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Resumo: “Remanescentes” indigenas, povos “emergentes” sdo expressoes relativas a
grupos étnicos considerados desconhecidos ou extintos no Nordeste do Brasil. Esse ar-
tigo aponta alguns aspectos do reaparecimento dos indios Tremembé, no Estado do Ce-
ard, fendmeno em plena vitalidade nos anos 80 e 90, e tenta ultrapassar a visdo do que
acontece na fronteira. Pode-se perceber que o territério indigena se estende para além da

terra que foi identificada e delimitada.
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Conheci os Tremembé em pleno processo de reaparecimento frente a um
senso comum de que “no Ceara ndo existem indios”, pressuposto que podia ser iden-
tificado, inclusive, no trabalho dos intelectuais regionais até o final da década de 80.
Apds um breve contato, em Fortaleza, em 1987, estive pela primeira vez em Almofala,
Itarema - CE, em dezembro de 1990, interessado nas pinturas murais € nos desenhos
dos Tremembé da localidade de Varjota. Retornei duas vezes no ano de 1992, numa
delas por ocasido da presenca do GT-Tremembé da FUNAI na 4rea e, em 1994 e
1995, realizando levantamentos para a pesquisa de mestrado’.

Além das observagdes de campo, esse artigo inclui a leitura de autores que
passaram por Almofala, entre os anos 50 e 80, e a referéncia as produgdes recentes
sobre os Tremembé e outros povos indigenas no Ceard?. O peso da invisibilidade, da
emergencia e dos conflitos fundiarios que afetam os povos indfgenas no Nordeste con-
duziram os pesquisadores a focalizar prioritariamente temas como identidade, terra e
“tragos diacriticos”” (como o toré e o torém), quase constituindo um modelo de abor-
dagem?®.

A partir de uma perspectiva situacional, porém néo apenas conjuntural, a
proposta desse artigo €, inicialmente, rever a triade torém/indio/terra que marca a cons-
tituicdo de uma fronteira étnica flexivel, posto que sdo termos em reconstrugdo. Poste-
riormente, procuro introduzir aspectos da vida Tremembé, como grafismo, natureza e
territdrio, que ndo se conformam aos contornos dessa triade e remetem a aspectos si-
tuados aquém e além da fronteira étnico-espacial de Almofala.

A pesquisa foi desenvolvida entre os campos disciplinares da Geografia —
principalmente a chamada Geografia Cultural (CLAVAL, 1995 e 1992) e a aborda-
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gem das “ideologias geograficas” (MORAES, 1991) — e da Antropologia — especial-
mente os estudos de fronteiras étnicas, considerando, também, outros aportes. Os longos
trechos de falas dos Tremembé aqui editados ndo serdo comentados diretamente, mas
a selecdo das entrevistas contempla as questdes tratadas. Tal procedimento deve per-
mitir maior liberdade de interpretacdo e critica ao leitor € ndo somente ao pesquisador/
observador/autor detentor de grande autoridade diante da fala editada do “observa-
do” (MARCUS, 1991).

Os TREMEMBE DE ALMOFALA

“De 1500 anos pra c4, quando aqui foi encontrado esse terreno, que era s6 o aldeamento
dos fndios mesmo... Entonce, o torém foi comegado assim... depois que a rainha fez a
igreja e deu pr’os indios” (Vicente. Praia, janeiro, 1994)

“Foi o tempo quando a princesa deu liberdade pra assentar essa igreja aqui na Almofala.
Que tinha a avé da Maria Nica, negra velha Maria Nica. Foram ao siri e acharam um
vulto de ouro pra acold. Acharam um vulto de ouro com a santa. Botaram um nome.
Ora, santa ndo tem nome. Como é o nome? N&s vamos botar de Nossa Senhora da
Conceigdo. Arrumaram uma cumbuca, botaram ela dentro. Nas quintas eles fizeram uma
latada, pra rezarem, fazer novena, tirar terco e tudo o mais. Vieram e acharam uma colo-
cagdo aqui na rua [drea central], que hoje é Almofala e fizeram um ranchinho 14, um
barraquinho pra celebrar. E quando era de noite, vinha celebravam rezavam as novenas

)

A Princesa Isabel dizem, que soube, desse vulto de ouro, mandou atrds. Prometeu de
mandar fazer a igreja. Vinha tudo da Bahia, o material - tijolo, telha, barro, areia - pra
fazerem essa igreja da Almofala. Que a Princesa Isabel dava, pra ganhar, receber esse
vulto que dizia que era dum jeito, que era de ouro. Tudo quanto aparecia aqui queriam
levar pra Portugal, pra Princesa. Ela foi mandou construir a igreja aqui, na Almofala. T4
com duzentos € muitos anos que a igreja foi construida por ela, Princesa Isabel. (Jodo
Paulino, Pan3, janeiro, 1995)

Os Tremembé situam sua origem na formagao do aldeamento que, segundo
documentacao existente agregou indios assim denominados no inicio do século X VIII
em Almofala (VALLE, 1993).* No periodo colonial, essa populagdo ocupava parte
do litoral dos atuais estados do Maranhio, Piaui e Ceard (NIMUENDAIJU, 1987;
STUDART FILHO, 1965; POMPEU SOBRINHO, 1951). Asnarrativas da “Ter-
ra do Aldeamento”, “Terra da Santa” ou “Terra dos Indios” se encontram disse-
minadas por toda a drea, em versdes que remetem a uma troca entre indios que se
deslocavam pelo litoral, uma imagem de ouro de uma santa e a Rainha de Portugal (ou
Princesa Isabel) (VALLE, 1993).

Almofala, distrito litoraneo do municipio de Itarema, est4 situada a 270km a
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noroeste de Fortaleza. No local hd uma heterogeneidade na ocupacéo do solo, nas
atividades e na distribui¢do populacional. De forma mais acirrada, apés a presenca da
FUNAI na drea, em setembro de 1992, podia se perceber que uma parte dos habitan-
tes nascidos na drea investia na mobiliza¢@o étnica, identificando-se como indigena. A
outra parte, mesmo sendo passivel de reconhecimento como descendente de indio,
dividia-se em dois posicionamentos: alguns nao enfatizavam esta identidade sem, no
entanto, nega-la, outros ndo a reivindicavam, por estar aparentemente aliados aos pos-
seiros e fazendeiros.

Em Almofala, as atividades produtivas majoritrias sdo a pesca artesanal (pra-
ticada pelos nativos — os nascidos em Almofala), a pesca industrial (gerenciada pelas
“pessoas de fora”, contando com o emprego de nativos), a agricultura ‘“de subsistén-
cia” (praticada pelos nativos) e a agroindustria de coco (gerenciada por “gente de fora”,
notoriamente a empresa Ducoco Agricola S/A, empresarios e politicos locais que
empregam trabalhadores nativos). A populacgio que se identifica como Tremembé esta
distribuida em vérios nicleos de Almofala. No trabalho de campo, me detive por mais
tempo na localidade denominada Varjota e na praia, mas estarei me referindo a outros
nicleos como Pana e Barro Vermelho.

