram e derrubaram a liminar.”® A letra também
possui um contetido cosmoldgico, a expressao “desenrolar as correntes” faz referéncias ao
mundo espiritual e a aos encantados, ressalta a crenca dos individuos e do grupo na atuacéo e

protecao desses seres espirituais.

Durante as muitas rodadas de Torém que presenciei, os Tremembé iniciam o ritual com
algumas musicas antigas e depois véo alternando com as musicas atuais feitas a partir da nova
organizacdo politica do grupo na década de 1980. Um dialogo entre presente e passado &
realizado. E estabelecida uma interagio entre o tempo dos indios velhos e o tempo da luta, n&o

apenas no conteudo das letras, mas principalmente no simbolismo do ritual.

4 Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em agosto de 2014, em Almofala.

75 Letra de uma musica do Torém cantada por Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em agosto de 2014,
em Almofala.

6 Mais detalhes sobre esse embate, Cf. “1.3.1 O GT e a campanha pela demarcagéo das terras indigenas: dando
visibilidade ao movimento™.
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O fato das musicas antigas do Torém trazerem palavras da lingua nativa se constitui em
um ponto forte bastante usado pelos Tremembé em favor da sua luta, principalmente, porque
0s grupos indigenas do Ceara perderam a lingua. Até mesmo para serem reconhecidos por
outros grupos indigenas, um dos elementos complicador é o fato dos indios do Ceard nao
falarem a sua lingua nativa e sim a lingua do dominador. Assim como o0s outros povos indigenas
do Estado, os Tremembé também nao falam a lingua nativa, porém o fato do Torém trazer essas
palavras faz diferenca para o grupo.

O jandé recogira
Guraripe napurana
Ai 6 mangué

Ai 6 manguira

O manguira

Ai 0 mangué

O manguira

O manguira
O manguira.”

A letra acima € de uma das musicas do Torém bastante cantada nas rodadas da referida
danca. Durante a pesquisa para realizagdo deste trabalho, ndo encontrei na linguistica nenhuma
pesquisa sobre essas palavras, as informacgdes encontradas sdo de folcloristas, antropélogos e
dos proprios indios. Perguntei a todos os depoentes sobre o significado da letra e todos sem
excecdo me responderam que a letra significa que os indios andando pelo mangue (mangué)

encontraram uma jandaia (jandé) cantando, eles ouviram, interpretaram e fizeram um mito.

Segundo o folclorista Florival Seraine (1955), grande parte dos vocabulos ou expressdes
dos textos reproduzidos sdo de origem tupi ou da Lingua Geral, alguns ja incorporados ao
linguajar brasileiro ou do povo cearense como por exemplo: nambu, cunhd, caninana, taquara,
tainha, jacand, dentre muitas outras (SERAINE, 1955, p. 80). Ainda de acordo com suas
pesquisas, as expressdes Torém e aguaim sdo de origem tupi, resultado do contato entre
Tremembé e Tupi. Pois, segundo o referido folclorista, os Tremembé constituiam uma familia

linguocultural independente que teria chegado ao territdrio cearense antes dos Cariri e dos Tupi.

Muitos Tremembé, principalmente os mais velhos, referem-se ao Torém como uma

expressao da lingua nativa.

O pessoal de fora tinha perseguido muito. Eles queriam acabar com o Torém, acabar
nossa lingua. Eles tentaram acabar a lingua porque acabando a lingua acabava com
nosso trabalho, pois as nossas testemunhas é o nosso trabalho, né? Entdo se nao tivesse
mais nossas testemunhas eles diziam que nds ndo existia, né? Entdo a gente néo queria
abandonar o Torém, porque se a gente que era mais velho que sabia, abandonasse a

7 Jandé. MUsica do Torém dos Tremembé.
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danca, como era que 0s mais novos iam aprender? Entdo a gente segurou a lingua dos
indios velhos.™

Na fala de Vicente Viana se pode perceber que ele se refere ao Torém como lingua.
Lingua porque traz palavras da lingua nativa em suas musicas. Lingua porque fala dos costumes
e difere os Tremembé da comunidade circundante e de outros grupos. Lingua porque é uma
forma do grupo se expressar e reivindicar seus direitos. A narrativa de Viana demonstra
claramente que o grupo compreende a importancia da manutencdo de suas praticas culturais,
ele se refere ao Torém como as “nossas testemunhas do passado”, a prova de suas existéncias

enquanto indios, o elemento legitimador que liga o grupo a uma ancestralidade indigena.

Na memdria dos Tremembég, as principais referéncias no tocante a danca do Torém, séo
os nomes de “Tia Chica” e Z¢é Miguel. Esses, ndo s6 eram seus principais organizadores
(puxadores), como também eram vistos pela comunidade envolvente como os Gltimos dos
indios puros, o0 que da ao grupo certa legitimidade no que se refere a tradi¢do da danca. Hoje,
em suas narrativas, os Tremembé falam da Chica da Lagoa Seca como a responsavel por ndo
deixar o Torém acabar mesmo no periodo de invisibilidade do grupo.

Se ndo fosse ela que tivesse conservado nossa cultura, tudo tinha se acabado, né?
Muitas coisas tinham sido esquecidas. E hoje n6s entendemos que o Torém é nossa
vida. Pois € a partir do Torém, ¢ a partir dessa danga, que as pessoas chamavam “danga
dos indios velhos”, foi que os Tremembé passaram a ter a sua afirmagao étnica, foi
através do Torém. Por isso que eu digo que é a nossa vida, e em todos os cantos que
a gente vai, a primeira coisa que as pessoas falam é no Torém. E é o Torém quem nos

segura, ele é a base da nossa luta. E nés devemos isso a Tia Chica que nédo deixou o
Torém se acabar.™

Na narrativa construida por Getulio fica clara a importancia da memdria que o grupo
guarda das tradi¢cbes e como essa memdria aciona esses simbolos culturais como forma de
provar sua identidade. Outro ponto relevante que é ressaltado a partir de seu depoimento € que
a danca do Torém nunca desapareceu. Entdo, eles ressignificam porque ela ja estava la. Sdo
novas estratégias e na década de 1980 ela vai voltar com forca para provar que € uma danga de
indio, € uma manifestacdo cultural de indio. O folclore € uma manifestacdo daquilo que morreu.

Mas o Torém nunca desapareceu, ele sempre esteve ali.

Na década de 1970, “Tia Chica” e Z¢ Miguel morreram com quase cem anos, segundo
alguns pesquisadores, isto implica numa pausa na danga do Torém. Além de suas mortes, a
Lagoa Seca (local onde os dois viveram) foi ocupada por um grande comerciante,

comprometendo assim a articulacdo dos torenzeiros que se dispersaram para outras areas. As

8 Video “Torém” realizagdo Nosso Chdo e Toa. (1992-1994).
9 Gettlio Santos, em entrevista concedida a autora em agosto de 2014, em Mangue Alto.
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diversas conversas que tive com pessoas idosas (indias e ndo indias), corroboraram com meu
ponto de vista, de que estes fatos tiveram como consequéncia uma invisibilidade da danga, em
ambito publico. Mas creio gue no interior do grupo nao houve uma pausa total, mas talvez uma
significativa diminuicdo em sua pratica, o que implicou para que 0S mais novos ndo

aprendessem o ritual.

No periodo em que o grupo passou a dar nova visibilidade ao Torém, no final da década
de 1980, grande parte das pessoas que se identificavam como Tremembé ndo participava da
danca. A pratica da mesma era mais comum aos que moravam perto da Lagoa Seca, localidade
que fica cerca de 2km de Almofala, onde até a década de 1970 viveram Z¢é Miguel e “Tia Chica”
e que hoje ndo esta dentro dos limites da terra delimitada. Essa falta de uma maior participagéo
do grupo impedia que o0 mesmo fosse visto com finalidades politicas definidas pela sociedade
envolvente e sobretudo pelos 6rgaos oficiais. No entanto, nesse novo momento de organizagéo
politica, mostrar a coesdo grupal era importante para legitimar e fortalecer suas reivindicacdes.
A atuacdo dos missionarios, incentivando os individuos a participar da danca, teve papel

fundamental para diminuir esses obstaculos (VALLE, 2005).

Como mencionado anteriormente, na década de 1980, missionarios catolicos
comecaram a atuar em Almofala junto aos Tremembé e a incentiva-los a reivindicar seus
direitos. Inicialmente ligados ao CIMI (Conselho Indigenista Missionario) e depois por meio
da Missdao Tremembé procuravam, principalmente, incentivar a manutencao de sinais culturais
indigenas considerados a “cultura original” dos “indios velhos”.

Quando eu cheguei em Almofala na década de 1980, comegamos a incentiva-los a
praticar suas tradicoes, e principalmente a dancar o Torém que desde a década de 1970
que eles ndo dancavam mais publicamente, nos comicios, na festa da santa ou eventos

em outras cidades. Os mais novos ndo sabiam dancar e nem cantar as musicas, tivemos
que copiar em cadernos pra eles aprenderem. &

Assim como os folcloristas®!, que estiveram com o grupo nas décadas anteriores, 0s
primeiros contatos dos missionarios contemporaneos com o0s Tremembé foram pautados nas
ideias de resgate da cultura. Nesse sentido, a organizacdo da danca foi estimulada a partir do
estudo de Silva Novo®? e do disco Torém (o registro da FUNARTE/ INF/CDFB)®, a partir

8 Maria Amélia Leite, em entrevista concedida & autora em abril de 2014, em Fortaleza.

8 Florival Seraine (1955), José Silva Novo (1976).

82 NOVO, José da Silva . Almofala dos Tremembé. Itapipoca: sem edi¢d0.1976

8 Torém / Ceara - Documentario Sonoro do Folclore Brasileiro (Disco de Vinil- n® 249- Acervo de discos de vinil
do Museu da Imagem e do Som do Ceara- disponivel na internet em: Secult - Secretaria da Cultura do Estado do
Ceara disponivel em: <http://www2.secult.ce.gov.br/Recursos/Internet/Mis/acervoficha> Acesso em: 25 jul. 2015,
22: 45:23).
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desses dois trabalhos que Maria Amélia Leite copiou as letras das musicas do Torém e distribuiu
para os membros do grupo. No entanto, a acdo dos missionarios tinha um diferencial: o
incentivo a mobilizacdo étnica e sua organizacgdo socio-cultural, ou seja, reforcava-se a tradicéo

por meio de uma perspectiva politica, algo que ndo existia na atuacédo dos folcloristas.

A fala de Maria Amélia, e também de outras pessoas idosas com quem conversei (indios
e ndo indios), confirmam a hipotese levantada por mim que ndo houve uma pausa total na
pratica do ritual apds a morte de “Tia Chica” e Z¢é Miguel. No ambito do privado creio que
alguns membros continuavam a dancar, mesmo que com pouca frequéncia. Pode-se perceber,
na fala da missionéria, que o Torém foi reaprendido por alguns e, além da funcéo simbdlica e
cultural, passou a ter papel politico, ou seja, ele ganhou um novo significado. Nesse contexto,

é importante pensar na sua performance.

A nocdo de performance para Paul Zumthor, estd associada a apresentacdo, a atuacao
e a criacdo, no ambito teatral, e também no campo ritualistico e mitolégico envolvendo corpo,
voz, expressdes corporais e vocais que sao proferidos no tempo e no espaco. O corpo tanto é o
caminho dos sentidos como € o proprio sentido de se fazer presente na voz, nos gestos, na
expressdo e na comunicagdo. “Esse movimento liga-se em seqiéncia, encadeia-se, desenha
visual e tatilmente, diante do outro, uma escritura do corpo, linguagem anal6gica, em

continuidade ao seu ambiente circunstancial e social” (ZUMTHOR, 1993, p. 242).

A concepcdo de performance abordada por Zumthor (2007) foi importante para
compreender as fronteiras estabelecidas pelos Tremembé em meio a sociedade envolvente.
Entéo é possivel perceber que a representacio esta ligada & identidade e a diferenca. E por meio
da representacdo que a identidade e a diferenca adquirem sentido. Essas performances sao
expressadas em varios momentos, principalmente nos eventos e aparicdes em publico, quando
0 grupo aparece usando penachos, cocares, colares, etc. e lancam mao de um discurso balizado
por uma origem comum, na qual identidade e memdria coletivas sdo acionadas como forma de
legitimar tais discursos. J& presenciei diversos momentos em que os Tremembé ddo entrevistas
a pesquisadores, na qual o entrevistado se “caracteriza” de indio. E facil perceber os realces nas

roupas, nos colares e na propria narrativa.

Apoiada nas abordagens teoricas de Candau (2012), compreendo que a identidade
coletiva é uma representacgao, os sujeitos percebem-se membros de um determinado grupo e se
apropriam de diversas representacdes e performances quanto a origem e histéria do grupo.
Nesse contexto, os grupos ou sociedades recorrem a origem das familias. As expressdes “nossos

ancestrais” ou “nossos troncos velhos”, como dizem os Tremembé¢, sdo empregadas como
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marco da identidade representada. Esse marco se constitui também em um demarcador de

fronteiras e, muitas vezes, o grupo se utiliza das performances para reforcar a identidade.

E importante esclarecer que quando uso o termo representacdo, para me referir as
estratégias identitarias dos Tremembe, ndo estou dizendo que eles inventam, no sentido de
mentir sobre suas identidades, mas que existe, por parte do grupo, uma busca de mostrar suas
praticas culturais para fora da comunidade de modo realgado, com o objetivo de que o outro

possa apreendé-las de forma mais precisa possivel por meio de codigos de significacao.

Na performatividade das tradi¢cdes, os individuos ou os grupos lancam méo dos
significados do pertencimento, tanto & uma comunidade étnica ou de origem, quanto dos
sentidos de pertencimento a um lugar que é construido na prépria histéria do grupo. Ela produz,
especialmente, as identidades que estdo em disputa e o faz por meio de rituais, festas,
cerimdnias e tem um poder de criar uma identidade comum. Os individuos, muitas vezes, usam
seus corpos de modo performativo a fim de marcar uma identidade étnica especifica. Nesse
sentido, o ritual é fonte de interag&o social.

O Torém € o principal simbolo do nosso povo e da nossa luta. Através dele nos
falamos para a sociedade que nos temos algo para mostrar, nos temos algo que nos
representa, e este algo vem dos nossos antepassados. E algo que a gente faz e as

pessoas de fora olham e diz: €, realmente esses ai tém uma histéria, tem uma cultura,
tem uma diferenga. 3

O relato de Getulio traz a tona véarias questbes importantes para se compreender esse
novo momento da luta dos Tremembé, entre elas destaco a ressignificacdo da danca para um
contexto politico. Fica claro em sua narrativa a importancia dos simbolos culturais ancestrais
para tornar o movimento legitimo, o Torém ndo é s6 uma danca, € uma danca de indios e
especificamente dos Tremembé. Simbolicamente, o Torém também representa uma fronteira
que separa “nos” e os “outros”, € o elemento diferenciador que define quem ¢ e quem nao ¢
Tremembé. A performance esta ligada a representacdo, por isso, muitas vezes, a identidade e a

diferenca sdo representadas, sendo muito presente no ritual do Torém.

Para Mary Douglas, “o ritual € mais para a sociedade do que as palavras sdo para o
pensamento”, pois “é impossivel ter relagdes sociais sem atos simbodlicos” (1976, p. 80). O
ritual através da memdria exterioriza e transforma a experiéncia, fazendo assim uma relagdo
entre passado e presente. A performatividade destes rituais também é um mecanismo de

exteriorizacdo da memoria.

8 Getulio Santos, em entrevista concedida a autora em agosto de 2014, em Mangue Alto.
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O Torém é tudo para os Tremembé. E heranca dos nossos troncos velhos. O Torém é
vida, é fruto, é alimento da nossa cultura, é energia. Eu imagino que alguém gue entra
na roda com a gente sente este calor, essa importancia que é o Torém pra nés, mesmo
que sinta s6 um pouquinho. Uma festa nossa, ou um evento que nao termine com uma
rodada de torem, pra nds ndo aconteceu nada. O Torém foi o pontapé inicial, porque
se a gente ndo tivesse uma cultura pra mostrar... nessa reviravolta toda, eles dizendo
que a gente ndo era..., mas a gente tinha algo para provar que era e esse algo era o
Torém. A gente ndo sé afirmava com palavra, mas afirmava com a cultura que a gente
tava exercendo ali naquele momento. O Torém é nosso certificado, carimbado! O
Torém é para 0 movimento a pedra fundamental, a preciosa, o brilhante mais
importante. &

E possivel perceber na fala de Dona Dijé que nas performances a linguagem é um
elemento extremamente relevante, pois tanto a identidade quanto a diferenca séo criadas pela
linguagem (a linguagem oral, mas também corporal e simbolica) e, portanto, marcadas pela
indeterminacdo e instabilidade por causa do préprio carater dinamico da linguagem. Vale
ressaltar que elas ndo sdo criadas de forma congruente, elas sao criadas num campo de disputas.

Assim, a identidade e a diferenca estdo conectadas com a relacéo de poder.

Dijé deixa claro que se alguém de fora que entra na roda de Torém mesmo que sinta a
energia que faz parte do ritual, sente s6 um pouco. Em outras palavras, ela esta afirmando que
€ necessario ser Tremembé para sentir o Torém do jeito que eles sentem, é necessario fazer
parte da luta, é preciso estar conectado as raizes de Almofala para compreender a emocgéo do

Torém. Ou seja, em seu discurso, Dijé atribui esse poder aos Tremembé.

Nas muitas rodadas de Torém que presenciei e participei, percebi que durante o ritual
circula uma energia muito forte. Nas vezes que vi 0 Torém ser puxado por Jodo Venancio, em
alguns momentos pensei que ele iria incorporar um encantado. A forma como gesticula com as
méaos erguidas, como que evocando uma presenca espiritual, a mudanca na voz, os olhos
fechados enquanto entoava as masicas, me lembrou muito os gestos das médiuns quando estdo
atuadas. Segundo Zumthor, nas performances devemos considerar a voz, “ndo somente nela
mesma, mas (ainda mais) em sua qualidade de emanacdo do corpo e que, em nivel sonoro, o

representa plenamente” (2000, p. 31)

A performance dos Tremembé durante o ritual do Torém expande a dimensdo corporea
para uma maleabilidade de movimentos em que as cantigas harmonizam o compasso do corpo.
Quando bebem 0 mocoror6 que se encontra no centro da roda, € 0 momento crucial do ritual,

alguns participantes da danca e principalmente o puxador parecem transcender para uma

8 Dona Dijé, em entrevista concedida a autora em fevereiro de 2015, em Almofala.
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dimensdo espiritual. A voz e os gestos ganham intensidade num fazer e refazer de sentidos e

significados.
Para ouvir a voz que pronunciou nossos textos, basta que nos situemos no lugar em
que seu eco possa talvez ainda vibrar: captar uma performance, no instante e na
perspectiva em que ela importa, mais como acdo do que pelo que ela possibilita
comunicar. Trata-se de tentar perceber o texto concretamente realizado por ela, uma
produgdo sonora: expressao e falas juntas, no bojo de uma situacéo transitdria e Gnica.
A informacdo transmite-se assim num campo déictico particular, jamais exatamente

reproduzivel, e segundo condicdes variaveis, dependendo do niimero e quantidade dos
elementos ndo linglisticos em jogo (ZUMTHOR, 1993, p. 219).

Para compreender a performatividade da tradicdo da danca é relevante pensar na
historicidade de sua organizacdo a fim de compreender as formas que a danca do Torém vem
sendo praticada através dos tempos. Na fala do grupo, contam que seus antepassados brincavam
0 Torém desde antes da chegada dos europeus. Oficialmente, os primeiros registros do Torém
sdo do século XIX, na serra da Ibiapaba, feitos pela Comissdo Cientifica de Exploragdo, que
viajou pela Provincia do Ceara entre 1859 e 1861. Segundo a Comisséo, Torém significava o
nome de uma danca representada como uma especie de divertimento e festividade (PORTO
ALEGRE, 2003).

Vaérios autores se referem ao Torém em diferentes periodos, Anténio Bezerra de
Menezes, em 1884, em seu trabalho Notas de Viagem, menciona a danca, na regido da Ibiapaba
e, ao discorrer sobre a mesma, diz que seus praticantes tinham “talhe musculoso e pele

avermelhada” (BEZERRA, 1965, p. 123).

O padre Antdnio Tomaz, quando esteve na Freguesia do Acarau, na funcdo de sacerdote
adjunto, em 1892, afirma que assistiu 0 Torém em Almofala. Ele diz ter visto “numerosos
descendentes dos Tremembé constituindo uma sociedade a parte, casando entre si e
conservando religiosamente certos usos e tradi¢fes, alguns até mesmo a lingua dos seus
maiores” (TOMAS apud BRAGA, 1964, p. 91). Sobre o Torém, Thomaz Pompeu Sobrinho
descreve como “danca em roda com um responsavel no centro balancando um maraca e
menciona que durante o ritual da danca tomavam aguardente ou mocoror0” (POMPEU
SOBRINHO, 1951, p. 261).

O pesquisador Carlos Estevdao de Oliveira esteve em Almofala por volta de 1940.
Estevao ja havia realizado trabalhos junto a outros grupos indigenas no Nordeste, na década de
1930. Né&o se sabe claramente qual o real objetivo de Carlos Estevdo junto aos Tremembé,
porém na Colecdo Etnogréfica Carlos Estevdo de Oliveira (CECEO) — que se encontra

inventariada no Nucleo de Estudos e Pesquisas em Etnicidade, coordenado pelo prof. Dr.
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Renato Athias, e vinculado ao Programa de Pds-Graduagdo em Antropologia da UFPE
(Universidade Federal de Pernambuco) — encontram-se cerca de 3 mil pecas de 54 povos,
coletadas entre 1908 e 1946, e entre essas pecas ha uma série de fotografias dos Tremembe,
datadas da década de 1940. S&o varias fotografias que retratam cenas do cotidiano do grupo,
como a fiacdo do algoddo, o artesanato com palha de carnaubeira, individuos fazendo uso do
cachimbo, limpando peixes, dentre outras. Uma das fotos dos Tremembé da CECEO, que me

chamou bastante a atencéo foi a fotografia a baixo:

FIGURA 4 — Fotografia dos Tremembé de Almofala

e
By . 3
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Fonte: Cole¢do Etnografica Carlos Estevao de Oliveira (CECEO) — Nucleo de Estudos e Pesquisas em Etnicidade
— Universidade Federal de Pernambuco (UFPE).

Como se pode observar na imagem, ha um grupo de indios dancando. No centro da roda
encontra-se um homem com um objeto na m&o que parece ser uma maraca, instrumento sonoro
que o puxador do Torém usa para dar ritmo a danga. A imagem tem todas as caracteristicas de
uma roda de Torém. O grupo ndo estd usando cocas, penas ou colares como nas apresentacoes
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que os Tremembé fazem em publico nos dias atuais. Na fotografia, o grupo usa trajes
convencionais, 0 que me chama a atencéo para 0 momento histérico em que foi feita a imagem.
Em 1940 o grupo ainda ndo estava na luta pela afirmacéo de sua identidade étnica, portanto,
nao havia a estratégia de usar as indumentarias “préprias de indios”, como os colares, os cocares
e as roupas de pena na apresentacao da danca. Isso me fez lembrar os momentos em que 0 grupo
danca o Torém atualmente em seu cotidiano, no seio da comunidade sem a necessidade de
provar sua indianidade, quando se “desarmam” do discurso ¢ simplesmente se divertem,

sociabilizam-se e vivenciam sua cultura.

Na descricdo da fotografia esta escrito: “Aos amigos da Passagem Rasa, lembrangas,
Carlos Estévédo. Belem do Pard, 19-11-1940”. Aparentemente ¢ uma dedicatoria do proprio
Carlos Estévao, aos indios da Passagem Rasa, localidade proxima a Almofala e que faz parte

da area indigena.

A década de 1940 foi o periodo em que a duna movel, que soterrou o povoado, estava
se afastando de Almofala. As fotografias da CECEO também trazem imagens da igreja,
descoberta, mas deteriorada. Estas fotografias da igreja, somadas a descri¢éo e dedicatéria das
mesmas que se refere a Passagem Rasa, levam-me a supor que o grupo ainda nao tinha retornado

ao povoado de Almofala.

Em 1950, o folclorista Florival Seraine publica o seu trabalho Contribuicdo para o
estudo da influéncia da lingua indigena no linguajar cearense, onde fez pesquisa em Almofala
e diz que “sdo bem nitidos os tracos indigenas nos habitantes de Almofala. Nos arredores dessa
localidade ainda ha quem cace e pesque com arco e flecha, ao modo de selvicolas” (SERAINE,
1950, p. 11). Nesta publicacdo ele afirma ter identificado véarias palavras de origem indigena na
fala dos Tremembé de Almofala.

Em recente excursdo (Outubro de 1950) a praia de Almofala, entramos em contacto
com intmeros habitantes da localidade, (...). Conseguimos assistir a realizacdo do
Torém, (...)dansa imitativa, pantomimica, que procede, sem davida, dos indigenas,
que ali pertenciam a nacdo Tremembé. Agitando o aguaim, espécie de maracé, o chefe
do Torém, no interior de um circulo formado por dansadores, executa 0s movimentos
coreograficos, cantando esquisita melodia, de cujo texto recolhemos as seguintes
partes: “Guirara vidiu, Vi taia gurecé, O guirara, 6 guirara, Guirara vidiu Pope. O Jari
mi vé, O Jari mi v&, Agui manin, Manima cérécé. Canungadia, Ande cuiam, Ediri
dirird, E cuia di candugd”. No curso da dansa sdo distribuidos entre os dansadores
boas porg¢des de mocororo (suco de caju fermentado), sendo entdo executado o canto
pela distribuidora da bebida (...)” (SERRAINE, 1950, p. 11).