Em Almofala hd uma distingao espacial elaborada pelos indios e corrobora-
da por missiondrios e por pesquisadores recentes (VALLE, 1993; MESSEDER, 1995;
OLIVEIRA JUNIOR, 1997). De um lado, Almofala, propriamente dita, inclui a praia,
o arruamento central (a “rua”) e adjacéncias (Barro Vermelho, Lagoa Seca) que se
estendem até a margem esquerda do rio Aracati-mirim. Do outro lado, estd a Varjota
e localidades adjacentes como a Vila Ducdco. Indios e missionérios distinguem as duas
situa¢Oes em termos de “praia” e “mata”. Ainda no municipio de Itarema, na localidade
de S@o José/Capim-Acu, hd algumas familias que se afirmam Tremembé com as quais
ndo fiz contato.

Para os Tremembé, a distingdo Almofala/Varjota ndo é dada por uma divi-
sdo espacial simples, posto que depende dos arranjos politicos entre eles e ndo pode
ser ressaltada em demasia pelo pesquisador porque as articulagGes politicas em curso
apontam para a unifica¢io do grupo. A oposi¢@o praia/mata ndo segue 0s mesmos
contornos da distingdo Almofala/Varjota, pois se refere mais as localidades e as ocu-
pagdes principais dos seus moradores. Assim, Pan3, Lamardo e Varjota estdo na
“mata” porque situam-se no lado oposto a “praia” e porque seus moradores se dedi-
cam primordialmente a agricultura e a pesca fluvial. Por outro lado, os moradores da
praia e de localidades como Barro Vermelho se ocupam principalmente da pesca
maritima. Moradores do Pana e Passagem Rasa situados 2 margem esquerda do rio,
portanto, no lado oposto a Varjota podem estar associados politicamente aos dois
grandes conjuntos (Almofala ou Varjota) ou preferencialmente a um deles.

Em Almofala (e adjacéncias) ndo hd um padrio unico de ocupagdo do solo
pelos Tremembé, sendo que predominam os terrenos ocupados por familias nuclea-
res. Em algumas faixas de terra encontram-se 3 ou mais casas que correspondem a
familias extensas. A exiguidade dos terrenos onde habitam os Tremembé contrasta com
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. a extensdo das dreas de coqueirais onde, no maximo, habitam posseiros e nativos que
- trabalham como moradores de alguns dos “proprietarios”.
= A Varjota, fica no extremo sul da “Terra do Aldeamento” e € delimitada ao
- norte e oeste pelo Rio Aracati-mirim, a oeste e ao sul pela empresa Ducdco e a leste
pela Vila (agrupamento de pessoas desalojadas no conflito com a empresa agro-in-
dustrial). Do centro do povoado de Almofala, chega-se 14 a pé, em quase uma hora de
caminhada e depois de atravessar o rio sem pontes ou canoas.

Essa localidade comporta trés subdivisdes: Varjota (area central), Amaro e
Cérrego Preto. A apropriagdo da terra, dita “comum” por seus habitantes, se dd por
______ grupos domésticos e hé partes indivisas, como o centro (onde se situa o saldo de reu-
. nides) e a margem direita do rio (ALMEIDA, 1988). Os grupos domésticos se agre-

. gam por familias extensas cujos codinomes marcam também os trechos onde residem:

os Lagoa, os Gongalo, os Tucum.

Os Tremembé da Varjota situam sua origem na ocupagao de uma drea maior
- a Tapera, que fazia parte da “terra do aldeamento” e era “em aberto” - por um grupo
de pessoas oriundas da praia de Macei6 (Itapipoca-CE) que, por sua vez, possuiam
lagos de parentesco com nativos de Almofala. Nos anos 80, com a atuag@o da igreja
catolica na localidade, foi criada uma Comunidade Eclesial de Base, processo que marca
a consolida¢@o dos moradores da Varjota como uma “comunidade” que controla seu
territdrio e que busca o consenso de seus membros, o que pode ser observado em
frases recorrentes: “aqui é tudo uma familia s6”, “aqui s6 entra quem a gente
7 quer”, “aqui todo mundo estd na luta”.
. Almofala e os Tremembé sio conhecidos no cendrio regional pela danga do
. torém relacionada na literatura aos moradores da “praia” e praticada atualmente em
- toda a area indigena. Um segundo momento de visibilidade ocorreu a partir do inicio
. do processo de usucapido da Varjota, em 1984, que atraiu missionarios, pesquisado-
res e outros agentes sociais.

1. TorEM, INDIO E TERRA: FRONTEIRAS DA IDENTIDADE E DO TERRITORIO

“Onde tem o torém tem o indio, onde tem o indio tem a terra” 3

Os Tremembé passaram pelo processo de identificagdo e delimitagdo da drea
indigena pela FUNAI (1992). Para grupos indigenas considerados extintos ou desco-
nhecidos, este percurso exige um “reconhecimento” pelo Estado, através do 6rgao
indigenista. A “cultura” dos grupos étnicos tem sido entendida pelo senso comum como
se estivesse resumida ou melhor exemplificada em tragos culturais diacriticos. Perma-
nece na literatura sobre etnicidade o critério da auto-identificagdo como definidor de
um grupo étnico (CARNEIRO DA CUNHA, 1987; OLIVEIRA, 1998). E necessa-
rio retornar a alguns autores.
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Manuela Carneiro da Cunha insiste na cultura como dinamica e ndo
substantivada, porém identifica uma tendéncia a visibilidade, simplificac@o, enrijecimento
e redug@o a tragos diacriticos da cultura entre os grupos étnicos em didspora ou em
intenso contato com a sociedade inclusiva (CARNEIRO DA CUNHA, 1987:99).

Em artigo posterior, a mesma autora ndo mais aborda esta tendéncia, contu-
do, constata que os grupos étnicos ao afirmarem uma identidade (selecionando alguns
tracos culturais distintivos) apresentam-se como conservadores € tradicionais. Por outro
lado, afirma que a constitui¢do étnica € marcada por uma descontinuidade: ““a produ-
¢do cultural em uma sociedade dada € uma inovagdo constante e perceptivel: a €nfase
estd na continuidade e ndo na imutabilidade do produto” (CARNEIRO DA CUNHA,
1985:207).

Jodo Pacheco de Oliveira aponta a semelhanca cultural entre indios € cam-
poneses no Nordeste, advinda de casamentos entre indios e ndo indios (ou com indios
de outras etnias) e das muituas influéncias entre manifesta¢Ges culturais indigenas e cam-
ponesas, o que dificultaria a identificago de “‘costumes particularizantes’: “nas regides
de colonizag¢do mais antiga as trocas culturais se sucederam por geragdes em um siste-
ma quase fechado (onde as migrag¢des sdo fluxos de saida), e chegaram a um estado
de acomodag?o nas crengas, costumes e tecnologias.” (OLIVEIRA FILHO, 1994a:VI).

Partindo desse pressuposto, o autor propde pensar os indios no Nordeste a
partir da inovag@o cultural “com um resoluto movimento de afastar o viés etnolégico de
buscar no presente culturas auténticas (ou ainda fontes culturais especificas da
etnicidade).” (OLIVEIRA FILHO, 1994a:viii). Em contrapartida, Oliveira aponta que
qualquer iniciativa de afirmac@o de pertencimento parte de concep¢oes profundamen-
te internalizadas por uma coletividade (OLIVEIRA, 1994a: VII; 1994b:127).

A recepgdo desses autores, constantemente evocados nos estudos sobre
etnicidade na regido, sugere que os indios continuam, diante dos olhos dos “outros”
(incluindo os cientistas sociais), a privilegiar a manifesta¢do desses tracos diacriticos €
as questoes fundidrias e a ser caracterizados por duas temporalidades: antes e depois
da emergéncia. E o impacto daquilo que est4 exposto. Procede ent?io, a critica de Sylvia
Caiuby Novaes aos estudos de fric¢do interétnica, identidade e etnicidade que tendem
a fixar caracteristicas dos grupos étnicos manifestadas para ura outro genérico (ou ge-
neralizado) (CAIUBY NOVAES, 1993:27).6

Entre esses autores ha variag@o: Oliveira discorda da prioridade dada a visdo
dos “outros” nos processos de identifica¢@o étnica, porque apresenta-se freqlientemente
negativa, eivada de esteredtipos (OLIVEIRA FILHO, 1994b:120-121). Carneiro da
Cunha aponta para o carater bissémico dos tracos diacriticos: um sentido interno, para
0 grupo e outro externo, para o Estado e/ou demais interlocutores (CARNEIRO DA
CUNHA, 1994:122-123).

Além da identidade ha a questdo do territdrio. Tentativas de entender a cor-
relacdo entre grupos étnicos e territdrios ndo sdo recentes. A dimensao territorial ndo
parece ser 6bvia ou imperativa na defini¢@o de grupos étnicos, como afirma Fredrik
Barth (1969:15). Os trabalhos acerca de populag¢des indigenas no Nordeste colocam
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uma “problemética territorial” de maneira evidente.

Trabalho com nog¢Ges de fronteira e territorio adaptando-as da geografia
politica onde estdo referidas a processos regionais ou nacionais, principalmente a for-
mag@o do Estado-nagdo (RAFFESTIN, 1993). Claude Raffestin distingue territ6rio
de espago, evidenciando que este antecede aquele: sendo territério, o espago apropri-
ado, territorializado, “concreta ou abstratamente (por exemplo, pela representago)”
por um “‘ator sintagmatico (ator que realiza um programa)” (RAFFESTIN, 1993: 143).
O processo de territorializagdo, assim entendido, remete a um campo de poder, po-
rém esté assentado em representagdes do espaco.

Com referéncia em Seeger e Viveiros de Castro que consideram a importan-
cia do territério para a integridade fisica e sociocultural dos povos indigenas (1979),
um artigo de Carvalho coloca a relag@o entre identidade e territério para os indios no
Nordeste (1984). No entanto, em geral, o territério do qual se fala € a terra ocupada,
utilizada, reivindicada, revestida de contetidos simbélicos e politicos mas com limites
definidos: a aldeia, o aldeamento, a 4rea indigena (CARVALHO, 1984: 169).

Sampaio apontara, ainda na década de 80, os limites de se trabalhar com
questdes de terra e identidade, considerando que “nem mesmo o problema fundidrio é
tdo uniforme quanto parece” (SAMPAIO, 1986:22). A emergéncia de grupos como
os Tremembé sugere uma “problemadtica territorial” que néo se reduz a uma “questdo
de terra” - de posse e de propriedade - pois remete a apropriag@o do espago no sen-
tido proposto por Raffestin.

O territdrio nessa acepgdo seria, segundo Claude Raffestin, um local de rela-
¢des, “o territdrio visto e/ou vivido” (1993:147), ou seja, a terra ocupada e/ou
reivindicada. Além disso, incluiria um repertério de lugares de importancia afetiva, sim-
bolica e politica. Baseando-se, dentre outros, em Wittgenstein, para esse autor, o ter-
ritério € uma apropriagéo € uma representagio do espago, processos nos quais o gru-
po mobiliza seu “‘sistema sémico” (RAFFESTIN, 1993: 144). Nio €, portanto, qualquer
“espago”, ndo estd dado a priori e pode ser, no caso de um grupo étnico, captado em
plena configuragao.

TOREM: A DANCA E O TERRITORIO INDIGENA

“Esse torém eu aprendi nos tempo da Tia Chica da Lagoa Seca, eu e muita gente:
Raimundo e esse povo. E ainda tem gente que acompanhou nés no tempo da Tia Chica
que hoje ndo quer mais ser indio” (Zeza. Barro Vermelho, janeiro, 1994)

“Partindo pra colheita do caju, eles tinha uma quinta de cajueiro, que era deles 14; onde
era 0 momento de concentragdo e 0 momento festival deles, durante a colheita do caju.
E, a partir dali, cada qual tinha um dia pra escolher, pra ajuntar caju: uma colegio pra
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espremer, outra cole¢io pra coar e outra colegéo pra guardar aquele caju. E quando
tinha uma quantidade suficiente de mocororé guardado na casa de uma pessoa, eles
iam fazer uma noitada de Torém, de Aranha, de Coco, de Cagador e bebiam aquele
mocorord’ . Quando era no dia seguinte, ou dois dias depois, que tinha passado aquela
festa, eles sabiam onde tinha outra casa que tinha outro mocororé preservado. Entonce,
eles iam tirar na brincadeira pra 4. Era a fim de beber aquele mocoror6. Dai, por diante.

(.)

Olha, a gente também hoje td compondo essa mesma coisa. A gente faz parte da colhei-
ta do caju efetivamente. Mas também n#o s6 na colheita. A gente tem representagdo
em todos canto e cada representa¢@o que se vai a gente puxa um momento do torém
porque o pessoal querem ver a cultura da gente, como € o sistema qual € a pratica,
como € que se faz. E em todo movimento que se t4 indo hoje, a gente td representando
a cultura, essa cultura indigena.

"Nos hoje tamo no ritmo dos antepassado. Porque a gente t4 cultivando a danga do
torém como os antepassado fazia. E, avaliado o tempo, se sai. A gente é chamado. J4
tem tocado ocasido de chamar pra ir, pra ir pra fora. E 14 eles pede pra gente mostrar um
pouco da cultura da gente. Entonce, o torém ndo sendo s6 na colheita do caju. A gente
pode se dizer que td sendo uns momentos, é... igual, t4 sendo uma coisa rodada. E que
td sendo nesse caminho.” (Jodo. Praia, janeiro, 1994)

“E 0 mesmo sistema. Hoje, s6 o que diferencou dos torém da Lagoa Seca pra nds, é
porque, cuma algumas pessoa tem reclamado que nés diferencemos, porque naquele
tempo era debaixo do cajueiral. Hoje é tudo cercado, ndo tem mais cajueiro.” (Vicente.
Barro Vermelho, janeiro,1994)

“O negdcio do torém sé era bom quando era os cabega velha tudo vivo. Hoje em dia
nao presta ndo, ja nao sabe nem cantar. Muitos néo tem voz pra acompanhar a voz da
gente e pronto. E... a marca de ser perdido, € desse jeito!” (Venancia. Praia, janeiro,

1994)

O torém, descrito nos textos dos folcloristas, consiste numa pantomima, com
acompanhamento de um marac4, que retrata a atua¢ao de animais (o salto da tainha,
as brigas dos guaxinins, o canto da jandaia, o bote da cobra caninana) e algumas ativi-
dades cotidianas (tirar a 4gua da mandioca, tecer no tear) (SERAINE, 1955; NOVO,
1976). Segundo as narrativas dos Tremembé (e de alguns pesquisadores), o torém era
realizado na safra do caju (entre setembro e outubro, dai o fato de tomarem mocorord,
bebida obtida da fermentagdo desta fruta), na “noite dos indios” durante a festa da
padroeira de Almofala, N. S. da Conceicdo (no més de agosto), e em apresentagdes
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em localidades da regido e, mais raramente, em Fortaleza (NOVO, 1976). Atualmen-
te, ou seja, no contexto da “luta”, o torém € dangado em diversas ocasioes € lugares.