O trecho acima é de uma das mausicas tradicionais do Torém, bastante cantada pelo
grupo durante o ritual. O folclorista José da Silva Novo fala do | Festival de Folclore do Ceara,

em 1965, na Universidade Federal do Ceara, onde ocorreu uma apresentagdo dos “torenzeiros”.
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Novo (1976) registrou a pratica do Torém e contribuiu para uma maior visibilidade aos
Tremembeé. Silva Novo se refere ao Torém como folclore em vias de deturpacéo e em sua escrita
podemos perceber o carater salvacionista dos estudos da época ¢ afirma: “mas 0 meu interesse
na exibicdo daquela danca indigena era fora do comum. Queria eu que a Fortaleza inteira, que
os folcloristas do Ceara e de muitos estados do Brasil, sentissem e vissem de perto, e com 0s
olhos arregalados, aquela beleza de folclore j& quase deturpado” (NOVO, 1976, p. 45).

Em 1975, a parceria MEC-FUNARTE faz uma campanha nacional em defesa das
manifestacdes folcloricas e o Torém foi uma das manifestacdes estudadas. Eles afirmavam que
o Torém era uma “danca de procedéncia indigena [...] em vias de desaparecimento”.%® No
entanto o Torém ndo desapareceu e, diante da situacdo de contato vivida pelos Tremembg, a
danca permaneceu viva, claro que ndo de forma intacta e cristalizada, como ndo podia ser
diferente, ao entrar em contato com varios outros agentes sociais. Por meio de sua pratica, o
Torém foi compartilhado e ressignificado de geracdo em geracdo, revelando toda uma tradico
que é transmitida pela oralidade nos espacos da performance.

Oliveira Junior estudou detalhadamente a danca do Torém. Em seu livro denominado
Torem: brincadeira dos indios velhos, encontram-se as principais referéncias historicas e
historiogréficas sobre a prética da danca. (1998). O trabalho de Gerson Junior faz parte das
novas abordagens dos estudos antropoldgicos e histéricos que procuram compreender varias
vertentes dessa indianidade que se expBe no Ceara e no Nordeste. Resultado de sua dissertacao
de mestrado em Sociologia, defendida em 1997 na Universidade Federal do Ceara, sob
orientacdo da professora Dr2. Sylvia Porto Alegre, recebeu neste mesmo ano o prémio Silvio
Romero concedido pelo Ministério da Cultura/FUNARTE/Centro Nacional de Folclore e
Cultura Popular, o que demonstra a seriedade de sua pesquisa.

Gerson de Oliveira Junior discorre sobre o registro histérico dessa danca e os efeitos da
visibilidade dos Tremembé mediada pelo Torém. O autor identifica dois tipos de performances
do Torém: “apresentagdes externas”, quando a danca se da no contexto estrito de mobilizacao
pelo reconhecimento da indianidade e da terra indigena; e “apresentac¢des internas” quando o

Torém se realiza nas vérias localidades de Almofala.

Indo ao encontro de Gerson Janior, eu também compreendo o Torém como um dos

principais simbolos usados pelos Tremembé para diferenciagéo étnica. Procuro analisa-lo pela

8 FUNARTE/INF/SESI/CDFB. 1976. Relatério do Grupo de Trabalho. Levantamento folcldrico no litoral do
estado do Ceara, em julho de 1975. Coordenacdo: Aloysio de Alencar Pinto. Rio de Janeiro: MEC/DAC/
FUNARTE/CDFB.
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Otica da performatividade das tradi¢cGes e em seu contexto politico. Nesse sentido, vale ressaltar
que a ideia de tradicdo sera restrita, se ndo for entendida pelo ponto de vista de uma renovagao

continua.

N&o podemos pensar a tradicdo como um elemento cultural que apenas repete e reproduz
costumes de forma estatica. Mesmo que algumas tradi¢Ges parecam ter se cristalizado, creio na
dinamizagdo da cultura através do processo histérico e que a cada dia os costumes tanto perdem
como agregam novos valores. As tradicdes sao vividas socialmente e, portanto, sdo sempre
transformadas pelas pessoas que dao a elas novos significados a partir dos conflitos e
indagacdes do presente. Desse modo, a “inven¢ao” do torem ¢ uma das questoes levantadas

pela comunidade envolvente no intuito de negar a identidade étnica dos Tremembé.

O historiador Eric Hobsbawm (1984), ao estudar a influéncia da tradicéo, analisou o seu
carater criativo. Segundo ele, os individuos e os grupos, por meio de uma ancestralidade,
fabricam sinais para marcar um vinculo ou continuidade com o passado. Sendo muito comum
iSSO ocorrer com os rituais, as festividades, cerimonias e dangas. No tocante a essas estratégias
ou performances, alguns simbolos e signos culturais sdo agregados e incorporados, enquanto
outros sdo relegados ou esquecidos. A tradicdo quase sempre esta ligada as mudancas sociais,
podendo ser ressignificada de acordo com as necessidades do tempo presente. Sendo assim,
nos dias atuais o ritual do Torém é constantemente adaptado aos acontecimentos do tempo
presente, seja na composicao de novas musicas que narram a luta politica do grupo, ou mesmo

na forma que a pratica da danca é utilizada para tornar legitima suas identidades.

Segundo Linnekin, a tradicdo é definida especialmente no tempo presente a partir de
elementos culturais comuns a um grupo de individuos. Ou seja, ela é um “modelo consciente
do passado” (LINNEKIN, 1993, p. 242) que pode ser atualizada pelos grupos étnicos, quando
nos momentos de tensdo valorizam certos signos culturais, considerados como originais ou
ancestrais. Essa consciéncia da importancia de certas manifesta¢fes culturais reflete de modo

direto na construcéo da identidade desses grupos.

Ainda de acordo com Linnekin, vale salientar que esses novos significados que sao
dados pelos individuos e grupos a determinas manifestagdes culturais ndo nascem de um espaco
em branco, essa invencao da tradi¢do ndo surge do nada, ela se da a partir de um aproveitamento
de manifestacdes ja existentes, nas quais estdo presentes uma gama de elementos que sé@o
aproveitados ou descartados. Essa ressignificacdo e fluida e sua esséncia esta baseada na acdo

presente dos atores e grupos sociais, podendo inclusive ser objeto de disputa politica.
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Assim, os significados dados pelos Tremembé para a danca do torem referem-se a
memoria e a oralidade de seus ancestrais e aos registros histéricos da danca. Na década de 1990,
0s Tremembé ressignificaram o Torém e deram a ele uma dimensdo politica, mas isso é feito a
partir das informacdes e conhecimentos que 0 grupo tem acerca da danca, seja por meio das
narrativas dos mais velhos, ou de suas vivéncias junto aos antigos dangadores. Até hoje €
possivel perceber a valorizacdo da participagdo de membros mais velhos durante o ritual.
Segundo as interpretac6es de Valle, o Torém € o elemento que gera a associacdo simbdlica na
continuidade dos “indios, velhos e novos” (VALLE, 2005, p. 204).

Historicamente, o Torém era vivenciado pelos Tremembé como uma forma de
entretenimento, como os proprios Tremembé o definem: a brincadeira dos indios velhos. Sua
pratica era mais comum no povoado de Almofala e na Lagoa Seca, regido onde vivia a “Tia
Chica” e seu irmdo Z¢ Miguel, seus principais dan¢adores. “Quando eu era menina, meus pais
e 0s outros indios dancavam o Torém la na Lagoa Seca, era as ‘quinta doce’. O Torém era uma
brincadeira, o divertimento dos indios velhos, era a festa do caju e quem animava era a tia

Chiquinha e seu irmdo, o velho Zé Miguel”.%’

A danca do Torém, também remete a um outro tempo da memoria dos Tremembé, o
tempo do caju. No passado, o periodo da colheita do caju era o pretexto para a pratica da danca.
Nas chamadas “quintas doces” ou “quintas grandes” 0s Tremembé se reuniam para preparar e
beber 0 mocoror6 nas rodadas de Torém. Era momento de celebracdo, confraternizacdo e
sociabilidade.

Quando eu era crianga, a for¢a da brincadeira do Torém era no tempo das “quinta
doce” no tempo do caju, as pessoas abandonavam as casas ¢ iam para as “quinta
doce”... as “quinta doce” era uma quinta de cajueiro que tinha uma meia baixada
assim... e era cajueiro de um lado e cajueiro do outro, fazia aquele sombrio, entédo
quando era tempo do caju o pessoal iam tudo pra I4, porque tinha que apanhar o caju,
descastanhar, espremer, preparar e guardar o mocoror0... vocé chegava la, era as
cabacadas e 0s potes tudo nos troncos dos cajueiros, antigamente o mocororé era

guardado nos potes e cabacas... ai era noites e noites |4, na brincadeira. Era a méde
Chiquinha e o velho zé Miguel que puxavam o torem e comandavam tudo. 28

Como ¢ explicado no relato de Jodo Venancio, “quintas doces” significa os momentos
de celebracdo e sociabilidade em comemoracéo a boa colheita do caju e ao preparo do mocororé
embaixo dos cajueiros. “Quintas de cajueiros” se refere as plantacdes de caju. Hoje é bastante
presente na memoria dos Tremembé as narrativas sobre as “quintas doces” e as noitadas de

Torém que se configuram em lugar simbdlico da memoria dos Tremembé.

87 Dona Maria Lidia, em entrevista concedida a autora em marco de 2015, em Almofala.
8 Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em agosto de 2014, em Almofala.
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Hoje esses lugares de memorias estdo seriamente comprometidos, 0s cajueiros sao bem
escassos por conta da especulacao imobiliaria. O Torém é dangado nas escolas, na praia €, muito
raramente, na Praca da Igreja de Almofala. A producdo de mocororé € bastante resumida, no
entanto eles sempre guardam algumas garrafas para 0s momentos especiais. Mas ha uma
preocupacao constante no grupo em preservar esses lugares de memorias tdo importantes para

a identidade dos Tremembé.
3.3 O espaco historicizado e os lugares de memoria

Ao trabalhar o conceito de espaco social, Souza (1997) ressalta sua qualidade de
materialidade perpassada por diversos valores que se configuram em referencial para a
orientagéo cotidiana. Sendo assim, ndo se aquiesce simplesmente como lugar de sobrevivéncia,
mas também como local de valores materiais e simbolicos que, de forma dialética, é alcancado
pelo imaginario social como espaco das experiéncias vividas, de anseios e controle, portanto,

constitui-se em lugar de disputas.

O espaco geogréafico € um conjunto indissocidvel de sistemas de objetos e sistemas de
acdes e seu sentido se modifica com as épocas, ou seja, de acordo com as a¢des dos individuos
e grupos sociais presentes em cada momento histérico. E o palco dos sentimentos humanos
fazendo uso da agdo comunicativa, pelas mais variadas manifestacdes da espontaneidade e da
criatividade (SANTQOS, 2006).

A partir dessa compreensdo, entendo o espago como ambiente das relagdes sociais que
se constituem entre seus sujeitos onde, além de outras implicacdes, estabelecem fronteiras e
criam marcos para defini-las. Em relacdo aos Tremembé de Almofala, o espaco que habitam e
reivindicam, € o lugar das a¢des sociais de seus antepassados, respaldado pela meméria coletiva
que o grupo guarda de sua historia e manifestacdes sociais. Assim, as memarias dos Tremembé
referentes ao lugar que habitam, estdo imbricadas de uma historicidade relacionada a terra da
antiga povoacdo de Nossa Senhora da Conceigdo de Almofala, onde os simbolos culturais sdo

ressignificados de acordo com as questfes do tempo presente.

A memoria coletiva se configura assim, em uma argamassa imprescindivel a
sobrevivéncia das sociedades, 0 componente importante para a continuagdo e a ressignificacdo
do futuro. Assim, por meio da memdria, os Tremembé olham para o passado, enquanto pelas
questdes do presente, vislumbram o futuro. Nesse jogo entre esses trés tempos 0 espacgo € um
dado fundamental. Ele € o cenario dessas lembrancas, agdes e anseios por ser, a0 mesmo tempo,

futuro presente e passado presente, um presente a0 mesmo tempo acabado e inacabado, numa
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acdo continua. Posso entender, desse modo, que o campo da memoria € permeado de inUmeras
temporalidades que se interrelacionam apresentando muito mais caracteristicas do tempo da
enunciacao do que do tempo abordado. De acordo com Dosse,
Uma descontinuidade radical op6e a meméria de um passado irremediavelmente
indefinivel, invisivel como real pelo menos na materialidade de seus signos multiplos,

a um presente estanque que recicla, comemora, rememora. A relagdo com a
temporalidade é por ela clivada, e a memoria se pluraliza (2001, p. 218).

Por ser palco das relacGes sociais onde as temporalidades se sobrepdem e a memoria se
pluraliza, o espaco também se configura em campo de disputas. Nesse sentido, as lutas pelo uso
do espaco elegem lugares materiais e simbdlicos, definidos pelo historiador francés Pierre Nora
(1993), como lugares de memoria. Segundo Nora, atualmente os paises e também os grupos
sociais sofreram uma grande transformacdo na relacdo que mantinham com o passado, ele
acredita que uma das questdes fundamentais da contemporaneidade esta presente na relacédo
entre a importancia do passado — seja ele tangivel ou intangivel — e o sentimento de pertencer a
um determinado grupo, assim como entre a memoria e a identidade. Para o autor, os lugares de
memoria podem ser as festas, monumentos e comemoragdes, mas também elogios, dicionarios

€ museus.

A questdo mais geral da relacdo entre memoria e identidade abordada por Nora,
corrobora com as praticas culturais, representacées coletivas e herois franceses, sendo muito
relevante no panorama cultural da atualidade. A nocdo de lugares de memoria conferida por
ele foi logo apropriada por historiadores e cientistas sociais das mais variadas linhas de
pesquisa. Para ele, os lugares de memdria podem ser compreendidos em trés ambitos: sao
lugares materiais, sdo lugares simbdlicos que d&do sustentacdo as memarias coletivas, onde ela
se expressa e se revela, e também séo lugares funcionais. Sdo, portanto, em todos os sentidos
lugares permeados de memdria e simbolismos. Vale ressaltar que os lugares de memdria séo

uma construgdo historica e esbogam nossa identidade comum.

O lugar de memoria se configura tanto numa realidade tangivel, material, quanto uma
realidade genuinamente simbdlica. Nesse sentido o conceito de lugares de memdria criado por
Nora engloba tanto os objetos fisicos, como o0s objetos simbolicos. Para ele, lugar de memoria
é toda unidade significativa, material ou simbdlica que, de acordo com as a¢des do homem em
sociedade e a partir de suas experiéncias no decorrer do tempo, transformou-se em elemento
simbolico do patriménio mnemdnico de uma comunidade. Para o autor, a memdria € um
processo conduzido por grupos vivos, assim sendo, em evolugdo constante e suscetivel as

manipulagdes.
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A memodria é vida, sempre carregada por grupos Vivos e, nesse sentido, ela esta em
permanente evolugéo, aberta a dialética da lembranca e do esquecimento, inconsciente
de suas deformacbes sucessivas, vulneravel a todos os usos e manipulacdes,
susceptivel de longas laténcias e de repentinas revitalizagdes (NORA, 1993, p. 9).

A partir desses conceitos, analiso os lugares nos quais a memoria dos Tremembé de
Almofala se ancora e pode ser apreendida, tanto de forma subjetiva, como objetiva ao serem
mencionados e as vezes ressignificados em seu cotidiano ou em suas narrativas. Estes lugares
se configuram enquanto mobilizadores da identidade étnica Tremembé. Dentre os varios
lugares da memoria do grupo, abordo aqui dois dos mais presentes nas falas dos membros da
comunidade: a igreja de Nossa Senhora da Conceicdo de Almofala, ou a igreja dos indios; e a
natureza e sua relacdo com os seres encantados. Vale ressaltar que também considero o Torém

(analisado no tdpico anterior) como um lugar de memoria do grupo.
3.3.1 “A igreja dos indios” na “terra da santa.”

A relacdo dos Tremembé com a igreja de Almofala é muito antiga e antecede a fundacéo
do “aldeamento missionario”. Contam os Tremembé, que seus antepassados acharam uma santa
de ouro e no local construiram a primeira igreja, coberta de palha para abriga-la e festeja-la
dancando o Torém. A Rainha de Portugal, em troca dessa santa, teria lhes dado uma imagem
de Nossa Senhora da Conceicdo, material para construir a igreja de alvenaria e uma légua de
terra quadrada para eles viverem.

Essa minha avé contava, que a avl dela contava, que ainda ndo tinha essa igreja ai de
Almofala. Parece que eles cavando uma cacimba descobriram enterrada uma coisa
amarelinha. Foram cavando e descobriram que era uma pessoa, era a santa, pois é, a
santa. Ai arrancaram, fizeram um célculo que fosse um santo e fizeram uma casa de
tauba e ramo pra ela. Saiu pro meio do mundo uma noticia pro lado onde a rainha
mora, esse Portugal. Por 14 noticiaram esse negdcio. Ai chegou por ai e disse: eu vou
mandar fazer uma igreja pra vocés, Vocés tem vontade de orar? Era uma santa de
ouro, minha avé dizia. Mandou o material todo de 4. Parece que o material veio todo

da Bahia. Veio sim. Ai fizeram a igreja e na hora da igreja feita, ela fez um jogo. Ficou
com a santa |4 e trouxe outra. Levaram-se embora a santa.®®

O mito da santa de ouro que foi encontrada no lugar onde a igreja posteriormente foi
construida para abriga-la, constitui-se em uma espécie de mito de origem da comunidade. A
memoria desse episddio, transmitida oralmente aos mais novos, refor¢a a identidade do grupo
e o sentimento de pertenca a “terra do aldeamento”.

Sob a invocacgdo de Nossa Senhora da Conceicdo a igreja foi construida, a principio, de

taipa e coberta de palha. Em 1712, segundo a data que consta em sua fachada, comecou a ser

8 José Alves Ribeiro (Zé Galina) In: GOMES,Jussara V.(coord)Relatério do Grupo Técnico crido pela Portaria
do Presidente, n°1366,de 4/9/1992.Rio de Janeiro.Museu do indio/FUNAI(GT Tremembé).p.21-22.
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edificada em alvenaria, tendo a obra se estendido até 1758. De acordo com as narrativas dos
indios, o material para sua construcdo veio da Bahia, trazido nos navios que vinham carregar o
charque produzido na regido. Em torno do templo formou-se a povoacao, confiada ao Padre

José Borges de Novais (Messeder, 1995).

A missao confiada aos cuidados do Padre José Borges de Novais, prosperou e recolheu
ao seu seio os indios dispersos da regido. O zeloso missionario construiu uma
excelente igreja, de estilo arquitetdnico sensivelmente diferente do que era comum
nas aldeias orientadas pelos jesuitas. Ainda agora, por ali se encontram 0s mais
auténticos remanescentes dos Tremembés, com sua facies especial, mas num
miseravel estado de aculturagdo.*

Em 1897, uma duna movel deslocada pelo vento comeca a avancar em direcéo a igreja,

marco da memdria local. No ano seguinte, a duna ameagca invadir o templo completamente. O

vigario de Acaraul notifica o fato ao bispo da Diocese, que autoriza a transferéncia das imagens

para a Igreja de Nossa Senhora dos Navegantes, situada no distrito de Tanque do Meio, hoje

Itarema, cede do municipio. O padre Antdnio Tomas, que nesse periodo era sacerdote adjunto

da Freguesia de Acarad, viaja até Almofala, encarregado de retirar os santos. No entanto, essa

acdo ndo é acatada pelos indios, que reagem contra a retirada dos mesmos. O jornal A Republica
do dia 09 de novembro de 1898, publicou uma matéria sobre o soterramento da igreja:

Nestes 50 anos nada mais restara da histérica Almofala, antiga Freguesia, e da aldeia

de brava tribo de indios. Os sitios ja estdo tomados quase todos. No dia da transladacéo

dos santos para o Tanque do Meio, pelo padre Antbnio Thomas, os indios se
opposeram, havendo grande conflito do qual resultou sahirem muitos feridos.®*

Os relatos acerca deste episddio sdo presentes hoje na fala do grupo, que sempre procura
ressaltar que os indios reagiram contra a saida das imagens.

No tempo que a duna veio sobre a igreja, veio um padre buscar os santos para levar

pra igreja de Itarema. A minha mae contava, que os indios ndo quiseram aceitar, e

teve até indio que saisse correndo com o0s santos, mas o padre pegou de volta. Mas
teve muita confusdo porque os indios ndo queriam que tirasse os santos. %

Esse episodio, narrado por dona Maria Lidia, € bastante recorrente na fala de outros
membros do grupo. Todos conhecem os relatos acerca da retirada dos santos da igreja. Marcos
Messeder (1995), em seu trabalho intitulado Etnicidade e dialogo politico: A emergéncia dos
Tremembé discorre sobre o dia da retirada dos santos:

Neste sentido (Padre Anténio Tomas), resolveu rezar uma Gltima missa no local. As
4h30min comecou a celebracdo, e o padre aproveitou entdo palavras do evangelho

% pompeu Sobrinho, Th. Indios Tremembés Revista do Instituto do Ceara. Vol.65, Fortaleza, Ed. do Instituto do
Ceara. 1951. P. 261.

%1 Jornal A Republica do dia 09 de Novembro de 1898. Acervo da AMIT (Associagdo Missdo Tremembg).

%2 Dona Maria Lidia, em entrevista concedida a autora em margo de 2015, em Pana.



108

para justificar a saida das imagens. Chegou a invocar Nossa Senhora da Conceigédo
para sensibilizar os fiéis a ajudarem na tarefa de as salvar. Contudo, antes mesmo da
concluséo da missa ja se faziam ouvir as lamentac6es doloridas dos devotos. Seguiu-
se aos prantos uma acdo de carater mais efetivo, no sentido de impedir a saida das
imagens. O padre foi avisado de que atras de um morro préximo se encontrava um
grupo de homens armados; reagindo o sacerdote convidou os lideres do grupo a
negociarem, e dois homens foram até ele, comunicando a disposicdo de ndo deixarem
as imagens serem transferidas. Diante disso o padre convocou entdo o sub-delegado
para dar protecdo a retirada dos santos, e nesse momento uma mulher agarrou- se a
uma imagem e saiu correndo; o padre pediu a intervencao dos fiéis, mas ninguém se
moveu e ele préprio, entdo, saiu no encalco da mulher, segurou-a, mas ela negou-se a
entregar-lhe a imagem. Neste momento o conflito generalizou-se e varias pessoas se
envolveram, algumas na defesa do padre. Pouco depois, a situacéo foi debelada com
a prisdo de dois individuos. A acdo teve como resultado alguns feridos e a vitéria dos
propositos do clérigo (MESSEDER, 1995, p. 37-38).

Reagir contra a saida das imagens, constitui-se em um sentimento que vai além da
religiosidade indigena, configura-se muito mais num sentimento de pertencer aquele local e ter
na igreja de Nossa Senhora da Concei¢do de Almofala e suas imagens um simbolismo da
identidade do grupo. O memorialista José de Fatima também escreveu sobre esse episédio.

A igrejinha comecou a ser enterrada, os primeiros sinais das dunas surgiram no final
do ano de 1897. Apareceram pequenas dunas e foram crescendo da meia noite para o
dia. Entdo, quando foi no ano de 1898, o padre de Acaral recebeu avisos de curadores
da igreja de Almofala, que estavam aqui tomando de conta da igreja, de que a igreja
estava ameacgada de cair e soterrar a qualquer momento. Os santos tiveram que ser

retirados e isso gerou muito conflito, dizem que os indios ndo queriam que 0s santos
fossem tirados da igreja.®

Em decorréncia do soterramento da igreja e de parte do povoado os indios dispersaram-
se para localidades préximas, indo grande parte ocupar a Lagoa Seca. Entre eles “Tia Chica” e
seu irmdo Zé Miguel, que la constituiram um ndcleo de parentes importantes para a manutencédo
da identidade étnica Tremembé, dando continuidade a danca do Torém e a outras praticas
culturais (MESSEDER, 1995).

Em 1941, a duna comegou a se afastar de Almofala, e parcialmente a igreja reapareceu,
apesar de bastante danificada. Os indios passaram a se reunir cotidianamente para retirar a areia
do templo em regime de mutirdes. Esse episddio € bastante relembrado pelos Tremembé que
se referem a ele como o tempo da retirada da areia da igreja. Esse momento esta claramente
presente na lembranca da comunidade Tremembé de Almofala.

A minha avé ainda alcangou o tempo do soterramento, ela dizia que as cabras
passavam por dentro daquela Gltima torrezinha. Ela dizia que nas noites de lua, saia
aqueles grupos de indios, homens, mulheres e criangas com cuia, alguidar de barro,

jumento com cacgua, pra tirar a terra da igreja. Ai as mulheres que ndo podiam levar
aquelas coisas mais pesadas, tiravam a areia da igreja, para dessoterrar a igreja, era

9 José de Fatima. Memorialista da cidade de Itarema, em entrevista concedida & autora em fevereiro de 2015, em
Itarema.
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botando a areia na saia. O vento foi ajudando a tirar a terra. A minha avé dizia que
ajudou muito a tirar a terra da igreja, ela chegou a ver a igreja toda soterrada. %

Por meio da forma como a fala circula na comunidade é possivel perceber que os indios
fazem questdo de ressaltar que seus ancestrais participaram da retirada da terra da igreja,
participar dessa acdo significa dizer que é natural de Almofala, que é filho do lugar e que faz
parte dessa historia. Nas narrativas do grupo fica clara a presenca de marcos fisicos e simbolicos
que permeiam a memoria coletiva dos Tremembé e um desses marcos € a Igreja de Nossa
Senhora da Conceigdo de Almofala. E pertinente esclarecer que a igreja, conhecida também
como “igreja dos indios”, faz parte do contexto da vida do grupo e se constitui elemento de

referéncia na luta pelas terras do antigo “aldeamento” missiondrio.