Assisti a algumas performances dessa danga em setembro de 92 (diante da
capela de Almofala, na presenca de uma equipe da FUNAI e de outra da Universida-
de do Vale do Acarau); em janeiro de 94 (na casa do cacique, num encontro informal,
eum “forém das criangas” para arealizagdo de um video) e em janeiro de 1995 (apds
0 “reso” —reisado —na Varjota; depois de uma reunido na praia e no aniversério do
vice-cacique, também na praia). Todas estas apresentag@es se deram no acirramento
da luta pela terra.

E necessdrio enunciar a perspectiva de alguns autores que abordaram o torém:
Seraine, por exemplo, conjeturava acerca da procedéncia indigena dessa danga e dos
cruzamentos de uma suposta lingua Tremembé com o tupi e o portugués (SERAINE,
1955); Silva Novo indagava acerca da possibilidade da introduc¢io de inovagdes no
torém, concluindo que a danga era indigena (SILVA NOVO, 1976:57-66); para o
folclorista Alencar Pinto, da FUNARTE o torém podia ser considerado “danga de
procedéncia indigena” mas estava em “vias desaparecimento”, (PINTO, 1976). Esses
autores estavam notoriamente influenciados pelos estudos de aculturagdo.?

Os demais pesquisadores que passaram por Almofala nas décadas de 70 e
80 ndo apresentaram material especifico sobre esse ritual (CHAVES, 1973 e SOU-
ZA, 1983). Liderancas Tremembé indicam que deixaram de praticé-lo por algum tem-
po apds a morte dos antigos dangadores contatados por Seraine e Silva Novo.

Sucessivas realizagGes do torém, dentro e fora de Almofala, com estimulo de
pesquisadores € missionérios apontam para um processo de mudanga que continua na
década atual. Ao longo dos anos, no contato esses diversos agentes sociais, 0s
Tremembé, elegeram a danga do torém como elemento acentuador da sua identidade
indigena, fendbmeno que se ampliou, especialmente, para a Varjota e adjacéncias.

Nos ultimos anos, algumas liderang¢as compuseram musicas para o torém. Nas
performances de 94 e 95 a pantomima parecia restrita ao passo do guaxuré (briga de
guaxinins). Dentre as “ctapas” da danga manteve-se a primeira cangéio, Agua de Manim,
e o Vamo pr’os Cuiab4, momento, vérias vezes repetido, em que se bebe o mocorord.
Se a coreografia se apresentou “‘simplificada” em relagao as descri¢des de Seraine e
Novo, como aponta Valle (1993:192), as can¢des antigas, na “lingua dos indios”,
ndo perderam a sua forga de impulsionar os dangarinos. Instrumentos musicais como
zabumba e violdo foram introduzidos nas apresentagdes como observei em 95, na praia.
As criangas t€m participado das apresentacdes, o que ndo era comum até 1992,

O torém tende a apresentar um caréter biss€émico: para acentuar uma identi-
dade em performances “externas” (diante de uma equipe da FUNAI, em campanhas
pela demarcac@o das terras em Fortaleza ou, ainda, num encontro de liderangas indi-
genas) onde o grupo elege uma seqii€éncia de cangdes e utiliza trajes concebidos como
indigenas; para proporcionar diversao e para assinalar alian¢as em performances “in-
ternas”, apOs as reunides, em tempos de reisado ou de aniversério de uma lideranga
Tremembé (OLIVEIRA JUNIOR, 1997).
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Nas apresenta¢des “internas”, o envolvimento das pessoas na danga denota
diversio e seriedade. E uma brincadeira, como dizem os Tremembé, uma forma de
lazer, mas pode ser igualmente considerado um ritual de afirmagZo da identidade e do
territorio. A freqii€ncia com que o torém € dangado em pleno conflito de terra indica o
empreendimento do grupo para assinalar e retomar a terra indigena.

Dangar em frente a capela, nos saldes de reunifo e agregar numa mesma
apresentagdo pessoas de varias localidades, constituem atitudes que demostram os
“novos” contornos do grupo e do seu territério. Em cada “apresentagéo interna” con-
firmam-se os vinculos entre as pessoas e entre elas e a terra. O torém é um ritual que se
altera sugerindo a passagem de um ritual propiciatério para uma performance de afir-
magao €tnica. Ndo se v€ mais a distingdo entre torém ““dos mais velhos” e “das crian-
¢as” ou entre o torém “da praia” e “da Varjota”. Os dirigentes do ritual, em qualquer
parte da drea, sdo descendentes dos “torenzeiros” da Lagoa Seca. As novas cantigas
se referem a unidade e a luta dos Tremembé:

“T6 escutando a mata, sou o pajé de toda aldeia.
Os indio reunido, brandeia, mas n#o arreia”

“Pisa, que pisa, cabdco nimbé,
carrega os inimigo pra debaixo do meu pé”

“0O, mataid, 0, mataié,
quem faz a ronda é os {ndio da aldeia”®

INDIO: A REPETICAO DE UMA DUVIDA

“Sou filha duma Tremembé mesmo, que a mamae era velha, era antiga mesmo. Tanto ela
como a mae Calata, a mae Nazara, velho Ant6nio Correia, velho Z¢é Miguel, era os an-
tigos velhos que tinha.” (Venancia. Praia, janeiro, 1994)

“T6 aqui na aldeia dos indios, acho que sou. Sou india, do meio dessa aldeia” (Maria
Rosa, Varjota, janeiro, 1994).

“Porque, antigamente, essa regido... esses indio manobrava. Aqui era o trango. Como
eles [os fundadores da Varjota] moraram um tempo, fizeram uma visita em Maceid, ai
eles se encarregaram disso. Eles pega, tiveram essa visdo, moraram 14 um tempo, mas
sdo daqui. E... agora, nés da familia do papai é que nunca saiu. Nasceu, td se acabando
tudo af, nunca saiu. que se tivesse dado uma saidinha, assim, morar no Macei6 ou, por
acaso, nessa outra praia embaixo, talvez eles tivesse a \mesma visdo que a gente ndao
era. Mas a famflia toda é daqui, que nessa época, naquele tempo de Pedro Alvares Cabral,
essa terra da praia, 70 1égua pra dentro, quem andava era os indios Tremembé, de
Maranhdo a todo litoral aqui. Essa praia todinha, essa terra toda € indigena, toda é
Tremembé!
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Agora, porque nds briga hoje, tem essa grande questdo por esse... s6 por esse pedaci-
nho, dizem: “como essa terra era toda deles e eles, hoje, s6 tem essa questio s6 aqui?”
Porque foi doado por a rainha, tem registro em cartério, o cartério do Acarai, o
aldeamento dos indio Tremembé, que aqui era o aldeamento. E af foi feita até a igreja de
Almofala, que foi registrada em cartdrio. Por isso a gente ainda tem esse conhecimento.
Por isso, eles ndo pode negar. E eles ainda nega, acha que a gente nio é. E ficou todos
os costumes, todas as tradi¢do aqui dentro. Tem o registro em cartério, e eles ainda
querem dizer que ndo é? E conhecido. E conhecido por pesquisa € a gente conhece
mesmo. A pesquisa € nés mesmo.

Essa outra regido da praia, todo esse litoral, tudo é indio. Toda essa 4rea, tudo é
Tremembé. Os indios Tremembé, esse litoral. Agora, sé que eles ndo se identifica e ndo
tem assim uma prova, uma testemunha. Como pode o povo de Macei6 dizerem que sdo
indio, sem ter uma testemunha, sem ter um registro? Se nés aqui nio tivesse, nds ia
deixar de ser indio! Eles iam acabar com nds. S6 que niéio acaba porque tem essas crian-
¢a. A gente sabe mesmo, tem os marcos tudim.” (Luis. Varjota. Janeiro, 1994).

Existem indios em Almofala? Aqueles que se afirmam como Tremembé sdo
mesmo indios? Estas perguntas, origindrias de um senso comum, emergem em traba-
lhos de pesquisadores. Seraine, por exemplo, retoma os apontamentos de sua primei-
ra viagem a Almofala, em 1950, e aponta a existéncia de “nitidos tragos indigenas” na
populagdo local, na qual haveria ainda que “cace e pesque com arco e flecha 4 moda
dos selvicolas [sic]” (SERAINE:1950,11).

Ap6s sua segunda viagem, em outubro de 1995, o autor compara os
dangadores do torém aos caboclos da regidio, incluindo os que néo eram diretamente
descendentes de indios:

“Quanto a organizag@o social, vida familiar e personalidade dos individuos em apréco,
cremos nao se distanciar sensivelmente das que observamos entre os outros caboclos
do mesmo padrdo social habitados da mesma 4rea regional, até aqueles a que ndo €
imputada diretamente ascendéncia indigena” (SERAINE, 1955:77).

Em texto subseqiiente, a partir dos mesmos dados, Seraine revé seus pres-
supostos ¢ assinala os dangadores de Torém como um grupo distinto:

“Uma danga que jé vai passando ao dominio do folclore, porém, da mesma forma que
os caboclos dangadores, embora hajam perdido o modo de vida dos seus ancestrais,
ainda ndo se adaptaram integralmente ao dos outros caboclos da regido, sendo mesmo
por éstes distinguidos, com a sua parentela, como um grupo humano 2 parte”
(SERAINE, 1959:87)

667

Silva Novo descreveu Tia Chica como “India pura, sem mistura de sangue
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civilizado” (NOVO, 1976:22) e ressaltou a ascendéncia indigena dos moradores da
Lagoa Seca: “‘entre os habitantes da Lagoa Seca hd um orgulho reinante e até contagi-
oso de pertencerem eles a raga dos Tremembés, primeiros povoadores da lendaria e
secular Almofala” (Idem, Ibidem: 40. Grifo do autor).

O antrop6logo Luis de Gonzaga Mendes Chaves, que esteve na drea em 1967,
1968 e 1970, trata os moradores do lugar como pescadores, sendo a pesca o interes-
se principal de sua pesquisa, porém indica que, aquela época, Almofala era “‘chamada
de vez em quando de 'aldeamento’' ” (CHAVES, 1970:11; 1972: 63).

Trabalhando inicialmente em conjunto com Chaves, em 67 e 68, Maria
Bruhilda Telles de Souza, retornou a Almofala em 1980 em trabalho de campo para
sua dissertacdo de mestrado, cujo foco era a migrag¢io praiana (SOUZA, 1983). A
autora refere-se a “descendentes dos Tremembé”.

O conflito fundidrio com a agroindstria de c6co € a pesca empresarial, em
expansdo em Almofala, ressaltaram as fronteiras étnicas latentes. O desenrolar do pro-
cesso desembocou na defini¢do coletiva acerca da identidade indigena. Os Tremembé
da Varjota passaram da mobilizagdo como trabalhadores rurais, via agdo de usucapido,
para um processo de luta como indios. Afastaram-se do Sindicato de Trabalhadores
Rurais, posto que parte dos sindicalizados, que em sua maioria podem ser vinculados
auma origem indigena, ndo apoiava a “luta indigena”. Alguns Tremembé, especial-
mente da praia, investiram numa cooperativa dos “pescadores indigenas” se diferen-
ciado daqueles que estdo contraa “Iuta”. Com o estimulo dos missiondrios (Missdo
Tremembé, organizagdo laica, vinculada a igreja cat6lica) a mobilizag@o em torno de
uma identidade indigena e pela demarcac@o das terras se desenvolveu na “praia” e
adjacéncias onde ndo havia o background de uma organizag¢do anterior como uma
comunidade eclesial de base (MESSEDER, 1995).

Desde os primeiros contatos com a populac@o de Almofala ouvi os termos
“Tremembé”, “Tramambé” ou “Taramambé” como autodenominagdes, as vezes,
acompanhados da palavra “caboclo”. Captei ainda expressdes como “indio pesca-
dor” e “indio trabalhador rural”. Os Tremembé da Varjota consideram indios aqueles
que residem na localidade e aqueles que estdo “na luta”. O termo indio tem unificado
os Tremembé de Almofala, mas as outras denominagdes citadas ndo esvanecem nem
suplantam essa identidade. Para tanto convergem a interveng@o dos missionarios € a
mobilizagdo que congrega outros grupos que tem se colocado como indigenas.

Os critérios atuais de defini¢do de quem € indio combinam a descendéncia
(principalmente o parentesco com individuos quase miticos como Tia Chica, Z€ Miguel
e outros moradores da Lagoa Seca), o nascimento na 4rea de Almofala (ainda que um
ou mais ascendentes tenham nascido ou morado fora da area), a co-residéncia (como
no caso da Varjota) e a participa¢iio na mobilizagfo politica, na “luta”. O que exclui: os
grandes proprietarios de coqueirais, de barcos, do porto, das fazendas, das empresas
agro-industriais, que ou se constituem zos ou estao aliados com politicos locais.
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TERRA: MARCOS ESPACIAIS E A EXPECTATIVA DA DEMARCACAO

“Mas isso aqui, tudo € dos indio: da Lagoa do Luis de Barro, inté a Lagoa do Moreira
¢ a terra dos indio. Que a mamae contava pra nés que era de chegar uma era da terra dos
indio ser tirada, porque chegou esse povo de fora enganando o povo com essas coisa.
Comprava um pé de coqueiro aqui, cercava o mundo todo, cuma hoje vocés tdo vendo,
taf tudo cercado. Nés, filho natural daqui, ndo tem direito a nada. Meu cercadim, meus
filho hoje vive pelo mundo porque nao tem adonde faga um casebre praeles. (...) E ai,
o pessoal de fora chegaram e invadiram. E, agora, sé tem muito pra nés é ameaga.”
(Zeza. Barro Vermelho, janeiro, 1994 )