Aigreja é o ponto central da terra do aldeamento. E a partir da igreja que é tirada uma
Iégua quadrada pra lagoa do Moreira, pro Luis de Barros, pra beira da costa e uma
Iégua pro Sao Gabriel. A igreja fica bem no centro, bem no meio. E isso nao foi feito
hoje, foi no tempo dos nossos troncos velhos. Entdo, pensar na igreja é pensar na nossa
terra.%®

A igreja representa para o referido grupo uma espécie de marco do local da antiga
povoagdo de indios. A denominagdo “terra do Aldeamento” ou “terra da Santa”, utilizada pelos
indios, refere-se a terra de onde viveram seus antepassados e na qual foi construida a igreja
dedicada a nossa Senhora da Conceic¢do, cuja historia simbdlica reforca a identidade étnica do
grupo, no sentido de pertencimento. De acordo com Oliveira Jr,

A igreja passou a se constituir (quando eu falo igreja, estou falando do prédio de
alvenaria, e tal), ela passou a receber um forte contetido simbélico como suporte
exterior da meméria. Falar da igreja é falar do aldeamento, falar do aldeamento é falar
de uma terra que os indios tém direito. Entdo a igreja passou ser referéncia dessa terra.
Quando a FUNAI esteve em 1992 para fazer um levantamento de identificacdo da
area que eles estavam reivindicando, no processo de delimitagéo e demarcacéo da &rea
indigena eles ndo abriram mao da igreja. Quando a equipe da FUNAI conversou com
eles e perguntou qual a area reivindicada, cadé os marcos da terra do aldeamento, e a
igreja vai ficar fora ou dentro desta reivindicacdo? Eles ndo abriram mé&o, deixaram a
igreja dentro da area reivindicada. E ai é preciso ter cuidado pois ndo se trata de uma
questdo meramente religiosa, de que os indios estavam querendo aquela igreja, porque
eles frequentavam por causa do cristianismo, etc. Ndo! Mas eu entendo como uma
perspectiva no sentido politico, considerando ai este marco do ponto de vista da
importancia da histéria. °

Pode-se perceber que a igreja representa para os Tremembé um marco externo e

edificado do local da terra do “aldeamento”, mas também tem significados simbolicos

% Dona Dijé, em entrevista concedida a autora em margo de 2015, em Almofala.

% Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em agosto de 2014, em Almofala

% Gerson Augusto de Oliveira Jr. In: DVD: “Bailado de vozes & ventos em Almofala”, documentario produzido
no ano de 2012 pelo Instituto do Patriménio Histérico e Artitico Nacional — IPHAN, em comemoragao aos 300
anos da Igreja de Nossa Senhora da Conceicdo de Almofala.
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referentes & memaria e a origem da comunidade, sendo ainda uma espécie de marco do préprio
tempo da memoria dos Tremembé, que em muitos momentos se referem “ao tempo da

construgdo da igreja”, “ao tempo do soterramento da igreja”, “ao tempo que retiraram a areia

da igreja” ao “tempo que dangavam o Torém em frente a igreja”.

Antes do periodo em que grupo comeca a dar nova visibilidade a sua organizacao
politica e as suas préticas culturais, o primeiro dia da novena em homenagem a santa era
reservado aos indios e, nesse dia, eles decoravam a igreja com objetos representativos da cultura
indigena e dancavam o Torém em frente a igreja, o que contribuiu para cada vez mais reforcar
0 sentimento de pertenca e a inspirar uma profunda religiosidade expressa na veneracao pelas
imagens dos santos e na afetividade a edificacdo e ao espaco da igreja.

Para entender essas questdes é importante perceber o conceito de territorialidade.
Andrade (1993) a compreende como identificacdo e reconhecimento do espaco pelo individuo
ou grupo que nele vive, ou seja, “a formacdo de um territério da as pessoas que nele habitam a
consciéncia de sua participagdo, provocando o sentimento da territorialidade” (ANDRADE,

1993, p. 214).

Souza, ao ampliar uma fundamentacdo teorica de territorialidade, entende que essa
qualidade-subjetividade do processo territorial ¢ “um campo de forgas, uma teia ou rede de
relacdes sociais que, a par de sua complexidade interna, define entre ‘nds’ (o grupo, os membros
da coletividade ou ‘comunidade’, os insiders) e os ‘outros’ (os de fora, os estranhos, os
outsiders” (SOUZA, 1995, p. 86). Ele caracteriza o sentimento de pertencer a um territorio a
uma coletividade existencial, pois ao definir quem ¢ “de dentro” e quem ¢ “de fora”, estabelece

as diferencas e o pertencimento dos diferentes grupos e seus espacos sociais.

Haesbaert, por sua vez, afirma que a territorialidade diz respeito a uma dimenséo
politica, econémica e cultural, além de estar profundamente ligada a0 modo como 0s sujeitos
utilizam a terra, como se organizam, estabelecem-se no espaco e como elas ddo significados ao
lugar (2005, p. 6776). Nesse sentido, no que toca a reveréncia e devocao dos Tremembé pelo
sagrado, em relacdo a igreja e aos santos esta associado a territorialidade que respalda ainda
hoje o sentimento de um direito inquestionavel ao espaco territorial que reivindicam.

Quando ndo era o Torém, o divertimento dos indios era os festejos da igreja. Tinha a
coroacdo da santa,® tinha oferecimento de flor. Em janeiro tinha as novenas de Séo

7 A coroacdo da Santa faz parte das comemoragdes da Igreja nas festividades do més de maio, considerado o més
de Maria. Coroar a santa se configura em um ritual de colocar uma coroa na santa no Ultimo dia da novena, que
pode ocorrer no dia 13 de maio, considerado o dia de Nossa Senhora de Fatima, padroeira de Itarema, ou no dia
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Sebastido; em fevereiro tinha as novenas de nossa senhora das candeias, nessa época
moca era a gente mesmo que fazia o azeite pra acender as candeias pra nossa senhora.
Vocé ja ouviu falar em carrapateira? Pois a gente fazia o 6leo e colocava naquelas
tigelinhas de barro que a gente também fazia e o pavio também. Aquela luz a gente
acendia a boca da noite e sé se apagava no amanhecer, quando o sol saia. A gente
acendia em casa e na igreja de Almofala. No més de marco era as novenas de Sao
José, era bonito, era uma animacdo muito grande, e os indios fazia parte de tudo. Maio,
era as novenas, era oferecimento de flor e coroacédo. Este ano, 2015, nds vamos fazer
as coroagéo la no colégio.

E com grande emogdo e saudosismo que dona Maria Lidia relembra a intensa
participacdo dos indios nas festividades da igreja, o que demonstra a estreita relacdo que o grupo
tinha com o referido templo e sua histdria. Os tempos da memoria em relacdo a igreja sdo
constantemente evocados nas narrativas do grupo e se configuram em um dos sinais
privilegiados para a defini¢do da etnicidade. A crenca em uma origem comum ligada a historia
da igreja se constitui em elemento fundamental para legitimar as suas reivindicacdes. O que,
nesse caso, implica comungar da memoria de uma coletividade ancestral.

Minha filha, a minha mée e minha avé me contavam tudo sobre a histdria dessa igreja
e como os indios participavam dela. Me falavam do tempo que era permitido os indios
dancar Torém na calcada da igreja. Me falavam do tempo dos festejos de nossa
senhora da concei¢do. No tempo dos festejos, eu também participava. Me falavam do
tempo que a duna cobriu a igreja. Me falavam do tempo que os indios tiraram a areia
da igreja. E hoje o povo ndo quer dar direito os indios de participar da festa da santa.

Nos que somos filhos legitimos de Almofala, os primeiros moradores daqui, nédo
temos mais direito.®®

Desse modo, brincar o Torém em frente a igreja como faziam seus antepassados,
conhecer os marcos da terra e lembrar certos acontecimentos, como a saida das imagens dos
santos da igreja, quando essa foi soterrada, o ato coletivo de remocao da areia da igreja,
significam agOes que legitimam os participantes como descendentes legitimos dos “indios
velhos”. Nesse sentido, a igreja de Almofala foi incorporada ndo como simbolo do dominador
(da colonizacdo e da catequese), mas como marco e monumento da origem da comunidade.

Essa igreja, ela foi construida para os Tremembé, nossos antepassados viviam em
volta dela. Os brancos quiseram usar a igreja para catequizar os Tremembé, mas hoje
e também no passado, 0 Nosso apego a igreja nao é sé por causa de uma religiosidade,

mas porque a igreja € o marco central da nossa terra, da terra do aldeamento. Entéo
ela é pra nés uma forma de afirmagdo étnica. 1

A igreja é 0 elemento que marca a terra. E o elemento de pertenca. Nos santos est&o

também memoérias devocionais, ndo s6 de fé, mais sobretudo de um sentimento de

31 de maio, encerrando as festividades. Esse ndo € um costume exclusivo de Almofala e Itarema, outros municipios
cearenses também realizam esses festejos.

% Dona Maria Lidia, em entrevista concedida a autora em marco de 2015, em Pana.

% Dona Maria Lidia, em entrevista concedida a autora em margo de 2015, em Pana.

100 Getulio Santos, em entrevista concedida a autora em Agosto de 2014, em Mangue Alto.
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pertencimento ligado a uma origem comum. Secularmente a igreja estéa ali, entdo nesse espago
os Tremembé podem encontrar, para além das préaticas culturais, o elemento da ancestralidade.
A igreja € um lugar de memoria porque remete a historia do aldeamento e a memoria dos seus
antepassados.
A igreja é para eles algo de sagrado. Eles sentem uma tristeza muito grande em néo
poder participar das atividades da igreja. Os padres ndo conseguem perceber essa
dimensdo do sagrado que existe para eles, porque eles rezam a ave-maria, mas eles
tém as coisas deles, as crencas deles. Eles tém os valores que para eles sdo

importantes, como a crenga nos encantados. Essa igreja tem uma coisa importante
também, porque foram os velhos Tremembé que construiram a igreja.t®

Os Tremembé, atualmente, pouco participam dos festejos da igreja, exceto nas
comemoracdes do dia 7 de setembro quando realizam a marcha e fazem um discurso em frente
a igreja. No entanto, segundo meus depoentes, o Padre Afonso, paroco atual, ndo se coloca
contra a participagdo dos indios na festa da santa, em agosto.

Nesse sentido, a igreja é lugar da memodria e suporte da identidade do grupo. Nela
também é visivel a presenca de um sincretismo religioso entre os Tremembé. Na memoria e
cotidiano do grupo, simbolos do catolicismo dividem espaco com a crenga em seres encantados
e nos poderes magicos e curativos das plantas. Esses seres sobrenaturais, que atuam como

guardides da natureza, também se constituem em lugares da memoria do grupo.
3.3.2 A natureza encantada e os rituais de pajelanca.

Para qualquer estudo sobre grupos indigenas, uma analise sobre espiritualidade torna-
se necessaria. A crenga em seres sobrenaturais se constitui elemento importante na cosmovisao
dos grupos étnicos. Assim, nesse tdpico discorro sobre as narrativas acerca dos encantados e
das atividades rituais praticadas pelos indios Tremembé de Almofala, nas quais a natureza, com
suas propriedades curativas, aparece como habitat desses seres. Segundo Oliveira Janior,

Os indios advertem que os rios, os cérregos, as lagoas, a chuva e o mar ndo se
encontram submetidos aos desejos humanos e, por isso nos falam da existéncia de
seres divinos que interferem nas a¢es dos homens sobre 0 meio ambiente. Ao longo
da minha convivéncia com os Tremembé, ouvi e registrei depoimentos sobre seres

encantados que atuam como guardides da natureza. (OLIVEIRA JUNIOR, 2006, p.
152)

No inicio da pesquisa, eu ndo pretendia analisar as rela¢fes dos Tremembé com o mundo
sobrenatural, até perceber, no decorrer do trabalho (quando mergulhei de forma mais efetiva no

cotidiano do grupo), a importancia crucial dessa ligagdo com o cosmos, relevante para

101 Maria Amélia Leite, em entrevista concedida a autora em abril de 2014, em Fortaleza.
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compreender a visdo de mundo dos Tremembé através do dialogo existente entre natureza e
espiritualidade. Também percebo os rituais e a crenga nos espiritos entendendo seu a&mbito
politico, pois a organizacao social e étnica dos Tremembé reflete também no lugar simbdlico

que as praticas culturais e elementos religiosos ocupam.

Para compreender esse universo, entrevistei duas pessoas que realizam rituais de
incorporacdo’®?, sendo que uma delas, foi dona Maria Bela, médium bastante experiente,
também trabalha com cura fazendo uso de rezas e ervas, os chamados remédios do mato. A
outra, Adelina Santos, uma jovem de 19 anos, rezadeira, e recentemente iniciada como médium.
De acordo com as pessoas entrevistadasi®, a compreensdo acerca dos encantados pode ser
percebida de inimeras formas. Em algumas narrativas, as pessoas referem-se aos mesmos como
espiritos de seus antepassados que morreram e passaram para outra dimensdo, mas continuam
mantendo contato com os vivos através dos rituais de incorporacao.

Muitos desses encantados sdo 0s nossos tronco velho que morreram, mas mantém
contato com a gente. Alguns deles é porque trabalhavam quando eram vivos, ai quem
trabalha quando é vivo, depois que morre vira encantado e baixa nos médium, porque
tem que continuar trabalhando, ndo pode parar ndo. Outros encantados Sdo pessoas
que ainda vivos sofreram um encante!® e se tornaram invisivel, so ver eles quem tem

merecimento. Isso foi no tempo da fada. VVocé ja ouviu falar na fada? Pois é, a fada
encantou muita gente, 1%°

Na narrativa de dona Maria Bela é possivel identificar duas concepcbes sobre a
existéncia dos encantados, ambas ligadas a seus antepassados: uma, remete a ancestralidade ao
afirmar que sdo os espiritos dos indios velhos; a outra concepcdo sobre os encantados também
remete a ancestralidade ao se referir a um passado distante e compreender esses seres como
pessoas que receberam um encantamento, lancado por entidades sobrenaturais e foram
transportados para outra dimensao, ndo morreram, mas s6 podem ser vistas por quem tem o
dom ou o merecimento para isso. Os encantados possuem poderes do bem e do mal, embora
“fazer o bem” seja muito mais frequente. Muitas dessas pessoas que sofreram encantamentos,
também eram indios.

Na idade de sete anos, eu comecei a ver umas pessoas e eu pensava que era gente
mesmo, mas depois eu descobri que era sO eu que via. Porque s6 consegue ver 0s

102 Rituais praticados pelas médiuns que envolvem a incorporacéo de espiritos. O mesmo que trabalho de mesa.
103 Entrevistei também o pajé Luis Caboclo, lider espiritual dos Tremembé. O mesmo realiza cura através de ervas
e de rezas, também atuando como conselheiro do grupo. Entrevistei a dona Nené Beata, uma senhora de 75 anos,
rezadeira. Também foi entrevistada dona Maria Lidia que tem no quintal de sua casa uma horta de plantas
medicinais. Entrevistei dona Llcia Dias que realiza cura através das plantas medicinais. Também foram
entrevistados varios membros da comunidade que frequentam os trabalhos de mesa ou em algum momento
recorreram também as rezadeiras e aos remédios do mato, para curar alguma enfermidade fisica ou espiritual.

104 O mesmo que encanto.

195 Dona Maria Bela, em entrevista concedida a autora em marcgo de 2015, em Almofala.
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encantados as pessoas que tém o dom e o merecimento de ver eles. Agora mesmo, a
casa ta cheinha deles, mas a moca (entrevistadora) nédo ta vendo, porque a moga ndo
tem o dom. Aqui em casa ta sempre cheio deles pra me proteger.:%

Além desses encantados, que um dia foram humanos e passaram para outra dimensao,
existem também aqueles encantados que ndo é possivel saber se um dia foram humanos ou n&o.
Como é o caso do Guajara, que faz parte de um universo lendério e mitoldgico. Conhecido
pelos Tremembé como pai do mangue, sua principal funcéo é proteger esse ecossistema.

O Guajara, também é conhecido como Guari, ele é o pai do mangue. Ele protege o
manguezal. Quando os humanos ferem a natureza ele se zanga e a coisa pode ficar
muito ruim pro lado da pessoa que néo respeita a natureza. Conhe¢o muita gente que

ja levou surra do Guajara. Surra grande de ficar doente. No mangue, quando a gente
escuta grito, conversa, choro e risada, é sempre ele tendo alguma reagéo. 1%

De acordo com as narrativas dos Tremembe, o Guajara é invisivel, entretanto algumas
vezes se manifesta em forma humana ou de animal. Esses relatos materializam uma memoria,
onde o mundo sobrenatural tem implicac6es de realidade no cotidiano do grupo. Seja de modo
visivel ou invisivel, os individuos creem que o Guajara pune cruelmente quem ousa contraria-
lo. Em 1945, o folclorista Florival Seraine esteve em Almofala realizando um estudo sobre a
danca do Torém e informa sobre o Guajara:

Em um mangue situado nas proximidades, um quilémetro daquela localidade, e em
seus arredores, tem seu habitah o Guajara, que se manifesta em forma invernosa e a
noite, muito mais do que no verdo e durante o dia. Assombra o viandante de diversas
maneiras: canta como um galo, muge como uma vaca, assovia; faz-se de lenhador,
ouvindo-se perfeitamente em tais ocasides a pancada de uma arvore que cai ao solo
depois de decepada. Imita 0 bode, o jumento e outros animais. Gosta de aceitar 0s

caes, que se pde misteriosamente a uivar e costumam sucumbir pouco depois de
espancados. 1%

Em 1976, José da Silva Novo, também relata sobre o Guajara, e descreve em seu
trabalho uma conversa que teve com “Tia Chica”:

Outro dia estava Tia Chica no mangue, a arrancar caranguejo quando uma forca

estranha lhe segura a mé&o, dentro do buraco. Empregou toda forca que tinha e,

somente depois de rezar & Nossa Senhora dos Navegantes, conseguiu livrar-se daquele

espirito malfazejo. Era, segundo ela o Guajara, com sua forca invisivel. Na Almofala
a assombragdo mesmo é o Guajara, que costumam chamar também de Pajé do Rio. 1°

Nas visitas que fiz a casa de dona Maria Bela, para realizar entrevistas, deparei-me com

esse universo cosmoldgico e de narrativas fantasticas. Meu primeiro contato com ela foi numa

1% Dona Maria Bela, em entrevista concedida a autora em marco de 2015, em Almofala. (Grifos meus)

197 Dona Nené Beata, em entrevista concedida a autora em abril de 2015, em Mangue Alto.

108 SERAINE, Florival. Sobre o Torém (danca de procedéncia indigena). IN: Revista do Instituto do Ceara
(ANO XCITomo XCI). Fortaleza: Editora Instituto do Ceard, 1955, p. 72-87. p. 74.

109 NOVO, José da Silva. Almofala dos Tremembé. Itapipoca: sem edicéo, 1976. p. 38.
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manha de segunda-feira, em sua casa, na praia de Almofala. Chegando 14, dona Maria Bela
estava sentada na sala da casa que € reservada para realizar seus trabalhos, na companhia de
duas mulheres: uma senhora sentada ao seu lado e uma outra deitada em uma rede. Fui
apresentada a ela como pesquisadora, desejou-me “boas vindas”, mandou-me sentar e logo de

inicio ela ressaltou que eu podia gravar sua voz, mas que eu n&o tirasse seu retrato.

Esperei que Dona Maria Bela atendesse uma das senhoras que |4 estavam, percebi que
ela estava fazendo uma consulta, na qual foi receitado um remédio que Dona Bela entregou a
senhora em um pequeno vidro e explicou quantas vezes ela deveria tomar. No decorrer da
entrevista descobri que a outra mulher era oriunda da cidade da Cruz, cerca de 60km de
Almofala, e também estava ali em busca de cura que, segundo Dona Maria Bela me relatou, o
problema dela era bem mais sério, sendo necessario abrir mesa, pois a mesma estava com um
encosto. Perguntei a moca o que ela estava sentindo e ela me disse que tinha muitas doencas
fisicas e ja tinha procurado varios médicos, mas nenhum a tinha curado. Ela havia chegado no
dia anterior e ficaria hospedada na casa da médium até o fim do trabalho. Iniciei a entrevista

pedindo a curandeira que me falasse como havia descoberto o seu dom:

Um dia quando eu tinha de sete pra oito anos, eu fui tomar banho num cérrego dentro
do sitio da minha avé. O corrego era dentro do sitio, que despejava pro mangue, que
despejava pro mar. Ai eu fui tomar banho e fiquei brincando por ali, ai veio uma canca
d’dgua*™ e caiu em cima de mim, eu pensava que era um peixe grande, mas quando
saltou em cima de mim, era uma cobra dessa grossura (faz um gesto com as duas maos
para demonstrar que a cobra era muito grossa). Eu lhe juro por Deus do céu, ela me
lagou, e dava ndo sei quantas voltas, mas ela ndo me arrochou. Ela caquiava*! aqui
na minha cabeca, caquiava, caquiava... caquiava aqui nas costas, caquiava por aqui
tudo (passa as maos proximo aos seios), nos meus bracos..., mas ela ndo me fez o mal
de jeito nenhum. Ai ela estirou o pescoco bem acola e ficou olhando pra mim, e a
lingua dela ndo era rachada, como vocé sabe lingua de cobra é rachada, mas a dela
ndo era. Ela tinha os olhos bem azulzinho e eu fiquei olhando pra boniteza dos olhos
da cobra. Ai ela s6 fez se desenlinhar de mim e entrou num buraquinho que eu tinha
feito no chdo com uma quenga antes da hora dela chegar. Ai eu gritei pelo os homens
que estavam trabalhando perto, ai eles vieram procuraram la e ndo acharam nada, ai
eu fiquei com medo e sai correndo, os gritos que fazia era medo. Chegando em casa,
eu me sentei perto de um pote velho na cozinha e comecei a beber agua, bebia litros
e litros e ndo matava a sede. Ai minha mamae mandou chamar o seu Anastacio
Barroso que era um velhinho que rezava, pra rezar em mim. Quando ele chegou ele
disse pra mamde: eu vou rezar na menina, mas eu nao dou jeito ndo, a senhora chame
o velho Jodo Cosme, o pajé. Ai a minha mée chamou o pajé, ele era bem velhinho, ai
ele chegou, rezou em mim, e disse assim pra mamée: Bela, as corrente da menina téo
arriada, muito arriada mesmo, e eu vou suspender porque ela é muito nova pra
trabalhar. E a cobra, ndo era nada ndo, era uma moga encantada. A moga encruzou
ela (dona Maria Bela faz um gesto em forma de cruz em volta do préprio corpo),
colocou a coroa dela, a moca fez tudo por ela. A menina vai ser uma grande
curadeira.?

110 Um aumento do volume de &gua causado por um movimento incomum, semelhante a uma pequena onda.
111 Acdo semelhante a apalpar. Tocar para conhecer pelo tato.
112 Dona Maria Bela, em entrevista concedida a autora em marco de 2015, em Almofala.
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A fala de Dona Maria Bela estd permeada de elementos naturais presentes no meio
ambiente de Almofala. O mangue, 0s corregos, as lagoas, as matas e 0 mar aparecem sempre
nas narrativas do grupo como lugar de morada dos encantados. No decorrer das nossas
conversas ela me revelou que desde crianga, ela adoecia sempre que tinha contato com

elementos ligados ao ambiente marinho, principalmente quando pisava na agua do mar.

Segundo dona Maria Bela, quando a cobra fez em seu corpo um movimento semelhante
a uma cruz, significou uma espécie de consagracdo da sua pessoa, incluindo corpo e espirito,
ao encantado que dali por diante seria seu guia. Ao qual dona Maria Bela passou a dever
obediéncia, tendo que ser sempre grata a ele, por ter Ihe concedido a coroa de curandeira, e
também protecdo por toda a vida. Quando com quatorze anos, dona Maria Bela comecou a
trabalhar, recebeu a instrucdo do encantado que € seu guia espiritual, para viajar pelo Brasil
realizando curas. Entdo, ainda adolescente, acompanhada de sua mae ela viajou por varios
estados do Norte e Nordeste desenvolvendo seu dom. Voltou para Almofala quase dez anos
depois quando o espirito permitiu que ela voltasse.

Outro fato que me chamou a atencdo é que no passado, assim como hoje, 0 pajé era
sempre chamado para dar um direcionamento acerca dos problemas espirituais. Essa pratica de
recorrer ao pajé reforca a crenga no reconhecimento dos poderes e saberes do mesmo. Os
Tremembé contemporaneos sempre recorrem a orientacdo do Pajé Luis Caboclo para decidir
qual o melhor tratamento a ser seguido, mesmo ele ndo realizando trabalhos de incorporagéo.
Isso também ocorreu com Adelina Santos quando comecou a sentir-se de maneira estranha. A
primeira atitude da familia foi procurar o pajé que a encaminhou para uma senhora que realizava
trabalho de mesa'?3, a qual revelou que Adelina era médium e precisava trabalhar, pois quem
recebe o dom nédo pode fugir dele.

Conversei com Adelina na casa de seus pais na localidade de Mangue Alto, distante
cerca de 2km do centro de Almofala. Meu encontro com Adelina Santos, foi uma feliz
coincidéncia. Eu tinha ido entrevistar seu pai o Sr. José Geraldo dos Santos, conhecido como
Ze Biinha, artesdo e pescador. Durante a entrevista, eu descobri que sua filha mais nova, de 19
anos, a dois anos havia descoberto que tinha o dom. Pedi para conversar com ela que de pronto
aceitou, essa foi nossa primeira entrevista. Iniciei a conversa com ela, perguntando como e

quando ela havia descoberto o dom:

Eu comecei a sentir umas coisas estranhas, passava mal na frente de todo mundo e
ficava falando coisas sem sentido. Sentia umas tristezas, ai me deitava huma rede e

113 Rituais praticados pelas médiuns que envolvem a incorporagéo de espiritos.
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chorava muito. So vivia doente, ai minha familia pensava que eu tava enlouquecendo.
No comego, foi sé sofrimento pra mim e pros de casa, porque a gente ndo entendia o
que era. Antes os espiritos desciam a qualquer hora, sem eu saber controlar, mas agora
eu ja me cuido. Mas além dos trabalhos eu rezo de quebrante, de mal olhado e de
outras coisas. Mas eu fago trabalho de incorporagdo também. 14

Semelhante ao caso de Dona Maria Bela, Adelina, antes de comecar a trabalhar,
também teve problemas de salde e as pessoas também confundiram com loucura. De acordo
com conversas que tive com membros do grupo, principalmente com Dona Maria Bela e o
cacique Jodo Venancio, € comum na adolescéncia as pessoas que sao médiuns manifestarem o
dom, principalmente por conta de crises nas quais 0s sintomas mais frequentes sdo vertigens,
desmaios, tristezas e varias doencas fisicas que aparecem ao mesmo tempo e 0s médicos nao
conseguem identificar as causas. Mesmo a revelagdo do dom sendo feito muitas vezes ainda na
infancia, é na adolescéncia e idade adulta que ocorrem as crises, pois 0s espiritos entendem que
uma crianca ndo tem maturidade para trabalhar. Essas crises significam uma espécie de
chamado das entidades para desenvolver a mediunidade. De acordo com Juliana Gondim:

Apos as primeiras revelagdes na infancia, onde o dom é somente anunciado, ocorre
um periodo de trégua, pois as criancas ndo tém forga suficiente para aguentar as
provagdes necessarias ao advento de uma pajé, com capacidade para curar males
fisicos e espirituais. Na fase adulta ou na adolescéncia, ocorre a crise, quando as

entidades “vém chamar” tais pessoas para desenvolver sua mediunidade. (GONDIM,
2010, p. 127).