“A Lagoa Seca € pra acol4 pra baixo, que é mesmo de dentro dos indios Tremembé de
Almofala. Lagoa Seca com Almofala, que € a terra dos indio e, ai, Barro Vermelho, que
¢ tudo uma coisa sé. A Tia Chica da Lagoa Seca era a india velha, a Tremembé velha.
(...) O velho Z¢é Miguel, a minha mie Raimunda Pé-de-caco. A minha mae Raimunda Pé-
de-caco era a mae da comadre Marcionilia, uma india velha dali que morreu... (Zeza.
Barro Vermelho, janeiro, 1994)

“Eu conheci a Lagoa Seca no meu tempo de crianga, quando eu comecei a tomar enten-
dimento de gente. A Lagoa Seca era habitada s6 pelo pessoal da minha familia. E as
casa era tudo rodeado, assim feito um circo, e a casa do centro do aldeamento era a
casa do meu bisavd mais da minha bisavé: a velha Chica da Lagoa Seca e o Z¢ Pedro,
que era o nome do meu bisavd. Os filhos e os irm@o, primo, parente, tava tudo arrodeado
e ele, a casa dele era a do meio da concentragdo. Bem no centro do aldeamento era a
casadele. (...) Até hoje eu sinto, assim, uma coisa dentro de mim muito grande, porque
[a proposta de delimita¢do] ndo pegou a Lagoa Seca. Porque era um dos ponto funda-
mental de se ter pegado na proposta da FUNAI, era a Lagoa Seca. Porque a Lagoa Seca
€ o coracdo de toda a histéria. E foi uma coisa que a gente perdeu no momento, que a
gente perdeu. Isso pra mim € uma tristeza, porque o mais necessério ter saido nessa
histéria era a Lagoa Seca, a parte da Lagoa Seca, porque € onde a gente tem todo aces-
so, temo nossas terra, € na Lagoa Seca. Entonce, era 14 o objetivo do meus compromis-
so e do compromisso do meu povo, que tivesse pegado a Lagoa Seca (Jodo. Praia,
janeiro, 1994).

“Porque nés exigimos que, pro mode haver a demarcagdo sem a igreja dentro, nés ndo
combinava. Ninguém combinava. Porque o grupo achou que, ficando a rua dentro da
demarcac@o, ia ser muito caro pro governo indenizar a rua. Porque é uma cidade e tal.
Pois, nés combinemos pra ficar no santo cruzeiro, a igreja ficando dentro. Porque di-
zem, a igreja ndo pode ficar fora, a igreja é o nosso alvo da terra... € a igreja. Porque,
quando essa terra foi registrada, essa igreja foi feita, foi doada pela rainha, a igreja dos
indios Tremembé. Pra nds perder a igreja, acabou-se nossa causa. E nds nao aceita. Af,

foi a causa da igreja ter ficado dentro.” (Luis. Varjota, janeiro, 1994)

As narrativas mais recorrentes da origem dos Tremembé remetem a forma-
¢do do aldeamento, ou seja, a um processo histérico da mesma forma que outros gru-
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pos indigenas no Nordeste (CARVALHO, 1984:176; OLIVEIRA FILHO, 1994:vii)
tendendo para uma histdria mitificada ou mito historicizado (GALLOIS, 1994). Um
grupo de indios teria encontrado uma “imagem de ouro” de uma “santa”, a “Rai-
nha de Portugal”, ao se interessar por tal artefato, propds uma permuta com os indi-
o0s: em troca da imagem de ouro deu outra confeccionada em madeira e construiu a
igreja com material “vindo da Bahia”. A Rainha teria ainda doado a terra para os
indios. Esse mito de origem funde processos e eventos distantes no tempo, como a
doagdo das terras aos indios de Almofala em 1857'°. Uma interpreta¢do dos elemen-
tos contidos nessas narrativas e sua relagdo com o territério Tremembé pode ser lida
em Valle (1993:271-286). Contudo, € possivel ir adiante para perceber como a terra
do aldeamento € assinalada por marcos espaciais, repletos de significados.

Dentre esses marcos situados na “ferra da santa”, cabe destacar a “igreja
dos indios”, o ponto central da terra do aldeamento - “o alvo da terra” e a localida-
de de Lagoa Seca, onde moraram antepassados dos Tremembé atuais, especialmente,
“torenzeiros” como Tia Chica. A Lagoa Seca ficou excluida da proposta de delimi-
tacdo elaborada pelos Tremembé para a FUNAI em 92 e aigreja foi incluida em uma
seqiiéncia de reunides entre os indios e o 6rgao indigenista. Os dois marcos remetem a
temporalidades diferentes na meméria do grupo.

A capela é reportada pelos Tremembé ao inicio do aldeamento e reivindicada,
portanto, como marco da origem e repositério de um simbolo — a imagem da santa.
Essa construgao do século X VIII representa um sinal de antigiiidade e continuidade
para os Tremembé, que se opuseram a retirada das imagens quando do avango das
dunas, que participaram da “descoberta” da capela apds o soterramento e que, em
momentos distintos desse século, a freqiientavam na “noite dos indios” durante a festa
da padroeira de Almofala.

A incorporag¢do da igreja na delimitagdo das terras Tremembé pode ser
referenciada ao encontro dos indios Waidpi com a fortaleza de Macap4, construida no
século XVIII e por eles identificada como Mairi: “a casa de argila construida pelo heréi
criador Ianejar e pelos primeiros homens, para se protegerem do fogo e do dilivio que,
ciclicamente destroem a humanidade” (GALLOIS, 1994:17). Mesmo considerando
que a fortaleza de Macapé fica fora da Area Indfgena Waidipi, tanto ela, quanto a igreja
de Almofala podem ser entendidas, por um lado, como sinais da implanta¢@o da colo-
nizagdo. A igreja, ainda mais, pois representaria a expansao da catequese. Por outro
lado, para os indios, estes marcos sdo reelaborados e dizem respeito a si mesmos, a
sua origem e a sua territorialidade.

A Lagoa Seca foi o local onde se agregaram alguns Tremembé depois que a
capela foi coberta pelas dunas. O periodo que se seguiu € caracterizado pelos indios
como a instalagdo de posseiros na drea central de Almofala até constituir uma pequeno
arruamento — a “rua”. Quando os terrenos centrais foram ocupados e cercados
freqiientemente com indicios de expropriacdo (SOUZA, 1983:47). As narrativas dos
indios e o depoimento de alguns autores possibilitam o entendimento de como esses
marcos espaciais assumem importancia capital para os Tremembé.
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Em 1950, Seraine encontrou os dangadores do torém, tendo Z& Miguel e sua
irma Francisca, a frente. Quando de seu retorno, visitou Lagoa Seca e a descreveu de
maneira detalhada, em texto que cito parcialmente:

“Posteriormente, em outubro de 1955, estivemos no préprio local onde residem os ve-
lhos dansadores [sic] do Torém focalizados acima - José Miguel Ferreira e sua irma
Francisca Ferreira de Paula. Lagoa Seca estd situada entre Itarema, sede do distrito e
Almofala, povoagdo a que ja aludimos, distante cerca de 1km da estrada carrogavel, em
trecho de dificil acesso, por motivo das drvores marginais que, com seus ramos € ga-
lhos, as vezes chegam a fechar o estreito caminho. L4 encontramos apenas algumas
palhogas construidas inteiramente de palhas do coqueiro (Cocos Nucifera), sem o
emprégo de qualquer elemento da técnica ocidental, européia. Achavam-se localizadas
préximas umas das outras, ao fundo de uma drea espagosa sombreada por duas ou trés
arvores, principalmente um velho cajueiro.” (SERAINE, 1955:77)

O professor Silva Novo apenas alcangou Francisca, entdo com a alcunha de
Tia Chica, pois Zé Miguel havia falecido. O autor denomina a Lagoa Seca de “‘o habitat
verdadeiro dos descendentes da raga Taramambé, Teremembé ou Tremembé”
(IDEM, IBIDEM:35. Grifos do autor). Chaves possibilita uma leitura do “universo
nautico” dos almofalenses e das transformagdes ocorridas na drea no que diz respeito
a pesca e a posse da terra com a presenga dos “donos de coqueirais” (CHAVES,
1975:65).