A partir das narrativas de dona Maria Bela e Adelina Santos, as duas pessoas que
incorporam os encantados, entrevistadas por mim, e também na fala de outros membros da
comunidade que ndo fazem trabalhos, mas se identificam e até participam dos mesmos, é
possivel perceber que as praticas dos rituais revelam a heranca de uma espiritualidade indigena
que resistiu em meio a cultura de contato e a desarticulacdo da vida tribal, adquirindo novos

simbolos.

As diferentes estratégias do dominador para conter as praticas culturais dos povos
nativos provocaram grandes transformacoes, entretanto, elas ndo foram capazes de liquidar suas
crencas e costumes, sempre houve espaco para negociagdes, por meio das quais se conservaram
alguns elementos culturais e espirituais. Muitas dessas estratégias, ainda hoje utilizadas
inclusive por igrejas cristas (catélica e protestante), lancam mé&o de um discurso caracterizando
as praticas destes rituais como demoniacas e tentam converter os meédiuns ao cristianismo.

Quem me protege, moga, é Jesus e os encantados. Nada a gente pode sem Jesus. Um

dia eu visitei ali uma igreja de crente e gostei foi muito, tinha uns hinos bonito. Ai o
pastor me pediu pra fazer um culto aqui na minha casa e eu deixei. Ele veio e fez o

114 Adelina Santos, em entrevista concedida a autora em marco de 2015, em Mangue Alto.
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culto, mas eu fiquei tdo chateada com ele, porque depois do culto ele veio me dizer
que a minha casa tava cheia de demdnio e que eu tinha que deixar de fazer os meus
trabalhos porque os trabalhos ndo eram de Deus. Eu fiquei com muita raiva dele,
porque esses espiritos que tem aqui, é também os espiritos dos meus pais e dos meus
antepassados, e ele veio dizer que era o demdnio. Entdo eu nunca mais deixei ele fazer
culto aqui. 1%

Na fala de dona Maria Bela se pode perceber que existe uma constante invasao das
igrejas evangélicas na area indigena de Almofala. Muitos membros ja se converteram ao
protestantismo e se negam a dar continuidade a algumas préticas culturais. Muitos sdo os relatos
acerca de membros da comunidade, principalmente os mais jovens, que deixaram de dangar o
Torém, ou de procurar as rezadeiras porque se tornaram evangeélicos. Essas conversdes
enfraqguecem o movimento e tém inclusive sido motivo de desisténcia de alunos das escolas
indigenas. Percebi em muitas entrevistas a presenca desses conflitos internos, onde os mais
velhos e também as liderancas falam dos encantos da natureza como uma préatica ancestral e
marca de sua cultura e procuram transmitir isso aos mais novos, ou aqueles que ndo querem

mais participar dos rituais.

Durante as entrevistas, percebi na fala de véarias pessoas certa carga de preconceito em
relacdo ao termo “macumba”, que sempre se preocuparam em destacar que a relacdo do grupo
com 0s encantados, mesmo nos trabalhos de mesa, ndo seria macumba. Na entrevista que fiz
com Adelina Santos e seu pai, ambos ressaltaram que poucas pessoas sabem que a moca
descobriu seu dom porque muitos comecgaram a se referir a ela como “macumbeira”. Percebi
nele um sentimento em duas vias: por um lado um certo orgulho da filha possuir o dom, e de
outro lado um receio de sofrerem preconceitos por causa disso. Mas, nas conversas que tive

com Adelina e sua familia, a crenca de que esse dom é ancestral supera 0s preconceitos temidos.

No entanto, foi possivel perceber nas varias conversas que tive com indios e ndo indios
em ltarema, 0 quanto € comum as pessoas recorrerem aos trabalhos de mesa em busca de cura
para problemas fisicos e espirituais. Muitos membros do grupo costumam procurar estas
praticas para fazer rituais de purificagdo espiritual, ou limpeza, como eles se referem. Para
aliviar o stress do dia-a-dia, para repor as energias positivas. Também é muito comum, consultar
0s encantados (ancestrais) sobre como agir ou qual decisdo tomar, em relagéo a problemas a

serem resolvidos.

Na fala do grupo, o discurso da ancestralidade dos encantados e da préatica desses rituais

é constantemente evocado. Como fica claro na fala de Getulio que ressalta inclusive, que 0s

115 Dona Maria Bela, em entrevista concedida a autora em marco de 2015, em Almofala.
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espiritos dos antepassados quando descem nos trabalhos de mesa, se referem a continuidade
das tradigoes:
A maioria sdo os espiritos dos nossos antepassados, eles conhecem muito as coisas
daqui. Mas tem outros que sdo mais de longe, mas mesmo assim eles sabem das coisas
daqui, no mundo espiritual ndo tem essas fronteiras, ndo. Mas tem uns que séo
especificos daqui, a gente sabe porque as vezes eles falam de como a gente deve seguir

em relacdo a terra, dizem pra gente ndo perder as tradiges, que a gente tem que dar
continuidade. 16

Nesse sentido, a dimensdo politica que estd presente nessas praticas aparece
principalmente quando os médiuns, rezadeiras e pessoas que lidam com as propriedades
curativas das plantas sdo sempre levadas para os eventos do grupo, ou sdo indicadas para serem
entrevistadas por pesquisadores e pela imprensa. Publicizar, que membros da comunidade

possuem estes dons é também uma forma de legitimar a indianidade do grupo.

Aplicando as abordagens de Candau (2012) as préticas culturais dos Tremembé, percebo
gue a memoria coletiva exerce aqui a funcdo de restabelecer a unidade daquilo que sofreu
ruptura no passado, ao procurar manter vivo um conhecimento legitimador da identidade dos
Tremembé. Por intermédio do trabalho da memoria, os individuos, sem se desvincular do
presente, vao buscar no passado elementos ancestrais que dao respaldo a identidade étnica. Vale
ressaltar que ndo € um simples resgate do passado, mas sua ressignificacdo e experimentacdo a
partir das questdes do presente. Nessa dinamica esta presente uma articulacdo entre memoria e
histéria, quando o grupo evoca e ressignifica acontecimentos que lhes sdo relevantes,

recorrendo, inclusive, a conhecimentos historicos produzidos sobre eles.

Nos eventos politicos realizados em publico, o cacique Jodo Venancio sempre faz uma

oracao aos encantados que aprendeu ainda na infancia com sua bisavd, Chica da Lagoa Seca:

N&o tem rio que eu ndo atravesse
Néo tem caminho que nés ndo ande
Né&o tem pau que eu ndo arranque
Né&o tem pedra que eu ndo quebre
E ndo tem mal que eu ndo cure
Viemos 14 das cachoeiras

Com a forca da natureza

Os encantados nos mandou
Viemos aqui fazer limpeza %/

Entoada para abrir e fechar os principais eventos politicos do grupo, com uma melodia
criada por Jodo Venancio, a oracdo supracitada é carregada de elementos da natureza, e ressalta

116 Getulio Santos, em entrevista concedida a autora em marco de 2015, em Mangue Alto.
117 Oragdo cantada pelos Tremembé na abertura e encerramento de eventos do grupo.
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0 poder dado aos Tremembé para, com o auxilio dos encantados, manipular as forcas da
natureza. Nesses eventos, o discurso politico € articulado e reiine elementos identitérios, étnicos
e religiosos para legitimar suas reivindicagdes.
Eu aprendi essa musica com meus troncos velhos. Na realidade, ela é uma oragédo
muito forte. Essa oracdo é feita para os encantados e transmite muita forca pra nos. Ai

eu coloquei esta melodia nela, e a gente canta nos eventos da comunidade pra nos dar
forca e protecdo.®

Ao identificar a atuacdo dos encantados como ligados a memoria de seus ancestrais, 0s
Tremembé, por meio da préatica desses rituais, reforcam a afirmacao da identidade étnica, pois
0Ss remetem a uma origem comum. Essa memdria comum nao reinventa o passado, ela se
apropria desse passado. Ou seja, 0s Tremembé contemporaneos colam a sua histéria a historia
dos seus ancestrais, fazendo da memoria que guardam deles a sua prdpria historia.

Os encantados sdo muito importantes para nés porque a maioria deles sdo os espiritos
dos nossos antepassados, e quando eles eram vivos também mantinham contato com
0s antepassados deles. Entdo, hoje eles representam para nés muita forca, eles ddo
muita forca para nos. A gente recebe deles muita protecdo e fortalecimento, entdo eles
tem muita importancia na vida do povo Tremembé. A natureza tem vida, e a vida da
natureza é os encantados, por isso que as plantas curam. Entéo se a natureza tem vida,
quando a gente prejudica e mata a natureza, a gente td matando os encantados. Eles

precisam da sombra, precisam do verde, precisam das aguas... a natureza é a morada
deles.*®®

Pensar na relacdo dos Tremembé com os encantados € também pensar em suas relagdes
com a natureza: as propriedades curativas das plantas e local de morada dos espiritos. As
atividades curativas exercidas pelos Tremembé sdo variadas: banhos, rezas, chas, lambedores,
garrafadas a os trabalhos de mesa ou de incorporacédo. A opc¢ao por uma dessas praticas depende
do que a pessoa esta sentindo e, na maioria das vezes, a pessoa se dirige ao médium e 14 ele
determina qual tipo de pratica é a mais adequada. Quando é algo mais simples apenas as rezas,
garrafadas, chés, ou banhos sdo suficientes. Mas quando se trata de algo mais sério deve-se

abrir mesa.

Em alguns casos o proprio encantado pode manifestar-se através de sonhos ou durante
a incorporacao nos trabalhos de mesa. S&o bastantes comuns as narrativas em que as pessoas
sonharam com espiritos receitando remédios para suas enfermidades, ou até mesmo
confirmando seus dons.

A primeira cura com plantas que eu fiz, eu tinha cinco anos. Minha mée teve uma
hemorragia e desmaiou, ficou como quem tava morta. Entdo, eu peguei umas folhas

118 Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em marco de 2015, em Almofala.
119 Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em margo de 2015, em Almofala.
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de horteld e misturei com banha de gato.'?% dei pra minha mée e ela ficou curada.
Ninguém me disse nada, mas veio uma inspiracdo. Entdo um dia eu tive um sonho
com uma india bem velhinha e ela me levou pra outro mundo. Ela me mostrou o lugar
que fica os mortos e o lugar intermediario entre 0 mundo dos mortos e dos vivos, la
também é morada dos encantados. E um mar muito profundo, cheio de pessoas
estranhas, umas tem metade de gente e metade de bichos. Quando a velha me levou
pra esse outro mundo, ela também confirmou meu dom de cura através das plantas.
Quando aparece alguém aqui com alguma doenca eu peco inspiracdo em oracéo, a
jesus e a velha, para me mostrar o melhor remédio através de sonhos.'?

A fala de dona Lucia esta permeada de simbolismos importantes para compreender a
memoria dos Tremembé de Almofala: os elementos naturais que compGe os ecossistemas local,
a relacédo dos seres encantados com a natureza; os elementos do mundo sobrenatural sempre tdo
presentes no mundo real e no cotidiano do grupo; e a pratica, tdo comum na comunidade, de

muitas vezes procurar os remédios do mato em detrimento dos remédios da farmécia.

Dona Lucia trabalha especificamente com chéas e lambedores, ndo realiza trabalho de
mesa, mas fica claro na sua fala que ela busca inspiracdo sobrenatural para receitar seus chas e
lambedores que ela mesma produz com plantas que tem no quintal de sua casa e na flora local.
Dona Lucia e sua familia moram praticamente isolados de outros moradores, em uma casa
simples em uma area dentro da mata local, na localidade de Santo Ant6énio, no Municipio de
Itarema. Grande conhecedora das propriedades medicinais das plantas, ela é bastante
requisitada, tanto por pessoas em busca da cura de alguma enfermidade, como por

pesquisadores das mais variadas areas que a procuram para realizar suas pesquisas.

A partir das narrativas de dona LUcia e de outros individuos é possivel compreender que
elas compGem, por exceléncia, a memdria grupal e é por intermédio delas que a memoria
coletiva é manifestada. A partir das praticas desses rituais de cura € plausivel perceber uma
memoria religiosa que é revelada por meio do universo simbdlico por eles construido. Assim,
0s rituais estabelecem uma ponte entre passado e presente ao exteriorizar e transformar a

experiéncia dos individuos ou dos grupos.

Dotada de um conhecimento acerca das propriedades curativas das plantas, Dona Licia
trata das mais variadas doengas. Nas falas dos Tremembé é comum ouvir-se que as plantas tém
uma ciéncia, ou seja, uma forca espiritual que provém dos encantes da natureza. Mas essa forca
curativa das plantas s6 pode ser vista por quem tem o dom, ou seja, quem conhece a ciéncia.
As rezadeiras, por exemplo, sempre utilizam um ramo para praticar as rezas. Os ramos de

vassourinha e pinh&o roxo sdo os mais utilizados por terem uma grande forca capaz de, durante

120 Gordura de gato. Indicado para curar algumas doencas.
121 Dona Maria Ldcia Dias de Aradjo, em entrevista concedida a autora em abril de 2015, em Santo Antonio.
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a reza, espantar “mal olhado”, “quebranto” e outras enfermidades de cunho espiritual que
causam mal fisico.
Eu aprendi a rezar ainda muito nova, era menina, aprendi com os mais velhos. A reza
dos mais velhos era uma reza alta, sabe? Sempre que 0s mais velhos, meus tios, minha
mae, iam rezar em alguém eu ficava escutando. Mas eu também rezo com minhas
palavras. Eu rezo de dor de dente, de espinhela caida, de quebrante??, mal olhado e
outras doencgas. Sempre uso um raminho, principalmente o pinhao roxo. Tem reza que

a gente usa o0 ramo e a agua, uma aguinha de sal que ajuda a curar, tem outras que a
gente s6 usa 0 ramo. O ramo também ajuda a espantar o mal. 123

Dona Nené Beata, em suas memorias, faz referéncia aos ensinamentos da mée e dos tios
que também rezavam, isso indica que sua infancia esteve permeada por elementos tradicionais
vinculados & espiritualidade e a sua relagdo com a natureza. No entanto, atualmente a crescente
degradacdo ambiental presente na area indigena, assim como o0 entupimento de lagoas e o
cercamento de caminhos antigos e veredas, tem prejudicado e muito essas praticas em
Almofala. Atrelada as crencas em uma natureza encantada, estdo as memorias e narrativas sobre

0s caminhos, veredas, lagoas e matas que, em muitos casos, hoje ja ndo existem mais.

Muitas dessas narrativas se referem ao lagamar, parte do rio Aracatimirim, denominado
pelos Tremembé como pai e mée para as comunidades da Varjota e da Tapera, onde esta
situado. Pois ¢ do lagamar*?* que os moradores das referidas localidades retiram grande parte
de sua sobrevivéncia, mantendo uma intensa ligacdo com a &gua, com a pesca € com 0 peixe,

gue tém como base de sua alimentacéo.

A ligacdo dos Tremembé com o lagamar perpassa a subsisténcia e também se remete ao
ambito da espiritualidade. Na relacdo dos Tremembé com a Natureza, hd um encanto com as
aguas (OLIVEIRA JUNIOR, 2006), sendo esse um lugar sagrado e habitat de seres encantados.

No Lagamar também existem seres invisiveis que nos protegem e nos ajudam, como
forma de proteger 0 nosso espirito e nossa alma. Damos o0 nome de seres encantados
a estes. Uns acreditam que sdo nossos ancestrais que se foram, outros dizem que sdo

seres que o pai Tupd enviou para protecdo dos pescadores. Na verdade, tudo isso é
correto para o povo Tremembg. 1%

Esse trecho é de uma das monografias do MITS (Magistério Indigena Tremembeé
Superior), intitulada O lagamar na vida dos Tremembé de Varjota e Tapera. Esse trabalho,

122 O mesmo que “mal olhado”. Acometem principalmente as criangas, os animais e as plantas, quando alguém as
olha com grande admiragao e inveja de sua beleza. Esse “mal olhado” causa doenga fisica.

123 Dona Nené Beata, em entrevista concedida a autora em abril de 2015, em Mangue Alto.

124 |_agoa de 4gua salobra por receber agua de um rio e do mar.

125 Felix, Maria Joelma. Jacinto, Maria Lucélia. Guilherme, José Robério. O lagamar na vida dos Tremembé de
Varjota e Tapera. TCC: trabalho apresentado ao MITS (Magistério Indigena Tremembé Superior), como
requisito parcial para obten¢do do titulo de professor do Magistério Indigena Tremembé.
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elaborado pelos alunos José Robério Guilherme, Maria Joelma Felix, Maria Lucélia Jacinto, foi
um dos trabalhos finais do curso do MITS. Nela os alunos supracitados realizaram um trabalho
sobre o lagamar a partir das narrativas dos mais velhos, no qual sdo evocadas memdrias acerca
das riquezas naturais do lagamar e também de sua vertente encantada.
[...] esse rio tem um encanto bem na croa!?® do Gino, pois bem préximo da croa
morava um senhor chamado Gino. Essa croa nunca criou mato, era uma croa tdo bem
feito que tinha um canal por cima e um canal por baixo, tao liso que quando era rapaz,
famos brincar e se escorregava com o bucho ou com o pé, e que nao se segurava em
pé. Um dia dois amigos meus, ja morreram, eles iam andando, quando se ariaram e
olharam para cima e viram uma cidade tdo bonita , umas casas grande, cheia de casa,
ai eles ficaram parados olhando, admirados e isso la era um encante. Eu cheguei a
presenciar por algumas vazes um clardo como luz azul, verde e branca. Isso era um
encante e ainda hoje 14 ndo cria mato. Tem a croa de vez a em quanto 14 do Cérrego
preto e vinha subindo e ndo tinha quem descobrisse e que era. Um dia eu vinha
pescando, eu, era rapaz, quando cheguei aqui no brago do Mané Polino, um antigo
morador que morava perto do lagamar, assediou o carnaubal todinho, ai eu fiquei
parado sem saber o que fazer e sem saber para onde ia, fiquei encadeada, ai eu saiu e
vim embora, ai 0 povo dizia, que era dinheiro enterrado. O encante € 0s N0sso mais

velho, nosso tronco velho que sai fazendo o que fazia antes, nos protegendo os que
sdo bonzinho, mas existe uns maus. *?7

O rio Aracatimirim estd comumente presente na fala do grupo como importante
elemento que remonta ao tempo dos indios velhos, aos seus ancestrais. Ele se constitui em um
dos marcos da “terra do aldeamento” e suas aguas alimentam varias lagoas e corregos
importantes para a subsisténcia do grupo. Hoje, bastante afetado pela degradacédo ambiental, é
motivo de preocupacdo para a comunidade que tem suas relacdes com a natureza e seus

encantos comprometida.

E bastante comum na fala do grupo as narrativas saudosistas de uma época em que n3o
haviam tantos cercados em Almofala, em que tudo era aberto, o que facilitava que as pessoas
fossem a pé de uma localidade a outra. A memaria de um tempo em que se tinha livre acesso a
terra é bastante presente na fala dos sujeitos, que em muitos momentos se culpam de ndo terem

impedido a invasdo da area por moradores “de fora”.

A ideia de que no passado teria sido possivel ao grupo impedir a invasdo de posseiros e
manter uma estabilidade do espaco, fazendo-o permanecer como nos tempos de outrora,
desperta nos Tremembé um sentimento de tristeza, mas ao mesmo tempo confere aos individuos

uma imagem de continuidade do proprio grupo no espago que reivindicam. Percebo que temem

126 Elevacdo de terra dentro dos rios e lagos; o0 mesmo que coroa.

127 Augustinho Félix Jacinto. In: Felix, Maria Joelma. Jacinto, Maria Lucélia. Guilherme, José Robério. O lagamar
na vida dos Tremembé de Varjota e Tapera. TCC: trabalho apresentado ao MITS (Magistério Indigena
Tremembé Superior), como requisito parcial para obtencdo do titulo de professor do Magistério Indigena
Tremembé.
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pelo desaparecimento de objetos e simbolos que fazem parte de seu espago social, como se
temessem que parte de si mesmos se esvaisse, pois na compreensdo dos Tremembé, perder o

apoio das suas praticas culturais, além de perder seu espaco, seria perder sua esséncia.

Nas conversas que tive com rezadeiras, médiuns e outros membros do grupo, eles me
relataram com pesar a extingdo de varias plantas que tinham propriedades curativas, que foram
arrancadas para dar lugar a construcéo de casas, resultado da intensa especulacdo imobiliaria
que a cada dia aumenta na regido. No tocante a essas questdes, a praia também sofre com a
ocupacdo desordenada de barracas de praia, que nos finais de semana depositam grande

quantidade de lixo na areia, sendo parte desse lixo levado pelo mar quando a maré enche.

Nesse sentido, torna-se urgente acdes de conservagao preventivas na referida area, para
qgue em um futuro proximo esses lugares e elementos mobilizadores da identidade Tremembé
ndo exista apenas na memoria do grupo. Muitos desses problemas de degradacéo e invaséo de
seus territorios se constituem em graves conflitos enfrentados pelos Tremembé, a exemplo da
empresa DUCOCO S/A instalada na area ha4 mais de trinta anos. Esses problemas serdo

analisados no capitulo seguinte.
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4 OS CONFLITOS PERSISTEM: LUTA E RESISTENCIA DOS TREMEMBE PELA
TITULACAO OFICIAL DE SEU TERRITORIO

As leis favoraveis a questdo indigena abriram possibilidades para o reconhecimento de
varias organizacdes de grupos que estavam invisiveis e desassistidos. A constituicdo Federal de
1988 estabeleceu um prazo de cinco anos para demarcacdo de todas as terras indigenas. Porém
0s avancos legais ndo corresponderam as politicas de concretizagdo das mesmas. Hoje, cerca
de trinta anos depois, a demarcacdo das terras indigenas foi feita apenas parcialmente e

corresponde ao principal motivo de conflitos envolvendo populagdes indigenas no Brasil.

Os processos administrativos de demarcacdo, produtos de estratégias de interesses que
historicamente monopolizam as terra, e também por interesse de novos grupos empresariais
interessados na terra e nos recursos naturais, ddo margem a incontaveis possibilidades de
contestacOes acerca da luta dos povos indigenas, criando um caminho intransponivel entre os

grupos indigenas e a regularizacdo de suas terras.

A terra dos Tremembé j& delimitada, tem processo tramitando na justica ha quase trinta
anos a espera da titulacdo oficial, que sempre esbarra em problemas burocraticos e processos
judiciais que se afinam com interesses dos latifundiarios, de posseiros e da Empresa DUCOCO
S/IA.

Em setembro de 1993, a Empresa Agroindustrial DUCOCO S/A, instalada na area
indigena desde o fim da década de 1970, entrou na Justica com Acédo Cautelar para suspender
a demarcacdo da Terra indigena de Almofala. Tal acdo recebeu apoio da Dr? Juiza da 32 Vara
Federal no Ceara, Germana Oliveira de Moraes que deu liminar protegendo a Empresa
DUCOCO. Alegando que a terra do aldeamento ndo era ocupada tradicionalmente pelos
Tremembé ja que, esses no ponto de vista da Juiza, haviam abandonado a terra por quase meio

século na época do soterramento do povoado.

Na década de 1980, a DUCOCO adquiriu as fazendas Patos e Sdo Gabriel que fazem
fronteiras com as localidades da Tapera e da Varjota, nesse processo, parte das terras dessas
duas localidades que estéo inseridas nas terras do antigo aldeamento foi incluida na transagéo
comercial realizada entre a empresa e 0s posseiros. Desde entéo a referida empresa passou a
entrar em conflito com os indios daquelas duas localidades e a fazer pressdo para que eles

deixassem o local.

De acordo com as pesquisas de Oliveira Junior (1998), mediante as pressdes e

chantagens, os moradores da Tapera foram obrigados a receber indenizagdo e a deixar suas
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casas. Em alguns casos, em troca de emprego na referida empresa, moradores cederam e
negaram sua identidade indigena e obtiveram permissdo para construir suas casas proximo ao

mangue do Rio Aracatimirim.

Por estar dentro dos limites da terra do Aldeamento, a area delimitada pela FUNAI,
incluia a rea ocupada pela Empresa DUCOCO, essa decisao estava oficializada pela FUNAI e
publicada no diario oficial. Entdo, em 1993, a Empresa DUCOCO abre processo judicial contra
a FUNAI e a Unido Federal pedindo a anulacdo da delimitacdo da area indigena, alegando a
inexisténcia de indios em suas terras. A empresa faz uma releitura de documentos histéricos
usados no proprio GT, para “provar” que as terras s3o suas.

No processo aberto pela DUCOCO, a mesma afirma que “a época da aquisicdo da
Fazenda Sio Gabriel, que compreende as terras onde esta instalada, os indios ndo a ocupava”.1%8
O processo cita os estudos de Studart Filho, mencionados pela antrop6loga Dra. Jussara Gomes,
nas folhas 68 a 79 do Relatério do GT, nos quais Studart fala da transferéncia, em meados do
século XVIII, dos indios Tremembé para a Vila de Soure, atual municipio de Caucaia. No
Relatorio é citado este trecho de Studart Filho:

Depois da expulsdo dos jesuitas, que os assistiam, foram os Tremembés mandados
transferir para a villa de Soure. Narra-se que o director d’aquella villa para os obrigar
a segui-lo mandou incendiar as aldeias em que viviam. Como succedera por toda parte
o0s recém-chegados ndo se adaptaram ao novo meio, nem fizeram boa amizade com
os moradores do lugar. Muitos abandonaram a villa, fugindo uns para os tabuleiros do
litoral e desertando outros para a vizinha capitania do Maranhdo. Aos que
permaneceram em terras cearenses tentou em vao o diretor villa de Soure fazé-los

regressar. Os indigenas ndo quiseram obedecé-lo e muitos deles se foram refugiar em
Tutoya. Fato que o fez desistir da empresa.*?®

A empresa DUCOCO S/A e sua defesa fazem uma interpretacdo errada da citacdo usada
pela antrop6loga do GT. Negar que os Tremembé ocupam aquelas terras desde tempos
imemoriais, significa negar a legitimidade de suas reivindicagOes. Para compreender melhor a
questdo da transferéncia dos Tremembé para a vila de Soure, segue a continuacdo do texto de
Studart Filho:

Mais tarde, em 1766, o governador Borges da Fonseca, compadecido da miséria em
que haviam os Tremembés, desamparados de toda assisténcia material e moral,
vivendo como brutos, reuniu-os novamente na antiga povoacdo da margem do

Aracatymirim, e deu-lhes um cabo de esquadra do presidio, de reconhecida
capacidade e prudéncia para que os dirigisse, e um soldado de boas letras para que

128 Ac8o Declaratéria de nulidade de processo administrativo, processo n° 93.21901- 4. Poder Judiciario- Justica
Federal. (Analisado a copia do processo- acervo da AMIT)

129 STUDART FILHO, Carlos. "Notas Historicas sobre os Indigenas Cearenses"”, Fortaleza, 1931. Rev. Trimestral
do Inst. do Cear4, 45. Pa. 80
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admitisse os meninos a ler e escrever. A aldeia do Aracatymirim dos indios
Tremembés, como era chamada, por vezes, tomou em 1766 o nome de Almofala. 1%

A continuacdo do texto demonstra que em 1766, aqueles indios que haviam sido
transferidos forcadamente para a Vila de Soure, voltaram para lugar da antiga misséo, que
passou a se chamar Almofala, denominacdo que perdura até os dias atuais. Fato esse que
contraria o que alega a defesa da empresa DUCOCO S/A.

No segundo ponto do processo, € apontada a inexisténcia de indios em Almofala, “por
que em seu entender ja estariam aculturados” e seriam apenas “descendentes de indios, as
pessoas identificadas como titulares das 22 concessdes de terras aos Tremembé de Almofala
em 1857”. A empresa DUCOCO alega ainda a falta de registros concretos da localizacdo da

aldeia e de marcas da presenca indigena em Almofala®!.

A acdo declaratéria de nulidade de processo administrativo (93.21901-4) foi aberta em
1993 e a acdo cautelar (93.0016859-2) em 1994, ambas contestam a demarcacdo pelo 6rgdo
indigenista. No entanto, a FUNAI e a Unido Federal, recorrem em favor dos indios, defendendo
a validade do processo demarcatdrio e afirmando a partir dos registros histéricos que as terras

em questdo sdo ocupadas de forma tradicional pelos Tremembé.

E pertinente esclarecer que alguns membros da comunidade trabalhavam na empresa
DUCOCO e, por dependerem do emprego, passaram a negar suas identidades. Nesse sentido, a
documentacao revela as divergéncias entre os Tremembé.

Esses indio, nossos parente, chegam até a pagar advogado tirando seu direito de indio
para dar aos posseiros. S0 muitos os que tdo sendo usados contra seu proprio direito

de Tremembé. Negam publicamente que sdo indio e tem medo, muito medo por causa
da dependéncia, da pobreza da vida.1%?

O discurso presente na carta, assinada pelo cacique Vicente Viana em 1993, deixa bem
claro que ha interesses antagdnicos dentro do préprio grupo, no entanto o cacique por saber da
importancia de demonstrar a coesdo grupal procura justificar a atitude de seus parentes alegando

a pobreza em que estes vivem e por isso séo dependentes do emprego na DUCOCO.

Atualmente, em conversa com o cacique Jodo Venancio, ao ser indagado sobre este

periodo, sua resposta é parecida com o discurso de Vicente Viana, ha mais de vinte anos:

130 STUDART FILHO, Carlos. 1931 "Notas Historicas sobre os Indigenas Cearenses”, Fortaleza, Rev. Trimestral
do Inst. do Ceara, 45. Pag 81

181 Aco Declaratéria de nulidade de processo administrativo, processo n° 93.21901- 4. Poder Judiciario- Justica
Federal. (Analisado a copia do processo- acervo da AMIT)

132 Trecho de carta dos Tremembé, as entidades de apoio a luta dos povos indigenas. (datada de 14 de Outubro de
1993) Acervo da AMIT (Associagdo Missdo Tremembé)..
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Naquele tempo, depois que a luta veio a tona, que se espalhou mesmo, teve muitos
indios que refugaram... e como é uma area que tem muita caréncia de servigo, né?
Muitos negaram sua originalidade, e disseram que ndo eram indios para ndo perder o
emprego. E isso criou até desentendimento dentro do grupo. %

Estes conflitos internos séo discutidos dentro do grupo, que procura suas solugdes dentro
da comunidade e evitam que se tornem publicos. Mostrar a sociedade que havia unidade nos
interesses do grupo, era importante naquele momento da luta. Ao sentirem-se acuados pelo
poderio da empresa DUCOCO, os indios criam uma série de estratégias para legitimar seus
direitos a terra. Nestes trinta anos a luta ganha novos sujeitos e assume novos espacos e hovas

estratégias.
4.1 Estratégias e Resisténcia Tremembé na luta contra a DUCOCO.

Desde o final da década de 1970, quando a empresa DUCOCO S/A comprou as fazendas
Patos e Sdo Gabriel, que fazem limites com a chamada “terra da santa” ou “terra do
aldeamento”, a situacdo dos Tremembé, principalmente os da regido da mata (Tapera e Varjota),
foi seriamente comprometida. Porque segundo as narrativas do grupo a Empresa nao respeitou
os limites da terra, ocupando também grande parte da &rea indigena. O mapa abaixo desenhado
por Francisco José, um jovem da comunidade, representa a regido da mata e ressalta as lagoas
e cOrregos presentes na area indigena, e que hoje muitos deles foram aterrados ou ja ndo podem

mais ser utilizados pelo grupo porque se encontram dentro dos limites da terra da empresa.

133 Cacique Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em 21 julho de 2014, em Almofala.
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FIGURA 5 — Mapa da Regido da Mata (Varjota e Tapera)

Fonte: desenhado por Francisco José!3,

Como se pode ver no mapa a regido é permeada de lagos e lagoas, as quais 0s indios tém
ligacGes simbolicas e de subsisténcia com cada uma delas. Os conflitos dos Tremembé com a
Empresa sdo continuos e de formas variadas, que vao desde o cercamento de lagos e lagoas, até

o impedimento de uso dos caminhos tradicionais pelo grupo.

Tanto a nossa mata quanto nossas lagoas foram devastadas e cercadas por essa
empresa, impedindo assim 0 acesso aos NOssoS recursos naturais. Antes da invasao
viviamos tranquilos porque tinhamos nossas matas de onde tiradvamos cacas, frutas,
mel silvestre, plantas e raizes que serviam para curar as doengas; era também dessa
mata que tirdvamos madeira para construirmos nossas casas. Nossas lagoas, corregos
e lagamar eram riquissimos e abrigavam uma grande diversidade de vidas, as quais
serviam de alimentos para nosso povo. Nés éramos livres para colocar nossas casas
onde achéassemos melhor, fazer nossas plantagdes, pescarias, coletas de frutas e
cacadas.*®

E possivel perceber no relato acima que a terra indigena para o proprio indio vai além

da subsisténcia, representa para ele o suporte das suas crencas e conhecimentos, além de se

134 Matias, Marcia Maria. Santos, Maria Ivonete dos. Jacinto, Raimundo Félix. Luta e resisténcia dos Tremembé
da regido da mata pelo seu territério. TCC: trabalho apresentado ao MITS (Magistério Indigena Tremembé
Superior), como requisito parcial para obtencédo do titulo de professor do Magistério Indigena Tremembé. p. 11.
135 Comparar com o mapa da FIGURA 2 que se encontra no primeiro capitulo desta dissertacdo. Nele é possivel
visualizar toda area ocupada pela empresa DUCOCO S/A.

136 Matias, Marcia Maria. Santos, Maria Ivonete dos. Jacinto, Raimundo Félix. Luta e resisténcia dos Tremembé
da regido da mata pelo seu territério. TCC: trabalho apresentado ao MITS (Magistério Indigena Tremembé
Superior), como requisito parcial para obtencéo do titulo de professor do Magistério Indigena Tremembé. p. 09.
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constituir no lugar, por exceléncia, de suas interaces sociais. E da terra que se tira o sustento
das familias, o remédio para as enfermidades. Ligadas a terra e ao que ela produz estdo as
praticas culturais, € o lugar dos que vivem hoje, foi o lugar dos antepassados e o grupo almeja
que ela permaneca como lugar de morada de seus descendentes. Respaldados pela Constituicdo
Federal de 1988, o grupo conhece os seus direitos de ter seus costumes preservados, 0 que

implica no usufruto das terras que tradicionalmente ocupam.

A citada Constituigdo “consagrou o principio de que os indios sdo os primeiros e naturais
senhores da terra” e “a defini¢ao de terras tradicionalmente ocupadas pelos indios encontra-se
no paragrafo primeiro do artigo 231 que diz que “sdo aquelas por eles habitadas em carater
permanente, as utilizadas para suas atividades produtivas, as imprescindiveis a preservagdo dos
recursos ambientais necessarios a seu bem-estar e as necessarias a sua reproducdo fisica e
cultural, segundo seus usos, costumes e tradicoes”*38, No entanto, na prética, essas leis ndo sio
respeitadas em Almofala, onde as invasdes ocorrem cotidianamente prejudicando a cultura, as

tradi¢Oes e a identidade do grupo.

A entrada da cidade de Itarema pela Via Litoranea (CE 85), ¢ algo muito “bonito de se
ver”, sdo quilometros de plantagdes de coqueiros, bem cuidados e de um verde exuberante.
Seria algo do povo de Itarema se orgulhar se parte daquela exuberancia néo fosse nas terras dos
indios, que hoje ndo tem espaco sequer para construir suas casas. De acordo com as narrativas
dos indios, a cada dia a Empresa muda o local da cerca e diminui o espaco dos Tremembé,
muitos temem os conflitos por dependerem de empregos na DUCOCO, outros porque temem a
violéncia fisica pois sdo ameacados pelos muitos segurancgas armados que protegem a Empresa.

Quando vocés vém pra cd, vocés vém do asfalto, né? Pois 14 do asfalto até aqui tudo
é a DUCOCO, aquele coqueiral que comeca la no asfalto vem até aqui e vai até a
praia. Em 1977 quando a DUCOCO chegou aqui ela comprou o S&o Gabriel e a partir
de I4 foi cercando... ai 0 pessoal dizia que ia melhorar muita coisa, que todo mundo ia

ter emprego. Aqui a DUCOCO cercou até a beirada do rio ali, bem ali. Ai foi com
muita conversa com gerente 14, ai ele mediu 12 metros pro rio... 12 metros assim... e

187 A Constituicdo Federal de 1988, nos artigos 231 e 232, assegura aos indios o direito as terras que ocupam
tradicionalmente, conferindo-lhes o usufruto exclusivo das riquezas do solo, dos rios e dos lagos nelas existentes,
sendo vedada a remocdo destes grupos das terras por eles ocupadas de forma tradicional.

138 Constituicdo da Republica Federativa do Brasil:1988-texto constitucional de 5 de outubro de 1988 com as
alteracGes adotadas pelas emendas constitucionais de n.1, de 1992, a 30, de 2000, e pelas emendas constitucionais
de revisdo n.1 a 6 de 1994-15.Ed.Brasilia:Camara dos deputados, coordenacdo de publica¢bes, 2000. Artigo: 231,
paragrafo: 1°.
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12 metros assim... que é onde a gente mora aqui, s6 essa vilazinha... ali ndo tem saida
ndo. Os caminhos tradicionais estéo cercados pela DUCOCO. E tem uma lagoa nossa
que também ta dentro do cercado deles e a gente s6 pode pescar la trés vezes na
semana e o seguranca deles fica vigiando a gente. 1*°

A éarea a qual Eudes Tremembé se refere € a Tapera, uma das areas mais prejudicadas
pela presenca da empresa.’*? Ela se constitui em uma pequena vila com poucas casas e uma
escola, imprensada entre os muros da DUCOCO. De acordo com Eudes e com outros membros
da comunidade, os conflitos sdo diarios. Segundo as narrativas do grupo, essas confusdes as
vezes beiram ao conflito direto. E bem comum os indios narrarem um episodio em que a
empresa teria criado um obstaculo com entulhos e logo a frente uma vala profunda, ambos
tapando um caminho tradicional utilizado pelo grupo. Os indios contam que as mulheres se
armaram de foices, facdes e machados, e ainda durante a construcao do obstaculo pela empresa,

ndo permitiram que os motoristas dos tratores fizessem o que pretendia a DUCOCO.

De acordo com as falas dos Tremembé da Varjota e da Tapera, com a invasdo da
DUCOCO os costumes cotidianos do grupo foram mudando. As brincadeiras, as atividades de
pesca e caca foram dividindo espaco com assuntos no sentido de pensar estratégias para planejar
acOes de combate aos efeitos negativos da empresa na area. No tocante a essas questdes,
percebo que essas novas praticas cotidianas se configuram em fortalecimento politico para o

grupo, que deseja manter-se em suas terras exercendo seus rituais, costumes e tradigoes.

Essas reunides para planejar a luta reforcam a identidade através da diferenca entre os
de “fora” e os de “dentro”. No entanto, para legitimar esta diferenca, os Tremembé da Tapera
e da Varjota evocam memodrias referentes as vivéncias de seus familiares no lugar em questéo.
Neste sentido, entendo que a identidade € um processo de identificacBes historicamente
ajustadas que atribuem sentido ao grupo. Ou seja, ela denota um sentimento de pertengca a uma
determinada familia, grupo étnico, cultural, ou religioso, de acordo com a percep¢do da
diferenca ¢ da semelhancga entre “nos” e os “outros”.

Minha filha, nds sempre vivemos aqui nessa terra. Aqui nés fomos nascidos e criados.
Nossos antepassados viveram aqui e sempre nos disseram que essa terra era a terra do
aldeamento que a coroa portuguesa deu aos nossos troncos velhos. Nessas terras a

gente plantava, a gente colhia, pescava nas lagoas, fazia nossos caminhos pelo meio
do mato. Aqui so tinha indio, os indios velhos, ndo tinha esse pessoal de fora nao.

139 Eudes Tremembé, professor da Escola Diferenciada da Tapera, em entrevista concedida a autora em abril de
2013, em Almofala
140 Ver FIGURA 1.
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Nossos pais e avos mostravam pra nds os marcos da nossa terra, mas a empresa
quando chegou ndo respeitou 0 marco.4!

Na fala de seu Augustinho, fica evidente que ele procura legitimar o direito dos
Tremembé a terra, fazendo uso da pertenga a uma linhagem de parentesco, no caso, 0S
Tremembé. A ancestralidade ¢ evocada quando ele se refere a sua familia como os “nossos
antepassados”, “os indios velhos”, “nossos troncos velhos”, todos esses adjetivos para
denominar seus ancestrais sdo elementos que dao vida a identidade coletiva. Assim, percebo
que os Tremembé constroem e reproduzem a sua identidade por meio do apego constante ao

seu passado historico e simbolico, no qual histéria e memoria dialogam.

Em todas as entrevistas que realizei, tanto na praia como na mata, percebi que quando
os Tremembé contemporaneos buscam os antecedentes de suas vidas como membros do grupo,
eles vao sempre em busca da primeira célula social que é o nicleo familiar. Por meio dele, eles
constituem uma relagdo com o passado, evocando memorias que os identificam pertencentes
aos indios velhos. Afirmar que os Tremembé de hoje descendem dos indios velhos, é também
asseverar que fazem parte do mesmo nucleo familiar. Nesse sentido, € muito comum ouvir 0s
jovens e criangas dirigirem-se aos velhos da comunidade como “tio”, o que implica em
tratamento de reveréncia e respeito, mas também reforca o sentimento de pertencer a uma

origem comum e estabelece uma fronteira entre quem faz parte e quem nao faz parte dela.

No que toca a problematica identitaria, essa emerge dos processos interativos que 0s
individuos experienciam na sua realidade quotidiana, feita de trocas reais e simbdlicas. A
construcdo da identidade, seja individual ou coletiva, ndo é imutavel e unificada, ela é instavel
ressignificada, dindmica, subjetiva, negociavel e passivel de se modificar no decorrer do tempo.
Desse modo, como estratégia na luta contra a DUCOCO, a meméria dos Tremembé tem sido

por eles ressignificada e realcada.

Uma das formas de perceber as negociagdes da identidade pelos Tremembé da Varjota,
é por meio da edificagdo de um saldo para reunibes. Esse saldo foi construido como uma
estratégia para demarcar o territorio, tentando assim impedir que a DUCOCO expandisse seus
dominios. Para isso o0s indios se empenharam em construir uma historia e uma memoria para o

saldo ligadas a sua proépria historia.

Segundo Nora (1993), existe uma diferenca entre memoria e historia. Para ele, a

memdria é afetiva e a histdria é intelectual, a memoéria é viva e estd em constante movimento,

141 Augustinho Felix Jacinto. Conselheiro da comunidade Tremembé, de Almofala - Lideranca da Varjota. Em
entrevista concedida a autora em 08 de abril de 2015.
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ja historia € a representacdo do passado. Nasce entdo a necessidade da existéncia dos lugares
da memdria como embasamento para a historia do presente. Segundo a concepg¢édo de Nora,
esses lugares sdo aqueles que a sociedade ou um grupo, declara suas memarias como parte de
sua identidade, podendo ser lugares simbolicos ou monumentais.
Quando o Raimundo Tucum chegou e trouxe a decisdo que a gente pode conquistar
essa terra para nos, dai ele conseguiu conquistar a gente. Um dia ele veio na minha
casa, a boca da noite, e comecamos a conversar. Eu falei que ndo tinha fé de conquistar
essa terra ndo, mas ai 0 Raimundo Tucum passava a historia, entdo vamos enfrentar!
Ai o Augustinho Tucum foi junto com o Raimundo Tucum participar da celebracdo
em Almofala. Ai depois, foi que veio a Rita de Céassia e o Bernardo, chegaram e
tiraram uma celebracdo aqui, e também veio Maria Alice e o padre Albenir. E ai o
negécio foi engrossando, ai foi que eles disseram que para resolver esse problema,
eles tinham um advogado Doutor Pinheiro, advogado da Diocese. Ai ele veio para
resolver a questdo do senhor Alfredo, ai o povo daqui foi pra la; depois, o doutor
Pinheiro veio pra ca para Varjota e nds se juntamos de baixo de uma moita de pau
ferro no terreiro da Maria Tucum e o doutor Pinheiro mandou que nos fizesse alguma
coisa concreta e a comunidade decidiu construir o saldo para se reunir e planejar as

acoes contra a DUCOCO. Depois, em outra visita @ comunidade, ele pediu que nds

tirasse um pedaco de terra do tamanho que nds quisesse; como nos ndo sabia de nada,

tiremos um pedago que deu s6 390 hectares de terra”.'4?

Construido em 1984, em regime de mutirdo, com o objetivo de marcar o territorio, e
também para que 0 povo pudesse se reunir e pensar suas estratégias de luta, o Saldo da Varjota
se constitui em um marco histérico importante na resisténcia dos indios contra a DUCOCO.
Segundo as narrativas dos Tremembé, antes da construcdo do saldo, o grupo realizava suas
reuniGes em baixo das arvores, ou a noite no terreiro das casas. Nesse sentido, o saldo também
serviu como um espaco aglutinador para a luta dos Tremembé e o grupo se dedicou a construir

uma memoria ligada ao sal&o.

Na fala do senhor Manoel Maroca, percebe-se que para edificagdo do saldo o grupo
recebe instrucOes de pessoas externas ao grupo, ou seja, a atuacao de pessoas ligadas a setores
da igreja que nesse inicio da luta instruiam os indios a reivindicar suas terras. Além do advogado
da Diocese, que deu instrucdo para que os indios construissem o Saldo, o Bernardo e a Rita de
Céssia que também falaram para os indios sobre seus direitos, eram pessoas que faziam
celebracGes nas casas das pessoas da regido, na década de 1980. Vale ressaltar que a Associagdo
Missdo Tremembé (AMIT), sob a coordenacdo de Maria Amélia Leite deu uma grande

contribuicdo ao processo de afirmacéo étnica e cultural dos Tremembé de Almofala.

142 Depoimento de Manoel Maroca in: Matias, Marcia Maria. Santos, Maria lvonete dos. Jacinto, Raimundo
Félix. Luta e resisténcia dos Tremembé da regido da mata pelo seu territorio. TCC: trabalho apresentado ao
MITS (Magistério Indigena Tremembé Superior), como requisito parcial para obtengdo do titulo de professor do
Magistério Indigena Tremembé. 2012. Pag. 16 e 17.
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Tenho em minha memoria cenas de algumas celebragdes no Sitio Olho D’4gua, onde eu
morava com meus avos. Lembro-me principalmente das noites de inverno quando costumava
faltar luz elétrica e as celebracGes aconteciam a luz do lampido. Na maioria das vezes quem
realizava as celebracdes era o Bernardo e a Rita de Cassia, ambos faziam parte da liturgia da
igreja de Juritianha e percorriam toda a regido realizando celebragdes.

Apds a comunidade ter feito o salao e tirado esse pedaco de terra, do qual foi feito o
Usucapido, a DUCOCO passou a pressionar cada vez mais, trazendo até policiais para
amedrontar o povo. Como a DUCOCO ja havia pegado o nome de alguns moradores
da Varjota, veio o chamado para que os mesmos fossem participar de uma audiéncia
em ltapipoca referente a questdo da terra. O prdprio pessoal da DUCOCO veio pegar
0s moradores, como 0 carro era pequeno, eles so6 queriam levar de dois em dois; mas
0 povo com sua sabedoria e com medo de serem presos, resolveram ir todos de uma
s6 vez. Ao todo, foram 60 Tremembé! L4, o doutor Pinheiro disse que estava tudo
resolvido, agora eles ficassem atentos porque iam ser chamados para uma nova

audiéncia em Acarad. E assim aconteceu. Apds trés dias, eles foram chamados e 14 foi
feito o Usucapido para assegurar juridicamente esse pedaco de terra de 390 hectares.'*3

Segundo Halbwachs (1990), a identidade demonstra o investimento que um grupo faz,
no decorrer do tempo, na construcdo da memoria. Assim, a memaria coletiva esta no alicerce
da construcdo da identidade, reforcando o sentimento de pertenca identitaria e de anseio pela
continuidade do grupo. Nesse sentido, o saldo foi transformado em simbolo de luta para os
Tremembé da area da mata.

Assim como a igreja de Almofala estéa relacionada simbolicamente a comprovagéo
concreta do aldeamento de Almofala e aos nossos ancestrais que habitavam esta terra,
o0 Saldo da Varjota também é considerado pelos indios da Regido da Mata como um

marco concreto simbolizando e dando entender que essa terra pertence aos
Tremembé.#

A memdria Tremembé em torno da historia da igreja foi construida e fortalecida durante
séculos e esta relacionada a histéria da santa de ouro que se configura em uma espécie de mito
de origem da historia do “aldeamento”. Ja o saldo até a década de 1980 ndo existia, entdo o

grupo passa construir a historia do saldo ligada a histéria do grupo.

Ainda de acordo com a percepcdo de Nora (1993), memoria pode ser compreendida
COMO processos sociais e histdricos, de expressdes, de narrativas de acontecimentos, de
negociacOes e de vivéncias, que corroboram, reforcam, legitimam, produzem e reproduzem a

identidade de um grupo. Nesses trabalhos da memoria se podem encontrar objetos, ideias,

143 Matias, Marcia Maria. Santos, Maria Ivonete dos. Jacinto, Raimundo Félix. Luta e resisténcia dos Tremembé
da regido da mata pelo seu territério. TCC: trabalho apresentado ao MITS (Magistério Indigena Tremembé
Superior), como requisito parcial para obtengdo do titulo de professor do Magistério Indigena Tremembé. Pag.17.
144 Matias, Marcia Maria. Santos, Maria Ivonete dos. Jacinto, Raimundo Félix. Luta e resisténcia dos Tremembé
da regido da mata pelo seu territério. TCC: trabalho apresentado ao MITS (Magistério Indigena Tremembé
Superior), como requisito parcial para obtengdo do titulo de professor do Magistério Indigena Tremembé. Pag.18.
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representacdes simbolicas e comportamentos, que séo reproduzidos e preservados por meio da
memoria social (NORA, 1993, p. 8). Assim, para dar legitimidade a luta, o saldo passou a ser
usado pelos Tremembé ndo s6 como um espaco para reunides, mas as aulas das criancgas
passaram a acontecer no saldo e era também no saldo que as mulheres passaram a fiar algodao

e fazer artesanato de barro, palha, etc.