Souza retoma a reflexdo sobre a pesca em Almofala, em termos de
“ecossistema em colapso”, e traz indicios de confronto entre indios e brancos ou entre
“dominados” e “dominantes” na apropria¢o, por estes, das terras ocupadas por aqueles.
Dados dos mais importantes acerca das migragdes dos almofalenses, vastamente dis-
cutidos por Souza, necessitam ser revisitados. A autora retoma o periodo em que a
igreja foi coberta pelas dunas, acarretando o afastamento dos Tremembé para fora da
area central do aldeamento, especialmente para Lagoa Seca, onde muitos indios per-
maneceram apos a presenga crescente de ndo almofalesises (SOUZA, 1983:43-45).

A morte de Tia Chica, em meados dos anos 70, foi seguida da desagregacao
do grupo e da aquisi¢do da Lagoa Seca por regionais. As ligacoes dela e dos antigos
dangadores de torém com os Tremembé atuais sdo constantemente indicadas para os
pesquisadores. Tia Chica é mée de Venancia e bisavé de Jodo. A Lagoa Seca esta
cercada, mas ainda existe um grande cajueiro — o “velho cajueiro” avistado por Seraine
e “o cajueiro da Tia Chica” dos Tremembé€.

Na proposta de delimitagdo da 4rea a ser demarcada, a Lagoa Seca ndo foi
incluida porque alguns Tremembé ndo se sentiam em condi¢des de enfrentar aqueles
que detém a posse do local. Nessa decisdo pesou também a intervengio de uma lide-
ran¢a Tremembé que morava na localidade (vizinho ao terreno detido pelos posseiros)
e nido estava convencida de um efeito positivo da mobilizagio étnica, ou seja, da con-
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seqliente demarcagdo da drea indigena.

Assim como o torém foi selecionado como um traco diacritico, a Lagoa Seca
— “o coragdo da histéria” — se tornou uma referéncia espacial que assinala o territo-
rio Tremembé, marca visivel da trajetdria dos antepassados, “ponto de ancoragem do
territério” (HOFFMAN, 1995). Em algumas falas, assume os contornos de uma al-
deia ideal: casas em circulo, lugar dos cajueirais propicios para o torém — “as quin-
tas”, morada dos antigos torenzeiros invocados por Venancia. Entre os moradores da
Varjota varios se afirmam como descendentes dos Tremembé da Lagoa Seca.

Os Tremembé ainda ndo alcangaram a demarcag¢ao de suas terras. Cabe
pensar nessa expectativa: aqueles da praia, restringidos entre o mar, as dunas que avan-
cam e os coqueirais; aqueles da “mata”, quase sem mato, limitados entre o rio e 0s
coqueirais da empresa. Essa paisagem, cortada por longas veredas, pode ser tomada
como metéfora para a pressdo individual e coletiva que afeta os que se definem como
indios. Com excec¢do da Varjota, o costume de “mudar a casa de lugar” esta cada
vez mais restrito pela exiguidade dos terrenos e pela mudanga nas técnicas construti-
vas. Ha vérios Tremembé sem casa, ha outros que se sentem constrangidos, mesmo na
Varjota, a andar livremente por Almofala. Nao é rara a ocorréncia de ameagas e vio-
léncias contra as liderangas.

2. AQUEM E ALEM DAS FRONTEIRAS: UM REPERTORIO DE POSSIBILIDADES

Em concomiténcia e consonancia com o reaparecimento dos Tremembé &
possivel observar, no Ceard, a constitui¢do de um movimento indigena conformando o
que se tem visto em ambito nacional: o aparecimento politico dos indios como “‘sujeitos
coletivos” (MARTINS, 1993 e 1986). Tal processo ndo corre por uma via de mao
linica para cada grupo indigena.

Como relatei na introdug@o deste trabalho, fui a Almofala interessado, entre
outras razdes, nas pinturas murais que se faziam em algumas casas da Varjota. Pude
acompanhar outros aspectos da vida daqueles que se afirmam como Tremembé que
ndo se incluem na classificagdo de “tracos diacriticos”. A confec¢ao de pinturas e de-
senhos, fragmentos narrativos sobre a natureza e os encantados, € uma interpretacao
singular da miscigenagao, se colocam como contraponto da constru¢@o da identidade
e do territério dos Tremembé, que se ancora notoriamente na triade terra/indio/torém.

As pinturas (que parecem ser transposi¢des individualmente criativas de
motivos aplicados a ceramica), os desenhos (que retratam ainda com mais liberdade
um repertdrio de temas e grafismos), as falas sobre o rio, 0 mangue, as dunas e mar,
por exemplo, informam sobre aspectos da vida dos Tremembé, que ndo foram expos-
tos com destaque e intensidade para além de Almofala, até recentemente!! . A
recorréncia de observagdes como “meu pai veio do Maceid, mas a minha avé é da
Almofala” ou “meu avo é de fora, mas a minha avo era daqui, dos indios”, dizem
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algo mais acerca da miscigenagao que se esboga nos tragos fisicos. Estas diferencia-
¢Oes internas apontam para uma dinimica cultural que ndo se resume a uma sele¢éio
objetivista de tracos diacriticos, nem a atividades que se determinam unicamente pelo
conflito fundiério.

As falas dos Tremembé portam tanto a construgdo de uma identidade dife-
renciada, como a interpretagdo dessa diferenciag@o, ponto este o mais instigante. As
popula¢des do campo ndo se véem como homogéneas, da forma como, talvez, fossem
encaradas vinte anos atrds. As vozes dos indios, captadas em contexto recente, plenas
de metéforas de sua continuidade, indicam também processos de mudanga e até mes-
mo a dificuldade de dar seqii€ncia a certas tradi¢des. N#o se nota énfase em um pro-
cesso continuo —no sentido de irreversivel — de conservagio de uma “cultura indige-
na” apesar de indicios de uma “histdria mitificada Tremembé”.