Com a construcdo do saldo, as aulas passaram ser realizadas neste antigo saldo. Com
0 Saldo, as mulheres também passaram a se reunir durante o dia para fiarem e
realizarem outros trabalhos artesanais. Essa era uma das estratégias de manter em
movimento o saldo. O Saldo faz parte de uma histéria de luta e resisténcia, que jamais
sera apagada e esquecida da memdria do nosso povo. Por conta dessa importancia,
nos professores e alunos, das escolas indigenas Tremembé do aldeamento de
Almofala, estamos nos empenhando no processo de relembrar e registrar essa historia
de luta. Para que ela ndo venha a se perder com o tempo, pois nossos velhos estéo
partindo para outra dimensdo e as futuras gerac8es precisam ter o conhecimento das
batalhas enfrentadas por eles. 14

A partir das relagdes ligadas ao referido saldo, percebo que 0 mesmo agrega um sem
nimero de significados, experiéncias e praticas ali vivenciados. E um lugar no tempo e na
memoria do grupo. No trecho grifado fica claro as preocupacdes em construir e preservar as
memorias referentes ao saldo. Trés tempos sdo ressaltados nesse discurso: a importancia do
passado ao afirmar que os velhos estdo partindo, a necessidade de no presente se preservar
esses conhecimentos, para que no futuro as novas geraces ndo esquecam da luta de seus
antepassados. Essas significacGes dadas pelo grupo ao saldo me fizeram lembrar Pierre Nora,
quando afirma que:

Mesmo um lugar de aparéncia puramente material, como um depdsito de arquivos, s6
é lugar de memoria se a imaginagdo o investe de aura simbélica. Mesmo um lugar
puramente funcional, como um manual de aula, um testamento, uma associacao de
antigos combatentes, sé entra na categoria se for objeto de um ritual. Mesmo um
minuto de siléncio, que parece o extremo de uma significacdo simbdlica, €, a0 mesmo
tempo, um corte material de uma unidade temporal e serve, periodicamente, a um
lembrete concentrado de lembrar. Os trés aspectos coexistem sempre (...). E material
por seu contetido demogréfico; funcional por hipotese, pois garante ao mesmo tempo
a cristalizacdo da lembranca e sua transmissdo; mas simbélica por definicdo visto que

caracteriza por um acontecimento ou uma experiéncia vivida por pequeno ndmero
uma maioria que deles ndo participou (NORA, 1993, pp. 21-22).

Fica claro que o grupo compreende que Sao suas raizes, por meio da memdria coletiva,
que os ajudam a distinguir o que os vincula e o que os divide, possibilitando ainda uma diretriz

enquanto grupo social. Assim, os testemunhos reais ou simbolicos sdao fundamentais para a

145 Matias, Marcia Maria. Santos, Maria lvonete dos. Jacinto, Raimundo Félix. Luta e resisténcia dos Tremembé
da regido da mata pelo seu territério. TCC: trabalho apresentado ao MITS (Magistério Indigena Tremembé
Superior), como requisito parcial para obtengdo do titulo de professor do Magistério Indigena Tremembé. Pag. 20
e?l
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construcdo dessa identidade étnica e também apontam os principais impactos causados pela
referida empresa.

De acordo com as narrativas dos Tremembé, a DUCOCO tem causado impactos de
varias naturezas: ambientais, culturais, sociais, etc. No entanto, o grupo aponta as migracoes
como um dos mais prejudiciais para a luta. A falta de terra para plantar, o cercamento das lagoas
boas para pesca e a falta de espaco para construir novas casas contribuiram para que muitos
jovens migrassem principalmente para Fortaleza a procura de emprego e de melhores condi¢6es

de vida.

Essas migracGes tém causado distanciamento desses jovens indios de sua cultura, tanto
em termos espaciais como simbolicos. Longe da area indigena, eles passam a conviver com
uma realidade diferente, afastando-se assim, das manifestacdes culturais e das praticas do
cotidiano da comunidade. Segundo Nascimento (2009), as pessoas acham que ndo tem indios
nas cidades grandes, no entanto ser indio numa capital como Fortaleza, tem uma dimensédo
subjetiva pelo sentimento de pertenca. O fato de ser originario de Almofala, que ¢ uma “terra

de indio” e de “ter parte” refor¢a o pertencimento.

E muito comum, os relatos de pais que narram as partidas de seus filhos ou de pessoas
conhecidas para Fortaleza ou para outras cidades. Nessas narrativas, 0s impactos causados pela
chegada da empresa séo sempre apontados como o principal causador das migracdes. A fala
dos Tremembé revela que muitos indios tiveram medo das consequéncias dos conflitos com o
referido estabelecimento e se mudaram para outros locais, abandonando a luta. J& 0s mais
jovens, por falta de opcBes de trabalho, sairam principalmente para procurar empregos, as

mulheres nas casas de familia e 0s homens nas empresas de pesca.

De dentro da nossa area da Varjota, por conta da invasao, saiu 0 Zacarias Benvida e o
Zacarias Ramos, sairam com medo disso; do sdo Gabriel, saiu o Pedro Raimundo,
também assombrado. Agora esse povo novo, mesmos os meu filhos, sairam para
trabalhar e depois levaram a familia. O Zacarias Benvinda saiu com medo mesmo,
que até uns pezinhos de coqueiro que ele tinha, deixou. A minha Maria saiu daqui em
agosto de 1993, nesse tempo a luta estava pesada, a DUCOCOQO estava pressionando
de tal forma que ndo podiamos nem dormir sossegado, pois a nossa luta ja tinha
comecado no ano de 1979. E desde desse tempo, nunca mais tivemos contato com ela,
ndo sabemos se ela esta viva ou morta, mas acho que ela estd morta. 14

146 Raimundo Louro, In: Matias, Méarcia Maria. Santos, Maria Ivonete dos. Jacinto, Raimundo Félix. Luta e
resisténcia dos Tremembé da regido da mata pelo seu territério. TCC: trabalho apresentado ao MITS
(Magistério Indigena Tremembé Superior), como requisito parcial para obtencdo do titulo de professor do
Magistério Indigena Tremembé. Pag. 27
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Como é possivel perceber na fala do senhor Raimundo Louro, muitas dessas migracoes
ocorrerem principalmente no periodo em que a luta ficou mais acirrada, no inicio da década de
1990, periodo em que os estudos do GT estavam sendo realizados e também logo apés a
publicacdo dos seus resultados no diario oficial. Muitos ndo conseguiram mais voltar. Muitos
jovens e adultos que continuam na Varjota e na Tapera, hoje dependem de um emprego na
empresa DUCOCO. Esses empregos séo vistos pela maioria do grupo como uma estratégia da
empresa para ter controle sobre os indios dificultando a demarcacéo da terra e também diminuir

as reacoes dos indios.

Sabemos que a empresa hoje tem uma forma estratégica de se relacionar com a
comunidade. Muitos ndo percebem que essa forma de relagdo é uma maneira de
dificultar a demarcacdo da nossa terra. A idéia de estar empregando 0s nossos jovens
é para no futuro apresentarem como prova que a empresa é boa e estd gerando
emprego para os indios. 1sso é tdo claro, que a empresa tira pessoas que ndo sdo indio
para colocar os indios. Quem trabalha na empresa fica subordinado a ela e isso é muito
ruim para a nossa luta, pois a empresa monta uma estratégia que acaba colocando
parente contra parente, ou seja, os indios contra os préprios indios. 147

Os indios compreendem que essa situacdo prejudica a luta ao desencadear conflitos
internos. No entanto por falta de empregos na regido, a grande devastacdo dos recursos naturais
na area indigena e a auséncia de projetos sustentaveis, para alguns membros do grupo, o
emprego nessa empresa se constitui na Unica saida. Porém, é feita na comunidade acgdes de
conscientizacdo dos Tremembé acerca dessas questdes. Nas escolas, nas reunides do CITA
(Conselho Indigena Tremembé de Almofala), nos eventos, as relacbes da comunidade com a

empresa sempre sdao abordadas.

A relacdo da comunidade com a empresa hoje é feita através da Justica e assim a gente
se relaciona com ela mais dessa forma. Os indios que estdo trabalhando 14, por um
lado é muito ruim, porque da entender que nds estamos a favor da empresa; mas, por
outro lado, a gente vé que é devido a preciséo das familias, devido a destruicéo que a
DUCOCO trouxe que foi muito grande, a falta de opgéo e por ndo ter para onde ir.
Ndo ¢ por que ela € boa, até porque 0 nosso povo trabalha como escravo para ela. No
meu ponto de vista, 0 emprego que a empresa da ao nosso povo é comparado com
uma esmola. Hoje, até para a gente pescar nas lagoas que ficam dentro da empresa,
tivemos que fazer um acordo judicial pra ela liberar a pesca e mesmo assim ainda
temos que pedir licenga e assinar um termo de responsabilidade. Ndo temos mais o
direito de fazer nossas cacadas porque ndao podemos entrar na empresa e até para se
fazer visita aos marcos da terra que ficam dentro dela, temos que pedir licenca para

ela”. 148

147 Raimundo Louro, In: Matias, Méarcia Maria. Santos, Maria Ivonete dos. Jacinto, Raimundo Félix. Luta e
resisténcia dos Tremembé da regido da mata pelo seu territdrio. TCC: trabalho apresentado ao MITS
(Magistério Indigena Tremembé Superior), como requisito parcial para obtencdo do titulo de professor do
Magistério Indigena Tremembé. Pag. 29 e 30.

148 pajé Luis Caboco, em entrevista concedida a autora em abril de 2015, em Almofala.
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O processo das terras dos Tremembé continua pendente na justica ha trés décadas.
Sempre que ¢ feito um novo laudo, os juizes encontram um novo argumento para deslegitimar
as reivindicagbes da comunidade. Atualmente esta sendo feito uma nova pericia pela
Antropologa Isabelle Braz Peixoto da Silva, ap6s a primeira ter sido anulada porque o advogado
da empresa alegou que o perito era amigo dos Tremembé e havia se hospedado na casa de um
deles e esse fato teria influenciado no resultado. Isabelle Braz e sua equipe ja realizaram duas
etapas do trabalho e falta apenas uma para conclui-lo. Enquanto aguarda os resultados, a
comunidade continua lutando por seus direitos, sendo as escolas locais de transmissdo da

cultura e também espaco aglutinador da luta.

4.2 A escola “diferenciada” no contexto da luta- memoria e oralidade assumem um novo

espaco.

Meu interesse em analisar a escola diferenciada dos Tremembé, ndo é tracar uma
discussdo a respeito das préaticas educativas ou pedagogicas dessas escolas em comparagao as
escolas convencionais, e sim analisar a escola como espaco da tradi¢do oral, de transmissdo da
memoria coletiva e, consequentemente, sua importancia no contexto da luta pela

regulamentacdo fundiéaria.

Segundo Fonteles Filho (2013), a primeira das Escolas Indigenas Diferenciadas no
Ceara foi a Escola Maria Venancia em Almofala, na comunidade da praia, criada em 1991, a
qual teria iniciado suas aulas sem apoio nenhum da Secretaria de Educacdo do Estado do Ceara
(SEDUC) e do municipio de Itarema. S6 em 1997 foi reconhecida oficialmente, obtendo apoio
da SEDUC. Essa iniciativa deixa claro que ndo é necessario a lei para que a escola comece a
atuar, e sim que as inten¢des sdo anteriores a lei e que essa, em muitos casos, so legitima e
formaliza uma reivindicacdo. Na maioria dos grupos indigenas, a escola é criada em meio a luta
pelo reconhecimento dos grupos, a demarcagéo das terras, o direito a satde, dentre outros. E na

escola que eles aprendem a importancia da terra e da demarcacéo.

As escolas indigenas no Ceara séo criadas diante de um contexto de afirmagdo dos
grupos étnicos, como uma estratégia politica para o reconhecimento legal e social desses
grupos. A palavra diferenciada ressalta a importancia e necessidade de deixar claro que a escola
indigena que esta ali tem a inten¢do de se diferenciar das demais, demonstrando aos outros uma

dimens&o simbolica significativa. E uma maneira de tornar plblico a diferenca.

A palavra diferenciada em relacdo aos grupos étnicos € mobilizada com a intengéo de

afirmar uma identidade. Para tanto recorrem a alguns “elementos diacriticos” que seria a
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expressdo de uma cultura Tremembé para serem dinamizados e ensinados na escola. Ou seja, a
escola é diferenciada ndo apenas porque seu curriculo difere das outras, mas principalmente
porque seus alunos e professores pertencem a um determinado grupo étnico que possui uma
cultura diferenciada. A escola como articuladora da luta é também uma forma de estabelecer
fronteiras entre “nos” e os “outros”.
A Raimunda sempre dizia que “a escola nasceu da luta e a escola se volta para a luta”.
E esse é o papel principal da escola, é fazer com que nés que estamos trabalhando:
tanto professor como também os alunos, compreenda isso, que a escola precisa ter o
papel de formador, mas ndo apenas aquele formador dos meninos para o0 mercado de
trabalho, mas a escola tem principalmente o papel de formar as novas geracdes de
Tremembé para lutar por seus direitos... de saber o que ele é, de saber qual a origem
dele, qual é a cultura que ele pertence. A escola tem o papel de ser articuladora da

luta. Hoje, muitas lutas sdo puxadas pela escola. Entdo, além de estar formando, a
escola também estar conscientizando o povo Tremembé. 14°

E como é ressaltado na fala de Getulio, a palavra diferenciada quando se fala nas escolas
dos Tremembé, refere-se principalmente a preparacao e conscientizacao dos alunos para a luta,
e para isso os alunos sdo despertados para a preservacdo das préaticas culturais e dos costumes,
e compreendem a importancia da memoria e da oralidade para a retomada de suas terras. A
escola Maria Venancia, assim como as outras escolas, tem trabalhado para fortalecer o

movimento.

Getulio se refere & Raimundinha como incentivadora da relagdo escola/luta. Quando
falam na escola Maria Venancia e até mesmo nas outras escolas dos Tremembé, de imediato é
evocado a memdria de Raimunda Marques do Nascimento, a Raimundinha, filha do cacique
Jodo Venancio, que no inicio da década de 1990, ainda adolescente comegou a ministrar aulas
para as criancas Tremembé, da praia de Almofala. As aulas aconteciam no terreiro de casa,

tinha a participacdo de um pequeno nimero de criancas e a professora ndo tinha remuneracao.

No decorrer dos anos quando a luta se torna mais acirrada e o convivio entre indios e
ndo indios nas escolas convencionais tornou-se muito problematico e os meninos e meninas
Tremembé ndo querem mais ir a escola por causa das discriminagdes sofridas, os indios sentem
crescer a necessidade de ter sua propria escola e, respaldados pela constituigdo de 1988, passam
a lutar pelo ensino diferenciado, no qual pudessem estudar sua cultura, seus costumes e sua
historia. Em meados da década de 1990, o movimento pela educagdo diferenciada ganhou

impulso entre os Tremembé e um grupo de professores viajou para a cidade de Pesqueira em

149 Getllio Santos, em entrevista concedida a autora em abril de 2014, em Almofala.
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Pernambuco para uma visita ao territério Xucuru, com o objetivo de conhecer as escolas

indigenas.

A primeira escola foi construida de palha de coqueiro e carnaubeira, na praia de
Almofala, proximo a casa do cacique Jodo Venancio, local em que depois foi construida de
alvenaria. Raimundinha teve participacdo efetiva na luta pela construcdo da escola, tanto do
primeiro prédio feito de palha, como do segundo, onde trabalhou como professora e diretora
até o seu falecimento. Nesse sentido, ela é vista pelo grupo (na praia e na mata), como a
principal idealizadora da escola e como a pessoa que mais lutou por essa conquista.

Essa escola foi conquista da luta da Raimunda, ela comecou dando aula no terreiro de
casa e sem receber nada por isso. Depois a comunidade construiu a escola de palha,
s6 tinha dois compartimentos e ela continuava na luta, dando aula com a filha dela
mamando muitas vezes durante as aulas. Ela sempre dizia que a luta faz parte da escola

e a escola faz parte da luta. Ela desde bem novinha sonhava com uma escola que além
de ensinar as matérias normais, também ensinasse nossa cultura e nossos costumes. 15

Os Tremembé de Almofala no atual momento tem seis escolas, uma em Almofala na
comunidade da praia, uma em Mangue Alto, uma em Lameirdo, uma na localidade da Varjota,
Passagem Rasa e outra na localidade da Tapera, vale ressaltar que essa se encontra numa area
de intenso conflito com a Empresa Agroindustrial DUCOCO. Construidas a partir da década de
1990 e oficializadas pela SEDUC em 2000, é possivel perceber nas escolas, a preocupacéo das
liderancas em conscientizar os jovens e criancas sobre a luta pela regulamentacdo de suas terras,
demonstrando como posseiros, latifundiarios e donos de barracas de praia vém atuando contra

a luta.

Em relacdo a grade curricular, as escolas diferenciadas dos Tremembé, possuem as
mesmas disciplinas das escolas publicas estaduais. Entretanto, além das disciplinas
convencionais as aulas especificas da cultura dos Tremembé. Sdo elas: Arte e artesanato
Tremembé, Pesquisa da lingua nativa, Legislacao e cidadania (legislacdo indigenista), Torém e
espiritualidade, Medicina tradicional, Saberes Tremembé do céu, da terra e do mar, e Histdria

Tremembé.

O Ensino Médio que é realizado em cinco anos, dispde de uma carga horaria total de
5.150 horas/aula, divididas em aula presencial, atividades de pesquisa e atividades sécio-
politicas e culturais. Quanto aos critérios de avaliacdo o Plano Politico Pedagdgico (PPP)

propde que seja:

1%0 Dijé, em entrevista concedida a autora em abril de 2015, em Almofala
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Continua e participativa, através da observagdo por parte de professores, pais,
liderangas, do comportamento dos alunos cursistas em seu envolvimento com as
atividades desenvolvidas nas respectivas comunidades, e seu posicionamento frente
as questdes da luta pela terra, educacdo e saude, e em todas as questdes inerentes ao
cotidiano do povo Tremembg. 15!

Para pensar o Plano Politico Pedagdgico de suas escolas os Tremembé se apoiaram na
Lei de Diretrizes e Bases de 1996 que garante aos indios 0 acesso ao conhecimento oriundo de
uma educacdo diferenciada, com programas e curriculos especificos para a comunidade. Com
0 objetivo de assegurar o direito da diferenca étnico-cultural das comunidades indigenas em
todo pais. De acordo com o Conselho Nacional de Educacdo de 1999, a estrutura e o
funcionamento das escolas indigenas deve reconhecer a condi¢cdo de escolas com normas e

ordenamento préprios, além de garantir diretrizes curriculares do ensino intercultural e bilingue.

Durante a pesquisa para a realizacdo dessa dissertacdo, tive a oportunidade de
acompanhar varias aulas tanto do Ensino Fundamental como do Médio e durante essas aulas
pude compreender melhor o sentido da palavra “diferenciada” para o fortalecimento da luta dos
Tremembé. Além das aulas convencionais dos pardmetros curriculares de ensino, eles tém

disciplinas especificas sobre a cultura, a historia, o territorio e a luta dos Tremembé.

Acompanhei em tempo integral uma disciplina do EMIT (Ensino Médio Intercultural
Tremembé¢), denominada “Torém e espiritualidade Tremembé”, ministrada por Neide Teles,
professora da Escola Maria VVenancia e pelo Cacique Jodo Venancio. As aulas aconteciam o dia
todo e a disciplina teve duracdo de uma semana, na escola e também em campo. Durante essas
disciplinas, que normalmente duram uma semana, os alunos participam da mesma em tempo

integral, ndo tendo assim as disciplinas convencionais.

Como propunha o tema da disciplina, foram debatidos durante as aulas as relagdes do
Torém com a espiritualidade e a partir dai surgiram varias questdes como o papel das rezadeiras,
os rituais de pajelanca e de incorporagdo de encantados e o poder de cura das plantas medicinais.
Durante a referida semana, a terra foi apresentada aos alunos como local da morada de seus
antepassados, vista como espaco real e ao mesmo tempo simbolico e como locus das praticas

culturais e religiosas. Esses temas fizeram parte de todas as aulas.

Todas essas tematicas foram analisadas e debatidas com os alunos a partir de uma
identidade Tremembé e do sentimento de pertencer ao aludido grupo. Ao mesmo tempo em que
os professores demonstravam aos estudantes que a memdria ndo € algo estatico, mas sim uma

experiéncia sempre passivel de ser ressignificada, eles também ressaltaram a importancia de

151 Plano Politico Pedagdgico. Curso ensino médio intercultural Tremembé — EMIT. Pag. 36.
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alguns signos culturais para o movimento. Pode se relacionar com Nora (1993) quando esse
autor afirma que:
A memoéria é a vida, sempre carregada por grupos vivos e, neste sentido, ela estd em
permanente evolucao, aberta a dialética da lembranca e do esquecimento, inconsciente

de suas deformagdes sucessivas, vulnerdvel a todos os usos e manipulagdes,
susceptivel de longas laténcias e de repentinas revitalizagdes (NORA, 1993, p. 2).

A escola ao procurar conscientizar o grupo, também se tornou um espaco de
transmisséo, ressignificacdo e revitalizacdo da cultura e da memoria dos indios velhos, nédo
apenas por intermédio do escrito, mas também da oralidade. Na medida em que essa tradicédo é
repassada de geracdo em geracao é possivel perceber a presenca marcante da transmissao oral

e a ligacdo do homem com a palavra.

Durante a disciplina, os alunos visitaram um rezador, que falou ao grupo como
descobriu 0 dom e como era comum a préatica das rezas entre os indios velhos. Em outra aula
de campo, visitaram dona Lucia, uma senhora que trabalha com as plantas medicinais e faz chas
e remédios do mato. Na ocasido, além de falar sobre a relacdo das plantas com os seres
encantados, ela ensinou a turma a preparar lambedores para curar algumas doengas,

demonstrando inclusive quais plantas curam determinadas enfermidades. 12

No entanto, 0 mais importante perceber aqui € que na escola essa memdria é
compartilhada, as vezes por meio da escrita, outras vezes de forma oral com padrfes narrativos
tdo importantes quanto a tradi¢do escrita. No entanto, seja o oral ou o escrito, ambos constituem

formas de transmisséo da visdo que os Tremembé tém deles proprios e de seus antepassados.

No decorrer da pesquisa, participei de alguns modulos da disciplina Leis e cidadania.
Nessas aulas professores e alunos discutem a Constituico Federal de 1988, o Estatuto do indio,
as Leis de diretrizes e bases para a educacdo indigena e atualmente 0 grupo também tem
levantado questbes sobre a PEC 215.1%% Esse conhecimento dos alunos acerca das leis,

corrobora com diferentes estratégias de luta por seus direitos.

A escola se apresenta como mais um mecanismo de luta e fortalecimento do movimento

indigena local. Buscando compreender as logicas de interesse que Ihes conferem poder de

152 A lista dessas plantas e as doengas que elas curam encontram-se nos anexos.

153 De autoria do ex-deputado Almir S, de Roraima, a proposta de emenda constitucional (PEC) 215 de 2000 é
alvo de protesto de grupos indigenas. Isso porque a PEC 215 transfere a competéncia da Unido na demarcacdo das
terras indigenas para o Congresso Nacional. A proposta também possibilita a revisdo das terras ja demarcadas.
Outra mudanca seria nos critérios e procedimentos para a demarcacgdo destas areas. Pelas regras atuais, cabe a
Fundacdo Nacional do indio (Funai), ao Ministério da Justica e a Presidéncia da Republica a decisdo sobre a
demarcacdo das terras indigenas, conforme prevé o Decreto 1.775/1996, com a referida emenda os processos de
demarcacdo passariam a ser regulamentados por lei, e ndo por decreto como € atualmente.



143

mobilizacdo. Compreendo que a escola como espaco aglutinador e de organizacdo politica em
torno do reconhecimento da identidade étnica Tremembé impulsiona a ressignificacdo de
muitos elementos importantes para luta pela terra que tradicionalmente ocupam. A fala do
Professor Getulio Santos expressa isso:
No6s professores fizemos um seminario aqui na escola so pra falar das questdes da
terra, ¢ as liderangas sempre falavam “vocés se preocupam com a educagdo, se
preocupam com isso com aquilo e ndo se preocupam mais com a terra”. E ai, diante
dessas reivindicacdes nds resolvemos fazer um seminario aqui pra falar da terra e ai a
gente via gente jovem tdo empolgada querendo saber, querendo conhecer o que 0s
mais velhos passaram pra chegar até hoje... como se deu o processo da luta pela terra...
e desse seminario saiu um grupo que foi até sobral falar com o Juiz que ta responsavel
pela causa e chegando esse grupo descobriu que o juiz era novo e ndo tinha
conhecimento da nossa questdo e ai a partir da nossa visita ele deu andamento até

mesmo na questdo da pericia antropolégica que t& sendo feita agora. Ou seja, isso foi
uma pequena contribuicéo. 1>

O processo de mobilizagdo em torno da etnicidade fomenta diversas rearticulages
simbdlicas, nas quais varios elementos assumem a funcgéo de diferenciacdo diante da sociedade
envolvente. As escolas dos Tremembé procuram cotidianamente despertar e reforcar o
sentimento de pertenca étnica nos alunos, desde a sua infancia. Toda Segunda Feira, 0 Torém
é dancado no turno da tarde e no turno da manhd, antes do inicio das aulas. Nessas ocasides, 0
diretor da escola ou os professores entregam 0 maraca para um aluno que se encaminha para o

centro da roda para puxar o ritual.

Nesse sentido, as criancas desde cedo aprendem a importancia da terra nas suas
dimensdes material, politica e simbodlica. E quando jovens participam ativamente da luta pela
terra e pela afirmacéo de suas identidades. Esse engajamento parte principalmente das escolas
e atingem a comunidade. Hoje as assembleias Tremembé que ocorrem anualmente e envolve
todos os grupos Tremembé do Ceard, que eram organizadas pelas liderancas, hoje sdo puxadas

pelas escolas, por intermédio do movimento de professores e alunos.

Todos os jovens e criangas possuem pleno conhecimento das letras e coreografias da
danca e ser puxador ou apenas fazer parte da roda, ndo faz diferenca para eles, até porque a
prépria escola ja despertou neles a importancia do conhecimento dessas praticas. Mesmo nao
expressando fronteiras rigidas em relacdo a sociedade nacional, os Tremembe elaboram,
reelaboram, identificam e reconhecem entre suas praticas culturais cotidianas elementos de
diferenciacdo. O que mais chama minha atencdo € que na historicidade do grupo a transmissao

da oralidade ganha outros narradores, revelando a complexidade das experiéncias individuais e

154 Getllio Santos, em entrevista concedida a autora em abril de 2013, em Almofala.
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coletivas. Assim, as experiéncias se redefinem permitindo que outros sujeitos se apropriem

desse passado.

Um dia, no més de Abril de 2015, na escola Maria Venancia, as criancas de até oito anos
foram levadas para a biblioteca da escola para assistir um DVD produzido pelo IPHAN em
comemoracao aos trezentos anos da igreja de Nossa Senhora da Conceicdo de Almofala. Eu
acompanhei o referido grupo. No decorrer da exibi¢do a maioria ficou dispersa: desenhando ou
puxando conversa com o colega do lado. Quando o video chegou mais ou menos na metade, o
tema era o Torém e foi iniciado com uma das musicas que sdo cantadas durante o ritual. Nesse
momento, ao reconhecerem a mdasica, houve um verdadeiro alvoro¢o dentro da sala, eles
pararam imediatamente tudo que estavam fazendo e comegaram a cantar, ja ndo se ouvia mais
0 audio do DVD, apenas as vozes das criancas num verdadeiro coral. Eu fiquei paralisada
observando a cena, confesso que foi emocionante ver, até mesmo nos pequenos acontecimentos

do cotidiano do grupo, as diferencas culturais frente a sociedade envolvente.

Nas aulas que acompanhei, foi possivel perceber que as escolas dos Tremembé
comportam uma dialética entre o oral e o escrito. Ao mesmo tempo em que ha uma valorizacéo
do registro escrito, as narrativas ganham papel relevante e sdo permeadas de uma poética

mesclada de saudosismo, simbolos identitarios, memdria ancestral e estratégias politicas.

E evidente que a acdo dessas escolas significa uma grande vitoria para 0s grupos
indigenas, entretanto, ndo significa uma transformacdo total nas préaticas educativas, pois varios
outros aspectos que compdem uma educacdo escolar carecem de ser considerados, tanto no que
toca as acOes praticas educacionais cotidianas, como no que toca a elaboracdo de politicas

pedagogicas.

Nesse sentido, as melhorias na qualidade da educacéo fazem parte das reivindicagdes
do grupo. Hoje, as conquistas conseguidas pelos Tremembé em relagdo a saude e & educagdo
diferenciadas séo resultado de mais de trinta anos de organizac&o politica, pelo reconhecimento
étnico e pela regulamentacdo fundiaria e impulsiona a ressignificacdo de muitos elementos e

signos culturais.

No tocante a essas conquistas, 0s Tremembé tém sido gradativamente inseridos em
politicas sociais especificas, como saude e educacdo, em que professores e agentes de salde
sdo preparados a partir das necessidades do grupo, o que tem permitido a formacéo de novas
liderancas assim como um maior engajamento dos individuos na luta pelos direitos da

comunidade.
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No caso das escolas diferenciadas, a atuacdo de professores indigenas foi inicialmente
viabilizada pela Secretaria de Educacdo do Estado do Ceard (SEDUC), com apoio da
Associacdo Missdo Tremembeé. Mais recentemente, a educacdo diferenciada em Almofala
passou a ser oferecida pelo Departamento de Educacdo da Universidade Federal do Ceara
(UFC), apoiado pela FUNAL. Os professores das referidas escolas sdo indigenas escolhidos pela
prépria comunidade e passam por um programa de formacao de professores para iniciarem suas
atividades. Percebo que esse programa de formacéo também se constitui em ponte entre jovens

e velhos na comunidade.

4.3 Memodria, identidade e tradicao oral no cotidiano dos jovens Tremembé- os trabalhos

da memoria e a interacgdo entre jovens e velhos em Almofala.

Segundo Monteiro (2001), a imagem dos indios como eternos prisioneiros de formacdes
isoladas e primitivas tem atrapalhado o entendimento dos varios processos de transformacéo
étnica que ajudariam a esclarecer uma parte consideravel da histéria social e cultural do pais.
Essa situacdo vem mudando gracas ao esforco crescente sobretudo de antropdlogos, porém
também de alguns historiadores, arqueodlogos e linguistas que tém surgido recentemente e

elaborado aquilo que podemos chamar de uma “nova histéria indigena”.

Essa “nova historia indigena” também me leva a pensar nas novas geracdes que
nasceram dentro desse contexto de organizacdo politica e luta pela titulagdo de suas terras.
Tomo como principais fontes as entrevistas que realizei com essas duas geragdes de Tremembég,
e também os trabalhos de conclusdo de curso do MITS. Creio na importancia dessas relaces

como elo entre passado, presente e futuro.

Como afirma Portelli, a memaoria mostra-se Como um processo em continua acao:

A memoria ndo é apenas um depositario passivo de fatos, mas um processo ativo de
criacdo de significagBes. Assim, a utilidade especifica das fontes orais para o
historiador repousa ndo tanto em suas habilidades de preservar o passado, quanto nas
muitas mudangas forjadas pela memoria. Estas modificacdes revelam o esfor¢o dos
narradores em buscar sentido no passado e dar forma as suas vidas (PORTELLI, 1997,
p. 33).

Os enredos narrados pelos entrevistados sdo o que Portelli designa como versdes do
passado. Ela se da por meio de conversas com pessoas sobre suas experiéncias vividas e suas
memorias. Assim, analisei esses diadlogos entre jovens e velhos como um ponto importante da

transmissdo dos saberes e das praticas sociais e culturais em Almofala.
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Em marcgo de 2013, um grupo de trinta e cinco professores de trés escolas diferenciadas
Tremembé, colaram grau na Concha Acustica da Universidade federal do Ceara, no curso
denominado Magistério Indigena Tremembé Superior — (MITS), curso criado especificamente
para 0 grupo e ministrado dentro da comunidade. Em abril desse mesmo ano em entrevista
concedida a autora, o jovem Getulio Santos, Tremembé de Almofala, professor da Escola
Indigena Diferenciada Maria Venancia, ao ser perguntado sobre qual o sentimento dele no dia
da Colacéo de Grau na Concha Acustica da Universidade Federal Ceara responde:

Pra nés, né? Eu ndo falo nem por mim, eu falo pelo grupo, porque conheco o
pensamento do grupo, 0 mais importante € a contribuico, € a gente poder ajudar hoje
com a luta do nosso povo, porque eu percebo isso que 0 N0sso pensamento hoje depois
do curso é outro. E vejo que hoje a gente pode contribuir muito mais com a luta da
comunidade. N&o apenas com a luta pela educacdo, mas todas as outras lutas, como
pela salde, e principalmente a luta pela terra. Porque a escola, quando ela foi criada
foi pra isso: pra fortalecer a luta pela terra. E o MITIS nos proporcionou isso, ter uma

nova visdo das coisas, ter outra visao da luta, a gente perceber que se 0 povo nao tiver
ali unido, ndo tiver junto, ndo tiver com um pensamento s, as coisas pode desandar.%°

A fala de Getdlio chama a atencdo para questdes importantes para legitimar o
movimento indigena, como a coesao grupal, que ele aborda em dois pontos da sua narrativa
guando diz conhecer o pensamento do grupo e que 0 pensamento do grupo é um sé e quando
reforca que o povo tem que estar unido. Durante toda essa conversa, a memdria dos
antepassados € acionada diversas vezes, a fala dele traga um movimento entre 0s tempos
passado e presente e ele faz referéncia, com muito saudosismo, a um periodo que ele ndo viveu,

mas que conhece de “ouvir contar”.

Algo que me chamou muita atencdo durante a pesquisa, quando sempre observava as
relacBes entre jovens e velhos em Almofala, foram os trabalhos de concluséo de curso do MITS.
Todos esses TCC’s foram desenvolvidos em torno da memoria, identidade e cultura dos
Tremembé, realizados em dupla ou trio, os cursistas abordaram diversas questdes referentes ao
cotidiano do grupo no passado e no presente e, todos os temas escolhidos, tiveram como destino

sempre um lugar comum: a legitimidade do direito a terra.

Né&o resta duvida de que receberam direcionamento de seus orientadores para isso, no
entanto, a questdo da luta pela regulamentacdo fundiaria é tdo presente no cotidiano dos
Tremembé que de alguma forma o destino dos TCC’s iria ao encontro dela. A principal fonte

analisada em todos os trabalhos destes jovens professores, foram as narrativas dos mais velhos.

Nos escolhemos fazer nossos trabalhos a partir das histérias que os idosos da
comunidade contam. Vez ou outra a gente analisou os trabalhos de alguns

155 Getulio Santos, em entrevista concedida a autora em abril de 2013, em Almofala.
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pesquisadores, mas 0s pesquisadores sé escreveram porque entrevistaram 0s idosos
daqui. Entdo nos preferimos n6s mesmos entrevista-los. Muita coisa a gente ja
conhecia com nossa vivéncia na comunidade. Entdo nds somamos a nossa experiéncia
com a experiéncia deles. Pois pra nossa luta escrever as lembrancas dos nossos idosos
é muito importante. 15

Esses trabalhos sobre os Tremembé, escritos por membros do préprio grupo, geraram
uma aproximacao entre as geracoes: 0s idosos depoentes, 0s jovens professores e 0s alunos que,
cotidianamente na sala de aula, bebem da fonte da memoria ancestral. Percebo na tradicéo oral
do grupo uma das formas de manifestacéo da ancestralidade das préaticas culturais em Almofala.
Nesses relatos é criado uma relacdo entre os tempos. Presente, passado e futuro sdo como
camadas que se sobrepdem e nessa intersec¢do de tempos, consequentemente, hd uma interacédo
entre 0s vivos e 0s seus antepassados, entre 0 mundo natural e o sobrenatural dos encantados,

e entre 0 cosmos e a sociedade; entre o oral e o escrito.

No jogo de identidades que se constr6i com o processo de afirmacdo da identidade
étnica, a oralidade aparece como uma ferramenta de luta, contribuindo para a reconstrucdo da
memoria ancestral. De maos dadas com a tradi¢do oral, caminha a necessidade do registro
escrito da historia do grupo objetivando recuperar as memadrias que a histéria oficial, durante o
periodo de invisibilidade de suas existéncias, deixou de lado. Assim, os cursistas do MITS
abracaram a missdo de escrever as narrativas dos mais velhos e passaram a registrar sua propria
historia. As recordacfes referentes a uma memoria coletiva, sdo as linhas que tecem estes

relatos.

Quando iniciei minha carreira de docente na E. D. E. F. M. Mangue Alto, em algumas
das minhas aulas, cheguei a falar e incluir essas histérias nos conteidos curriculares.
Percebi 0 quanto as histérias chamavam a atengdo dos alunos, mexendo assim com a
emocdo e interesse deles. Percebi, a0 mesmo tempo, 0 quanto essas narragdes tém se
distanciando do espaco da nossa oralidade, talvez por conta do acesso aos televisores
que invadiram as nossas casas e ndo deixam mais espaco para que as pessoas se juntem
nas noites, ao redor de uma fogueira no terreiro para trocarem conversas sobre as
memorias do passado. Foi conversando sobre isso com os alunos, que combinamos e
numa noite conseguimos juntar um bom ndmero de pais e maes para contarem
histdrias, pois o0 nosso objetivo, além de nos deliciarmos ouvindo as belissimas
narrac@es era transforma-las em um livro. E isso acabou sendo possivel com o meu
esforco e o dos alunos, o apoio que tivemos da coordenadora pedagdgica da Escola
do Mangue Alto, Neide Teles e de duas técnicas da 32. CREDE Maria do Socorro e
Marta Leitdo. Depois de muito trabalho, organizacdo e pesquisa, em 2004, nosso livro
“Histérias que os Tremembé contam” ficou pronto e publicado. ¥’

1%6 Getulio Santos, entrevista concedida a autora abril de 2015, em Almofala.

157 Santos,Maria Andreina dos. Os Encantados e seus encantos. Narrativas sobre os Encantados do Povo
Tremembé de Almofala. TCC: trabalho apresentado ao MITS (Magistério Indigena Tremembé Superior), como
requisito parcial para obtencdo do titulo de professor do Magistério Indigena Tremembé. Pag. 14
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Quando conversei com Andreina, ela me disse que sempre procurou introduzir as
historias contadas pelos velhos da comunidade em suas aulas, principalmente sobre os
encantados, que é um assunto muito importante para sua familia. Andreina Santos é irma de
Adelina Santos, uma das depoentes do topico sobre os encantados no segundo capitulo dessa
dissertacdo. Segundo ela, sempre procurou fazer uma ponte entre a memoria, crencas e
costumes dos seus ancestrais e seus alunos, porque nas conversas que ela tem com os idosos do
grupo sempre percebeu neles o medo que essas narrativas se perdessem no tempo e nédo
chegassem as geragOes vindouras. Essas preocupacdes sdo bastantes comuns quando comeca a

ser sentida uma perda da memaria que atinge as praticas culturais.

O texto de Andreina Santos, é permeado de sentimentos e em muitos momentos da sua
narrativa sua memoria se mescla com a memdria dos idosos da comunidade. Essa presenca da
ancestralidade nas narrativas traz um encantamento e emogao ao texto ao ultrapassar o universo
da narrativa oral e se materializar no ambito do escrito. No entanto, essa memoria ancestral,
independente de seu suporte, constitui-se para 0 grupo em ferramenta de luta. Mesmo
fragmentaria e seletiva, a memdria constitui uma das maneiras pela qual as sociedades se
mantém unidas por um elo comum em que estdo presentes as praticas culturais e experiéncias
sociais, e, portanto, a identificagéo e o sentimento de pertenca.

Desde crianga, as histdrias sobre os Encantados j& me encantavam. Na minha infancia
ndo existia televisdo em minha comunidade, por isso 0 que eu mais gostava de fazer
era ouvir histérias de trancoso'®, das vivéncias antigas. a noite, antes de dormir,
normalmente meus familiares se reuniam pra conversar sobre os assuntos do
cotidiano. As histoérias de Encantados vinham a tona e cada um dos presentes queria
contar um conto nesse sentido. Algumas vezes minhas irméas e eu famos para a casa
do tio Chiquim, um senhor conhecido por Chico Laurindo (irmdo da minha avo
paterna), que morava huma casinha de palha do lado da minha casa e gostava muito
de contar suas histdrias de memoria. Ele repetia varias historias, mas curiosamente a

cada vez que contava parecia que se lembrava de algo novo e por isso continuava
sendo interessante. 15°

A memoria de Andreina narra uma pratica bastante presente em Itarema, até a década
de 1990, quando os aparelhos de TV se popularizaram na regido, tomando o lugar da pratica de
contar historias de trancoso que reuniam familias e vizinhos no comec¢o da noite. Na minha
infancia isso era bastante comum na minha familia, provavelmente uma heranca indigena,

adquirida por meio do contato com a comunidade Tremembe tdo proxima de nés. Meu avo era

1%8 Historia de trancoso € algo lendario. Fabula. No entanto é importante destacar que em Almofala esses contos
fantésticos estdo permeados de elementos reais e também simbolicos presentes no cotidiano do grupo.

159 Santos, Maria Andreina dos. Os Encantados e seus encantos. Narrativas sobre os Encantados do Povo
Tremembé de Almofala. TCC: trabalho apresentado ao MITS (Magistério Indigena Tremembé Superior), como
requisito parcial para obtencdo do titulo de professor do Magistério Indigena Tremembé. Pag. 14
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agricultor e lembro-me bastante da época da colheita do feijdo, quando minha bisavd, meus
tios- avos e primos mais velhos, iam todos no comeco da noite para nossa casa para debulhar o
feijao.

As conversas se estendiam até tarde e as contacgdes de historias, algumas delas referentes
aos “indios de Almofala” atigavam a minha imaginacao, eu ficava encantada e a0 mesmo tempo
muito curiosa ao saber que tinham indios tdo perto de n6s. Assim como afirma Andreina, as
historias se repetiam no decorrer das noites, muitas vezes com a adi¢do de outros personagens

Oou mesmo a mudanca de cenarios.

Segundo Verena Alberti (2004), os narradores muitas vezes mudam os cenarios de suas
narrativas, segundo ela os relatos orais s&o como um filme, com cortes e edigdes. Revelando a
nos sobreposicdes de tempos, as vezes ouvimos uma narrativa do passado e temos a sensacao

de j& termos a vivido. Esse sentimento fortalece a identidade de um grupo.

Ao narrar o passado, os Tremembé constroem uma estratégia reivindicativa que se
configura numa forma de protestar contra as invasdes de suas terras e contra os mais diferentes
tipos de impactos causados a sua cultura e ao territério que habitam. Os relatos dos velhos na
comunidade Tremembé, também significam uma forma de fazer falar por meio dos trabalhos
escritos pelos jovens, as vozes que por tanto tempo foram silenciadas pela negacdo da presenca
indigena no Ceara. Muitos trabalhos j& foram escritos sobre os Tremembé por pesquisadores
das mais diferentes areas, no entanto os trabalhos do MITS se constituem algo diferente, sdo 0s
Tremembé registrando sua prépria histéria, num trabalho que gerou entre outras coisas a
aproximacdo entre jovens e velhos.

Assumo minha condicdo de escritora narradora que se coloca como testemunha juntos
aqueles que ndo tém suas vozes muitas vezes escutadas e apresento publicamente suas
palavras. Isso ndo significa obviamente que escreva tudo do meu ponto de vista, muito
pelo contrério, o método utilizado para responder essas questdes € a histéria oral,
coletada a partir dos relatos e entrevistas com liderancas, anciés e ancidos, rezadeiras,

curandeiras e curandeiros, estudantes, colegas, minha familia, cacadores, pescadores,
Pajé e Cacique. 1°

Nesses TCC’s, ¢ possivel perceber a constru¢do da imagem de si mesmo. A memoria
como maneira de ressignificar o vivido mostra-se como artificio fundamental na construgdo das
narrativas dos Tremembé. As memdarias sdo as historias que eram contadas a noite quando toda

familia se reunia, as farturas de peixes no lagamar e nas lagoas da regido, as noitadas de Torém

180 Santos, Maria Andreina dos. Os Encantados e seus encantos. Narrativas sobre os Encantados do Povo
Tremembé de Almofala. TCC: trabalho apresentado ao MITS (Magistério Indigena Tremembé Superior), como
requisito parcial para obten¢do do titulo de professor do Magistério Indigena Tremembé. Pag. 19
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regadas a mocorord, a auséncia de cercados e a terra livre. Nas conversas que tive com 0s

Tremembé, percebo que eles apontam memarias de um lugar em que j& ndo se pode estar mais.

Ou seja, muitas dessas memdrias estdo guardadas no mundo nostalgico da saudade.
Este trabalho do curso dos professores foi muito bom, tanto para as pessoas idosas,
como para 0s jovens e também para essas criangas que tao ai crescendo, né? Foi bom
para os mais velhos porque é nossa missao passar a hossa cultura para 0s mais novos,
né? Foi bom para os jovens, porque eles sdo professores e além de conhecer coisas
que eles ndo conheciam, eles vao poder repassar para os alunos. E vai ser bom para as
criangas, porque muitas das histdrias que contamos para os estudantes do curso,

alguns lugares nds ndo temos mais acesso, algumas lagoas foram aterradas... e eles
conhecendo a nossa histéria e 0s nossos costumes elas véo continuar a nossa luta. 6!

A relacdo estabelecida entre os cursistas e 0s idosos da comunidade, por meio da coleta
dessas narrativas, € por mim compreendida como fortalecimento identitario que se deu com a
rememoracdo de valores ancestrais, ou seja, € a experiéncia vivida pelos mais velhos
alimentando a identidade dos mais novos. Desse modo, as entrevistas, ao estabelecerem uma
ponte entre as diferentes geracdes de Tremembé, significaram um lugar de troca de experiéncias
e de construcdo de memorias. Passado e presente se encontraram e foram/sdo compartilhados
intensamente. Assim € possivel perceber que a fala € o instrumento decisivamente socializador

da memoria.

Nas entrevistas, os idosos falam de como eram suas vidas em Almofala e como ela se
tornou depois das invasdes e do processo crescente de especulacdo imobiliaria. Sdo, portanto,
fragmentos e memdrias de suas trajetdrias de vida ligadas a terra do Aldeamento e
consequentemente também vinculada a memdria do grupo. Ndo podendo ser compreendidas
somente como narrativas particulares, porque mesmo sendo relatos pessoais, sofrem as

influéncias da interacdo entre os individuos.

Desse ponto de vista, Halbwachs (1990), entende a memaria coletiva como produto da
interacdo dos individuos no espago social onde vivem, por isso o autor analisa “os quadros
sociais” e ndo o individuo de forma isolada. Pois, de acordo com sua percepgdo, a memoria
individual esta relacionada com os grupos nos quais o individuo esté inserido. Por isso as nossas
lembrancas do passado sdo solicitadas por questdes do nosso presente, desse modo, lembrar
ndo é apenas reviver, é também reconstruir e dar novo significado aquilo que ja vivemos, s6

que com o nosso olhar do tempo presente.

Nesse processo de interacdo entre 0s sujeitos, onde memorias e experiéncias sdo

partilhadas, a tradicdo oral assume importante papel, inscrevendo-se em narrativas que Walter

161 pajé Lufs Caboclo, em entrevista concedida a autora em abril de 2015, em Almofala.
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Benjamin (1994), compreende como a experiéncia compartilhada entre geracdes. Portanto ela
(a narrativa), estaria permeada de acontecimentos presentes na nossa memoria e também
presentes na memaria das pessoas com quem convivemos. N&o é negado que as narrativas sao
marcadas pela percepc¢éo e visao de mundo de seu narrador e nossas lembrancas mais pessoais
independem do lugar social do qual fazemos parte. No entanto, ela ultrapassa os limites do
individual e se vincula ao social. Segundo ele, quando alguém fala sobre o passado,
principalmente do passado de um grupo, a pessoa também recorre as lembrancas de outras, ou
seja, ela apela para lembrancas que sdo compartilhadas em sociedade, assim, o ato de recordar
¢ algo que ocorre em sociedade.

O material didatico que produzimos no MITS, ele hoje serve de apoio para as nossas

escolas. Com este material, n6s mostramos para 0s novos Tremembé aquilo que nés

aprendemos com 0s mais velhos. Muitas coisas a gente j& sabia, das nossas vivéncias,

né? Outras a gente aprendeu durante o curso e as entrevistas com o0s idosos da nossa
comunidade. 62

Percebo a realizacdo dos trabalhos do MITS como o encontro do que ja passou com 0
que € atual, e com o que esta por vir, com as diferentes geracdes, com as lembrancas que
vagueiam na memoria e nas possibilidades de ressignificar a realidade. Janaina Amado (1995),
afirma que os relatos, conduzidos pela memoria, possibilitam que os narradores reelaborem

suas experiéncias individuais e coletivas (1995, p. 135).

Compreendo a meméria e as praticas culturais do aludido grupo, como aspectos que
constituem a identidade dos Tremembé, tendo a oralidade como veiculo importante no processo
de resisténcia do grupo em manter sua cultura, suas tradicdes e sua memdria, a despeito dos
impactos sociais, culturais e ambientais causados aos povos indigenas desde o periodo colonial.
E mesmo fazendo parte de uma sociedade que preza muito pelo documento escrito a oralidade
procura resistir. Os registros das narrativas dos velhos se constituem em uma forma de preservar
a sabedoria da ancestralidade e deverdo ser lidas e ouvidas pelas préximas geragdes de
Tremembeé.

No6s, que hoje estamos mais velhos sempre procuramos passar 0S NOSSOS
conhecimentos para 0s mais novos, & um jeito de ndo deixar os costumes se acabar. E

este trabalho que os professores fizeram, foi muito bom porque eles escreveram tudo
que a gente contou a eles. Agora ta tudo escrito pra ninguém esquecer. 163

Dona Nené Beata, hoje com 72 anos de idade, tem uma importante participacdo na luta

dos Tremembé pela regulamentacdo fundiaria. Nas visitas que fiz a sua casa ela narrou para

162 Maria Joelma Félix, em entrevista concedida a autora em abril de 2015, em Almofala.
163 Dona Nené Beata, em entrevista concedida a autora em abril de 2015, em Mangue Alto.
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mim a sua ativa participacdo desde o inicio do movimento, falou das viagens que fez para
conhecer outros grupos indigenas do Cearé e até de outros estados. Percebi nela um desejo de
comprovar essa participacao ndo apenas com suas palavras, pois cada episddio que me narrava

ela fazia questdo de trazer uma fotografia, um jornal, ou revista para provar a sua participacéo.

Dona Nené mora na localidade de Mangue Alto, uma das areas mais bonitas da terra
indigena de Almofala. Localizado em cima de morros, de onde é possivel ver toda a extensdo
das praias de Almofala e Torrdes. Ela contou que quando foi morar ali tinha apenas quinze anos
e eram bem poucas as casas no local. Hoje, mesmo sendo area indigena, a grande maioria das
casas construidas em Mangue Alto, sdo casas de veraneio, de empresarios e politicos de
Itarema. O trecho abaixo, retirado de um dos TCC’s do MITS, é quase idéntico as historias que
dona Nené muitas vezes me contou. Sempre refor¢ando, que quando ali eram s6 os indios e ndo
tinha tantas casas de pessoas de fora, também néo tinha tanto impacto na regido.

Dona Nené Beata, que tem muitas lembrancas e que sempre as mantera como suas
testemunhas, diz que ndo esquece como era o0 lugar onde mora. Afirma que ali todos
viviam muito livres. Dona Nené lembra dos morros que lhes pertenciam, os quais

eram muito importantes para ela, que é uma das pessoas mais antigas da regido. A
terra, para ela, é simbolo de resisténcia, cultura e luta. 164

Muitos trechos dos trabalhos do MITS, procuram reforcar o sentimento de pertenca em
relacdo a terra. Nestes textos estdo presentes questdes referentes a memoria, a oralidade e a
identidade do grupo. Esse sentimento é percebido em duas vias: a terra pertence aos Tremembé,
ao mesmo tempo que os Tremembé pertencem a terra. A fala de dona Nené é permeada de
referéncia a lugares que hoje ja ndo existem mais, ou estdo em posse dos invasores, 0 que
prejudica seriamente as crencas e praticas culturais compartilhadas de geracdo em geracédo, na

qual toda uma tradicdo é transmitida pela oralidade.

Assim, é possivel afirmar que as identidades se apoiam na memdria como base para sua
legitimag&o. Aqui, tanto os jovens professores quanto os idosos evocam a memoria para afirmar
o direito a terra e a0 mesmo tempo denunciar as invasfes. Pensar o conceito de lugares de
memoria nessa circunstancia, € também refletir as estratégias de reinvengdo criativa dos
Tremembé e pensar os métodos de subjetividade por eles vivenciados, no bojo de relagdes
sociais desiguais. Processos esses que os possibilitaram persistir se reconhecendo e se

distinguindo enquanto grupo étnico.