Os textos produzidos entre os anos 50 e 80 insistem na descontinuidade e,
mais, recolocam em suspense e de diversas maneiras a identidade indigena dos “‘nati-
vos de Almofala” ou dos “descendentes dos Tremembé”. Tal desqualifica¢do continu-
ada da identidade indigena dos Tremembé proporciona que pesquisadores recentes
insistam na “invengao da tradicdo” e na recriagdo da identidade étnica

O torém atual ndo € o mesmo “forém da Lagoa Seca”, por exemplo, mas
também ndo lhe € totalmente distinto. As mudangas no ritual ndo datam do mesmo
periodo da mobilizagio pela demarcag@o da terra, ainda que certas modifica¢Ges pos-
sam ser relacionadas a esse processo. As pinturas seguem as transformag@es no modo
de habitar, marcadas obviamente pela expans@o da agroindistria de c6co e pela entra-
da de posseiros que resultaram na redugéo das areas de mata e dos espagos utilizdveis
para a constru¢do de residéncias. Contudo, prosseguem segundo o ritmo da prépria
criatividade das mulheres desenhistas'.

E fundamental tentar interpretar essa sobreposi¢ao de ritmos para ndo correr o
risco de encapsular os Tremembé (e outros povos indigenas em situagio semelhante) em
duas temporalidades: antes e depois da emergéncia. Como aponta Jodo Pacheco de
Oliveira, “a continua reiteragao da pergunta” — existem indios no Nordeste? — “acada
novo contexto de comunicag@o parece indicar que ndo hd cumulatividade possivel”” (OLI-
VEIRA FILHO, 1994a:V). A superac@o — politica e académica — dessa diivida talvez
abra espago para outras pesquisas em que o Yaté, lingua dos Fulni-6, as interpretagdes
das fus@o e divisdo dos Pankararu e as pinturas dos Tremembé, por exemplo, ndo sejam
apenas considerados como exce¢do a um modelo de abordagem e tragam outra com-
preensdo da dindmica cultural entre populagdes indigenas e regionais.

UM TERRITORIO EXTENSO

No titulo desse artigo o termo configuragao foi posto para conotar um pro-
cesso em curso. Em primeiro lugar, porque o contato com os Tremembé e com a lite-
ratura disponivel sobre o grupo implicou na “necessidade de colocar ao lado de seus
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temas tradicionais [dos indios] a problematica histérica” (ARRUTI, 1995:85). Em se-
gundo lugar, considerando que os grupos passam por modifica¢cdes em suas afirma-
¢Oes, aliangas e projetos, também o seu territdrio se altera: “longe de ser imutéveis as
dreas indigenas estdo sempre em permanente revisao, com acréscimos, diminuigdes,
juncoes e separagdes’” (OLIVEIRA, 1994:133). Em terceiro lugar, porque a nogdo de
territério excede a terra, os limites dos agrupamentos reconhecidos como indigenas e
incorpora marcos espaciais ligados as dinamicas do parentesco, dos rituais, das migra-
coes e da atuacdo politica.

O territério Tremembé excede as dreas ocupadas e articuladas no movimen-
to da luta e consiste numa proje¢fo que vai se explicitando no atual contexto. Participei
de vérias reunides na Varjota em que € manifesto o desejo de delimitar enfim a terra e
de retomar uma parte do que foi “apossado pela firma”. Da mesma forma, os
Tremembé da praia almejam a recuperacao de terrenos que se encontram nas maos
dos posseiros. Tais partes — terras ocupadas por posseiros — e pontos — Lagoa Seca
- do antigo aldeamento compdem o territdrio indigena (HOFFMANN, 1995), mas este
se estende. O vinculo com os familiares que habitam nas 4reas de assentamento em
Itarema, em outras 4reas, como Fortaleza, se incluem nesse aspecto. As rotas de pes-
cadores Tremembé que migram para outros pontos litordneos do Ceard, do Piaui e do
Maranh@o para onde se prolonga a rede de parentesco (SOUZA, 1984; RATTS, 1996),
alargam o repertorio de lugares do grupo. Diversas falas aqui editadas expressam atra-
vés de metéforas, a extensa presenca indigena e o seu tetritério para além dos limites
atuais.

NOTAS

1 Esse artigo consiste numa versdo de um capitulo da minha dissertacdo de mestrado
(RATTS, 1996). Sou grato particularmente as contribui¢oes das professoras do Departa-
mento de Antropologia da Universidade de Sdo Paulo, Aracy Lopes da Silva e Dominique
Tilkin Gallois por ocasido do exame de qualificagdo e da defesa de mestrado, respectiva-
mente.

2 “Indios no Siara: massacre e resisténcia” é uma das primeiras publicagdes da década de 80
que apresentou material contemporaneo sobre os Tremembé e os Tapeba, referidos como
indios. Quatro dissertacdes de mestrado foram concluidas na década atual sobre os
Tremembé: VALLE, 1993; MESSEDER, 1995; RATTS, 1996 e OLIVEIRA JUNIOR, 1997.

3 Parauma discussdo do “desaparecimento” e da “emergéncia” dos indios no Nordeste ver
CARVALHO, 1984; SAMPAIO, 1986; OLIVEIRA, 1994a e 1998; PORTO ALEGRE, 1992-3
e ARRUTI, 1996. Para o caso do Estado do Ceara, consultar PORTO ALEGRE, 1994;
BARRETO FILHO, 1992.

4  Nao é possivel fazer aqui uma andlise dos elementos que sdo encontrados nessas narra-
tivas. Por exemplo, além dos trés elementos citados, hé indicagdes do processo de ocupa-
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¢do da drea, da presenga de descendentes de africanos em Almofala, dentre outros aspec-
tos.

5 Frase encontrada no saldo de reunides dos Tremembé da praia de Almofala, em janeiro de
1995.

6 Paraseguir o percurso tedrico que passa efetivamente por Fredrik Barth (BARTH, 1969) e
outros autores como Abner Cohen e Roberto Cardoso de Oliveira, rever os trabalhos de
Carneiro da Cunha, Oliveira e Caiuby Novaes, acima referidos.

7  Aranha, Cdco e Cagador, assim como o Torém, séo dancas - “brincadeiras” - praticadas
em Almofala.

8  Sobre o torém em seu formato recente ver VALLE, 1993 e mais especificamente OLIVEIRA
JUNIOR, 1997.

9 Cangdes da autoria de Jodo, lideranga da praia.

10 Registro de Doagdo de Terra aos indios de Almofala, do “Livro de Registro de Terras da
Freguesia da Barra do Acaracu” de 1855-1857, transcrito em FUNAI, 1992. Anexo VII.

11 No Museu do Ceard hd um mural pintado por indias Tremembé, que também realizaram
trabalho semelhante para a Feira do Livro de Fortaleza no ano de 1998. Participei do pro-
cesso de visibilidade dos Tremembé através da realizagdo de um video sobre o Torém,
langado em 1994 (Torém . 22’30’ VHS. 1994. Dire¢@o: Ivo Sousa e Alecsandro Ratts.

12 Para uma abordagem mais extensa do grafismo, do discurso sobre a natureza e da misci-
genagdo ver a segunda parte do capitulo referente aos Tremembé em minha dissertagdo
de mestrado (RATTS, 1996).
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Abstract: “Emerging people”, “remaining Indians” are common expressions about ethnic
groups concerned as unknown or extinct at the Northeast of Brazil. This article points
some aspects of the reappearing of the Tremembé Indians at Cear4 State, a phenomenon
with full vitality at the 80’s and 90’s, and try to surpass the vision of which happens onto
the boundary. The indigenous territory extends beyond the identified and delimited land.
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