164 Sebastido Ovildo dos Santos, Rita de Cassia Siqueira. Aldeamento Tremembé de Almofala: O espaco do
Mangue Alto — ontem e hoje. TCC: trabalho apresentado ao MITS (Magistério Indigena Tremembé Superior),
como requisito parcial para obtengdo do titulo de professor do Magistério Indigena Tremembé. Pag. 13.
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Nesse sentido, compreendendo que a histdria por ser construida por sujeitos sociais é
dindmica e viva. Pretendo futuramente dar continuidade na escrita e andlise da histéria e
memoria dos Tremembé. Percebi durante toda a pesquisa a intensa participacdo de homens e
mulheres na luta por seus direitos e na construcao de sua histéria, tanto os Tremembé do passado
como também os do presente. Homens, mulheres e criangas que se organizam, lutam e projetam
seus sonhos através de acdes, costumes, performances e narrativas ressignificadas numa
memoria que reforca a identidade e legitima seus direitos. Sempre acreditando ser possivel

inverter a estrutura social injusta que a séculos tenta silencia-los.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Realizar esse trabalho sobre a histéria e a memoria dos Tremembé de Almofala é
compreender a importancia dos estudos sobre a oralidade e a identidade do aludido grupo, além
de contribuir com uma nova forma de olhar sobre os grupos indigenas e a importancia desses
na histdria, colaborando para uma maior publicizacdo da historia desses sujeitos que ficaram
por muito tempo a margem da historia do Ceara e do Brasil.

A luta pela legitimidade da identidade étnica Tremembé que também é conquistada por
meio do reconhecimento em meio a coletividade, estd permeada de memdrias narradas
cotidianamente desde os tempos de seus ancestrais. Os conflitos, a perda das terras, a relacdo
com a natureza e seus encantos, o esbulho, o Torém, a igreja de Nossa Senhora da conceicao
de Almofala, o saudosismo de um tempo que alguns s conhecem de ouvir contar e as
conquistas adquiridas nos ultimos trinta anos, configuram-se em elementos fundamentais que
compdem as expressdes orais das experiéncias vividas pelo grupo ao longo de sua histéria. Aqui

a arte de narrar constitui componente fundamental da memoria.

Ao analisar suas praticas culturais, os lugares de memdria e a organizacao politica do
grupo, foi possivel perceber que sao sinais de uma presenca que atravessou 0s tempos e a ordem
social que Ihes foram impostos desde a chegada dos europeus. Foi compreender que 0s
Tremembé de Almofala é um grupo vivo e atuante, por meio das experiéncias de seu cotidiano

demonstram que essa histdria ndo se esvaiu mesmo diante da situagdo de contato.

Portanto, compreender as relacdes que os Tremembé de Almofala mantém com suas
praticas culturais, disseminadas no cotidiano e na oralidade, constitui um leque de leituras
possiveis de um imaginario que envolve crengas e costumes, experiéncias e expectativas, que
sdo respaldados pelas memorias individuais e coletivas. Pensar essas praticas numa perspectiva
historica, avigora a afirmativa de que a histéria ndo esta limitada ao &mbito da escrita e de um
passado remoto, mas € acima de tudo também tecida no seio da oralidade e transmitida num
cotidiano que a ressignifica, que perpassa varios espacos-temporalidades, e recria uma nova

memoria.

Na minha compreensdo, um dos pontos mais instigantes para quem trabalha com
narrativas orais € a possibilidade de vivenciar as experiéncias do outro, saber interpretar e
compreender as expressdes de sua vivéncia. Assim, esses trés anos de pesquisa me mostraram
que a memoria e a tradigdo oral dos Tremembé relacionadas ao seu territério, as praticas

culturais e a ancestralidade, estdo para além da luta pela afirmacdo e visibilidade de sua
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identidade étnica. Nos diferentes momentos que estive com o grupo em seu cotidiano, no seio
da comunidade, nos almogcos na escola da praia, nas noitadas de Torém, totalmente
descontraidos e a vontade, nos momentos de sociabilidade onde a conversa rolava solta, foram
exatamente nesses momentos onde mais percebi as diferencas entre os Tremembé e a sociedade

envolvente, com a qual também mantenho contato.

Iniciei esse trabalho optando por situar o leitor acerca da problematica da terra nos
periodos colonial e imperial, percebendo as leis e formas de adquiri-la, processo este que levou
ao esbulho das terras indigenas e aos discursos que afirmavam a extin¢ao desses grupos. Nesse
sentido, fiz uma contextualizagdo sobre o processo histdrico que desencadeou nas atuais formas
de poder e de relagGes sociais e interétnicas presentes em Almofala. Ainda no primeiro capitulo,
analisei como a efervescéncia social e politica que ganhou forca no Brasil a partir da década de
1970, foi um cenario favoravel para as novas formas de visibilidade que os Tremembé passaram

a dar a sua organizag&o politica.

No segundo capitulo, analisei as dimensdes territoriais e temporais para o grupo, a partir
da andlise das suas narrativas e praticas culturais, corroborando a hipotese de que a terra
reivindicada pelos Tremembé compreende também uma dimensao simbolica. De fato, além de
espaco fisico de onde extraem o sustento das familias, configura-se na morada dos encantados,
sendo um importante elemento para a cosmovisdao do grupo. Assim, nesse capitulo pude
problematizar as fronteiras étnicas e espaciais, 0s lugares de memoria (lugares fisicos e

simbdlicos), a natureza encantada e os rituais de pajelanca.

E, no dltimo capitulo, busquei explorar a situacdo atual do grupo. Foram abordados os
conflitos com a DUCOCO e as estratégias dos Tremembé para permanecer em seu territorio
tradicional. Analisei também o papel das escolas indigenas como lugar de transmissdo das

praticas culturais, percebendo assim a interacéo entre jovens e velhos.

Durante a trajetdria da pesquisa, varios outros temas sobre a historia dos Tremembé se
apresentaram aos meus olhos. Alguns deles apenas aqui mencionados merecem um estudo mais
aprofundado, que, pela necessidade de priorizar os objetivos desta dissertacdo ndo foram
plenamente analisados. De acordo com Alberti, “nenhuma interpretacdo é completa, havera
sempre espacos para novas possibilidades, que novamente ndo dardo conta da totalidade, e

assim por diante” (2004, p. 19).

Nessa historia de lutas, de sonhos e de expectativas, a atuacao das mulheres dentro da

comunidade me chamou muita atencéo e despertou meu interesse de pesquisadora em conhecer
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mais a participacdo delas na organizacdo politica do referido grupo, mas que dessa vez
estudando as rezadeiras, parteiras, professoras, agentes de salde, liderancas e as demais

mulheres que fazem parte da comunidade. Um dia, espero que em breve, realizarei esse novo

trabalho.
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FONTES

1 Fontes orais

1.1 Entrevistas realizadas pela autora

Cacique Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em agosto de 2014, em sua
casa na Praia de Almofala.

Cacique Jodo Venancio, em entrevista concedida & autora em marco de 2013, em
Almofala.

Cacique Jodo Venancio. Entrevista concedida a autora em 21 de Julho de 2014, em
Almofala.

Cacique Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em fevereiro de 2008, em
Almofala.

Jodo Venancio, em entrevista concedida a autora em agosto de 2014, em Almofala.
Jodo Venancio, em entrevista concedida & autora em fevereiro de 2008, em Almofala.
Getulio Santos, em entrevista concedida a autora em julho de 2014, em Almofala.
Getulio Santos, em entrevista concedida a autora em agosto de 2014, em Almofala.
Maria Amélia Leite, em entrevista concedida & autora em 17 de Abril de 2014 em
Fortaleza.

Agostinho Tuchau lideranga Tremembé (discurso realizado na Varjota no dia 06/ 04/
2013, por ocasido da festa de formatura dos professores do curso de Magistério indigena
Tremembé- MIT).

Dona Dije, em entrevista concedida a autora em fevereiro de 2015, em Almofala.
Dona Dijé, em entrevista concedida a autora em margo de 2015, em Almofala.

Dona Maria Lidia, em entrevista concedida a autora em marco de 2015, em Almofala.
Dona Maria Bela, em entrevista concedida a autora em marco de 2015, em Almofala.
Dona Nené Beata, em entrevista concedida a autora em abril de 2015, em Mangue Alto
Adelina Santos, em entrevista concedida a autora em marco de 2015, em Mangue Alto.
Dona Maria Lucia Dias de Aradjo, em entrevista concedida a autora em abril de 2015,
em Santo Antonio.

Eudes Tremembé, professor da Escola Diferenciada da Tapera, em entrevista concedida
a autora em abril de 2013, em Almofala.

Maria Joelma Félix, em entrevista concedida a autora em abril de 2015, em Almofala
Augustinho Felix Jacinto, em entrevista concedida a autora em abril de 2015, em
Almofala.
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Jodo Filho, em entrevista concedida a autora em fevereiro de 2015, em Almofala.

Jodo Filho, em entrevista concedida a autora em julho de 2014, em Almofala.

Pajé Luis Caboco, em entrevista concedida a autora em abril de 2015, em Almofala.
José de Fatima. Memorialista da cidade de Itarema, em entrevista concedida & autora
em fevereiro de 2015, em Itarema.

indio X (nome ficticio), em entrevista concedida a autora em marco de 2015, em
Almofala. (Apesar de ter tido permissdo para publicar este depoimento, preferi omitir o
nome verdadeiro do meu depoente com o objetivo de preservar sua identidade.)

india Y (nome ficticio), em entrevista concedida a autora em marco de 2015, em
Almofala. (Apesar de ter tido permisséo para publicar este depoimento, preferi omitir o
nome verdadeiro do meu depoente com o objetivo de preservar sua identidade.)
Oracdo cantada pelos Tremembé na abertura e encerramento de eventos do grupo.
Letra de uma musica do Torém cantada por Jodo Venéancio. Entrevista concedida a
autora em Agosto de 2014.

1.2 Entrevistas realizadas por outros pesquisadores

Vicente Viana - entrevista concedida ao antrop6logo Carlos Guilherme Octaviano do
Valle para o laudo antropolégico em 1992 (grifos meus). In: VALLE, Carlos Guilherme
Octaviano do. 1992. "Os Tremembé, grupo étnico indigena do Ceara". Laudo
antropoldgico solicitado pela Coordenadoria de Defesa dos Direitos e Interesses das
Populagdes Indigenas/ Procuradoria Geral da Republica, Ministério Publico da Unido.
Augustinho Félix Jacinto. In: Felix, Maria Joelma. Jacinto, Maria Lucélia. Guilherme,
José Robério. O lagamar na vida dos Tremembé de Varjota e Tapera. TCC: trabalho
apresentado ao MITS

Depoimento de Manoel Maroca in: Matias, Marcia Maria. Santos, Maria Ivonete dos.
Jacinto, Raimundo Feélix. Luta e resisténcia dos Tremembé da regido da mata pelo seu
territério. TCC: trabalho apresentado ao MITS (Magistério Indigena Tremembé
Superior), como requisito parcial para obtencdo do titulo de professor do Magistério
Indigena Tremembé. 2012. Pag. 16 e 17.

Raimundo Louro, in:Matias, Marcia Maria. Santos, Maria lvonete dos. Jacinto,
Raimundo Félix. Luta e resisténcia dos Tremembé da regido da mata pelo seu territorio.
TCC: trabalho apresentado ao MITS (Magistério Indigena Tremembé Superior), como
requisito parcial para obtencdo do titulo de professor do Magistério Indigena

Tremembé. Pag. 27
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Padre Chaguinha. Dona Zeza in: documentario “Torém”. Realizacdo: Nosso Chado e
Toa. 1992).

1.3 Mdsicas

Jandé. Musica do Torém dos Tremembé.

2 Fontes extraidas da internet

<http://funaiceara.blogspot.com.br/2009/09/tremembe-municipiositarema-acarau-
e.html>,(Acesso em 15.03.2013).

<www.ibge.gov.br> (Acesso em 25 de maio de 2015 as 22:15.)
<http://indigenas.ibge.gov.br>. (Acesso em 25 de maio de 2015 as 22:35.)

Diretdrio que se deve observar nas povoagoes os indios do Para e Maranhdo: enquanto
sua Magestade ndo mandar o contrario. 1758. Biblioteca Digital da Camara dos
Deputados. Centro de Documentacdo e Informacgdo. Coordenacdo de Biblioteca.
<http://.bd.camara.gov.br>. (Acesso em 02 de fevereiro de 2015 as 15:40)

Diretdrio que se deve observar nas povoac6es os indios do Para e Maranhdo: enquanto
sua Magestade ndo mandar o contrario. 1758. Biblioteca Digital da Camara dos
Deputados. Centro de Documentacdo e Informacdo. Coordenacdo de Biblioteca.
<http://.bd.camara.gov.br>. (Acesso em 02 de fevereiro de 2015 as 15:40).

3 Fontes impressas

3.1 Arquivo Publico do Estado do Ceara

Livro de Registro de terras da Barra do Acaracu (1855 a 1857). Fundo: Vigarios das
Freguesias do Ceara. Livro 01. Registro n° 695. Caixa 01. Arquivo Publico do Estado
do Ceara (APEC).

3.2 Biblioteca Publica Governador Menezes Pimentel

Relatdrio apresentado a Assembleia Legislativa Provincial pelo Presidente da Provincia
do Ceara José Bento da Cunha Figueiredo Junior em 09/10/1863- Biblioteca Publica
Governador Menezes Pimentel, Setor de microfilmes, rolo 2, (1858 a 1864), pag. 19-
20.

Relatdrio apresentado a Assembleia Legislativa Provincial pelo Presidente da Provincia
do Ceara Francisco de Souza Martins em 01/08/1840 (pag. 11-12)- Biblioteca Publica

Governador Menezes Pimentel, Setor de microfilmes, rolo 1 (1836 a 1857)
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3.3 Associacao Missdo Tremembé

Relatorio do Grupo Técnico criado pela Portaria do Presidente, n°1366,de 4/9/1992.Rio
de Janeiro.Museu do indio/FUNAI(GT Tremembg)..p. 24

Carta dos Tremembé enviada as entidades de apoio a luta dos povos indigenas no Brasil,
em 8 de Fevereiro de 1995. (Acervo da AMIT).

Trecho de carta dos Tremembé, as entidades de apoio a luta dos povos indigenas.
(datada de 14 de Outubro de 1993) Acervo da AMIT (Associacdo Missdo Tremembe).
Trecho de carta dos Tremembé, Dr. Oscar Costa Filho, Procurador da Republica no
Ceard (datada de 14 de Outubro de 1993) Acervo da AMIT (Associacdo Missdo
Tremembé).

Acdo Declaratoria de nulidade de processo administrativo, processo n° 93.21901- 4.

Poder Judiciario- Justica Federal. (Analisado a copia do processo- acervo da AMIT)

3.4 Trabalhos de Concluséao de Curso do MITS

Felix, Maria Joelma. Jacinto, Maria Lucélia. Guilherme, José Robério. O lagamar na
vida dos Tremembé de Varjota e Tapera. TCC: trabalho apresentado ao MITS
(Magistério Indigena Tremembé Superior), como requisito parcial para obtencdo do
titulo de professor do Magistério Indigena Tremembé.

Matias, Méarcia Maria. Santos, Maria Ivonete dos. Jacinto, Raimundo Félix. Luta e
resisténcia dos Tremembé da regido da mata pelo seu territério. TCC: trabalho
apresentado ao MITS (Magistério Indigena Tremembé Superior), como requisito parcial
para obtencéo do titulo de professor do Magistério Indigena Tremembé.

Santos,Maria Andreina dos. Os Encantados e seus encantos. Narrativas sobre os
Encantados do Povo Tremembé de Almofala. TCC: trabalho apresentado ao MITS
(Magistério Indigena Tremembé Superior), como requisito parcial para obtencdo do
titulo de professor do Magistério Indigena Tremembé.

Sebastido Ovildo dos Santos, Rita de Cassia Siqueira. Aldeamento Tremembé de
Almofala: O espago do Mangue Alto — ontem e hoje. TCC: trabalho apresentado ao
MITS (Magistério Indigena Tremembé Superior), como requisito parcial para obtencéo

do titulo de professor do Magisterio Indigena Tremembe.

3.5 Revista do Instituto do Ceara

“Documentos sobre os nossos indigenas- 22 de Setembro de 1826, Revista do Instituto

do Ceara.t LXXVII. Fortaleza, 1963.pp. 323-324.
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Direcdo com que interinamente se devem regular os indios das novas vilas e lugares
eretos nas aldeias da capitania de Pernambuco e suas anexas», Revista do Instituto
Histdrico e Geografico Brasileiro, XLVI, 1883, pp. 121-171

Carta Régia de 08 de janeiro de 1697 in: revista do instituto historico do Ceara. t. 37,
1928, p. 69-70.

ARARIPE, Tristdo Alencar. Histéria da Provincia do Ceard - desde os tempos
primitivos até 1850. 22 Edi¢do, Col. Historia e Cultura, do Instituto do Ceara, Fortaleza,
1958.

STUDART FILHO, Carlos. Péginas de Histéria e Pré-Histéria. Fortaleza: Editora
Instituto do Ceara, 1966.

STUDART FILHO, Carlos. "Notas Historicas sobre os Indigenas Cearenses", Fortaleza,
1931. Rev. Trimestral do Inst. do Ceara, 45. Pa. 80

4 Fontes digitalizadas

Datas de sesmarias do Estado do Ceara, 1679 vols: 11(datas n°® 1, e 11) Data de
sesmarias publicada em virtude de autorizacdo do Exmo. Snr. Desembargador José
Moreira da Rocha, presidente do Estado ao Dr. José Carlos de Matos Peixoto, Secretario
dos Negdcios do Interior e Justica. APEC (Arquivo Publico do Estado do Ceara). CD
Room.

Datas de sesmarias do Estado do Ceard, 1679 — 1824. vols: 14(datas n°® 172, 219, 233).
APEC (Arquivo Publico do Estado do Ceard) CD Room

Arquivo Historico Ultramarino- AHU, Documentos Avulsos da Capitania do Ceara
anexa a de Pernambuco (Em CD’s Room Projeto Resgate Bardo do Rio Branco) Carta
do Governador Luis Diogo Lobo da Silva ao secretario do Ultramar Thomé Joaquim da
Costa Corte Real, 25.05.1759, doc n° 464.

5 Fontes audiovisuais

Video “Torém” realizagdo Nosso Chao e Toa. (1992-1994).

DVD: “Bailado de vozes & ventos em Almofala”, documentario produzido no ano de
2012 pelo Instituto do Patrimdnio Historico e Artitico Nacional — IPHAN, em
comemoracao aos 300 anos da Igreja de Nossa Senhora da Conceic¢do de Almofala.

Documentario “Torém”. Realizacdo: Nosso Chao e Toa. 1992).

6 Jornais
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= Jornal O povo,29 de Nov,1992

= Jornal O Povo. 22 de Novembro de 1989.

= Jornal O Povo, 31 de Margo de 1993

= Jornal A Republica do dia 09 de Novembro de 1898. Acervo da AMIT (Associacao

Missdo Tremembé).
7 Outras fontes

= Plano Politico Pedagdgico. Curso ensino médio intercultural Tremembé — EMIT.

= Discurso que recitou o0 Exmo Doutor Jodo Antdnio de Miranda... Presidente desta
Provincia na ocasido da abertura da Assembleia Legislativa Provincial no dia 1° de
Agosto do Corrente anno”. Ceara Typ. Constitucional. 1839.

= Constituicdo da Republica Federativa do Brasil:1988-texto constitucional de 5 de
outubro de 1988 com as alteracdes adotadas pelas emendas constitucionais de n.1, de
1992, a 30, de 2000, e pelas emendas constitucionais de revisdo n.1 a 6 de 1994-
15.Ed.Brasilia:Camara dos deputados, coordenacgdo de publicagdes, 2000

» THEBERGE, Pedro. Esboco Historico Sobre a Provincia do Ceara. Fortaleza: Editora
Henriqueta Galeno, 1973, p. 24.
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GLOSSARIO

Abrir mesa: recorrer a pratica de incorporacao dos encantados.
Baixar: Utiliza-se o verbo baixar para indicar que a entidade se incorporou em alguém.

Canca d’agua: Um aumento do volume de agua causado por um movimento incomum,
semelhante a uma pequena onda.

Caquiar: Acao semelhante a apalpar. Tocar para conhecer pelo tato.

Ciéncia: forca espiritual contida na pessoa, plantas ou objetos. Significa que ali o sagrado se
manifesta, pois aquele objeto tem ligacGes com o sobrenatural.

Coroacéo da Santa: parte das comemoragdes da Igreja nas festividades do més de Maio,
considerado o més de Maria. Coroar a santa se configura em um ritual de colocar uma coroa na
santa no ultimo dia da novena, que pode ocorrer no dia 13 de Maio, considerado o dia de Nossa
Senhora de Fatima, padroeira de Itarema, ou no dia 31 de Maio, encerrando as festividades.
Este ndo é um costume exclusivo de Almofala e Itarema, outros municipios cearenses também
realizam estes festejos.

Croa: Elevacéo de terra dentro dos rios e lagos; 0 mesmo que coroa.
Curadeira: pessoa que possui 0 dom de curar.
Desenvolver: quando a (0) medium aceita 0 dom de se comunicar com entidades sobrenaturais.

Dom: ter o dom, € ser escolhido pelas entidades espirituais para incorporar espiritos, realizar
curas, ter contato com o mundo sobrenatural.

Encantados: seres sobrenaturais que compdem o imaginario litoraneo e sertanejo da regido.
Encante: O mesmo que encanto.

Encostos: Denomina-se de encostos 0s espiritos que passam a atormentar algumas pessoas
trazendo-lhe danos fisicos ou psicoldgicos.

Entoada (0): atuado. Ac¢do de incorporar um espirito, ou seja, 0 espirito atua sobre o corpo da
pessoa.

Forca: O mesmo que ciéncia.
Garrafadas: sdo bebidas preparadas com ervas, sementes ou raizes.
Homem de anel: médico.

Incorporacéo: Rituais praticados pelas médiuns que envolvem a incorporagéo de espiritos. O
mesmo que trabalho de mesa.

Meia baixada: vegetacéo rasteira e densa.
Merecimento: dom de fazer contato e receber poderes do mundo sobrenatural.

Mocorord: Bebida tradicional dos Tremembe, feita do suco de caju fermentado, consumida
principalmente durante a danga do torém, onde fica dentro de uma cabaca no centro da roda, e
em determinados momentos da danca é tomada pelo puxador e oferecida aos dangadores, em
comemoracio a colheita do caju. E também chamado de vinho de caju, garrote, lisdo ou 4gua
de manin.

Lagamar: lagoa de 4gua salobra por receber agua do mar e do rio.
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Quebrante: O mesmo que “mal olhado”. Acometem principalmente as criangas, 0os animais e
as plantas, quando alguém as olha com grande admiragdo ¢ inveja de sua beleza. Esse “mal
olhado” causa doenga fisica.

Quinta de cajueiros: pequena aglomeragédo de cajueiros.

Remédio do mato: sdo remédios caseiros, esta nomenclatura também é dada aos chas, as
garrafadas, e a qualquer medicamento feitos a partir da flora local.

Sabido: 0 mesmo que entendido.

Se cuidar: saber controlar a incorporagdo dos espiritos, ndo permitindo que eles incorporem
em qualquer hora ou qualquer lugar.

Suspender as correntes: afastar, temporariamente, as entidades sobrenaturais que est&o.

Trabalho: rituais praticados na Umbanda. No caso de Almofala, utiliza-se tal termo para fazer
referéncia as atividades rituais dos médiuns.

Trabalho de encantado: rituais praticados pelos médiuns que envolvem a incorporacao de
encantados.

Trabalho de mesa: O mesmo que trabalho de encantado.
Troncos velhos: Ancestrais, antepassados



ANEXO A - LISTA DE PLANTAS MEDICINAIS E SEU USO

(Lista feita a partir de entrevista Dona Lucia Dias)
1- Ameixa (raiz): Dores em geral

2- Ameixa (casca): Lavar ferimentos

3- Alho: Amarelidao, dor nas pernas,

4- Alfavaca: Prostata, gripe

5- Bananeira: Diarreia

6- Babosa: Cancer

7- Batata inglesa: Reumatismo

8- Boldo: Indigestédo

9- Cidreira: Dor de barriga, calmante

10- Capim-Santo: Problemas intestinais

11- Casca do cajueiro brabo: Diabetes

12- Colénia: Coracéo

13- Cedro: Rins

14- Cajueiro brabo: Mioma

15- Casca de abacaxi: Rins

16- Coronha: Resfriado

17- Carrapeta: Aperto no coracdo

18- Carrapicho do cavalo: Dor de garganta

19- Casca do pau-ferro: Indigestao

20- Eucalipto: Febre, coracdo

21- Folha de goiabeira: Inflamagé&o, diarreia

22- Folha de abacate: Colesterol

23- Folha da mao-de-vaca: Dores em geral

24- Folha ou casca da catingueira: Diarreia

25- Horteld: Dor de barriga, coracdo, amareliddo, dor nas pernas
26- Jatoba: Amareliddo, dor nas pernas

27- Janaguba (leite): Febre, limpeza do Utero

28- Linhaca: Cancer, ovarios, tumores, memoria, cistos
29- Macela: Mau-halito, gastrite

30- Mamona: Dor de cabega

31- Malva: Amarelid&o, dor nas pernas, bronquite
32- Mostarda: Febre, dor de cabeca

33- Mastruz: Gripe, verme
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34- Mel&o do Para: Coluna

35- Manga verde: Tuberculose

36- Manjirioba branca: Prevencéo

37- Pinh&o roxo: Usado para rezar, benzer
38- Pinhdo branco: Gastrite

39- Quina-quina: Febre e gripe

40- Quebra-pedra: Rins

41- Raiz de milomi: Dores em geral

42- Raiz de vassourinha: Febre e gripe
43- Semente de melancia: Dor de cabeca
44- Torém: Amareliddo, dor nas pernas, inchaco, prostata
45- Xanana: Préstata, inflamacéo
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ANEXO B - REGISTRO DE UMA LEGUA, TERRA DOADA AOS INDIOS
TREMEMBE EM 1857

Fonte: Livro de Registro de terras da Barra do Acaract (1855 a 1857). Fundo: Vigarios das Freguesias do Ceara.
Livro 01. Registro n® 695. Caixa 01. Arquivo Publico do Estado do Ceara (APEC).



