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RESUMO

A arte de narrar, contar histdrias fabulosas e de grandes feitos, descrever entes sobrenaturais e suas agdes, sdo tarefas
inerentes aos sujeitos nas diversas sociedades, desde os tempos remotos até a atualidade (Benjamim, 1994). Os povos
indigenas, assim também os Potiguara, por meio dos ancidos, utilizam a contagao de histdrias para comunicar sua cultura,
sua identidade e suas tradigdes. Contudo, sdo poucos os trabalhos publicados reunindo a diversidade das narrativas
compartilhadas através da oralidade. Nesse contexto, este trabalho busca analisar as narrativas do Pai do Mangue e das
Bruxas Potiguara presentes no imaginario coletivo do povo Potiguara, localizado no Litoral Norte paraibano, a fim de
compartilhar narrativas da tradigdo oral que permeiam o cotidiano indigena dessa regido, a fim de compartilhar narrativas
da tradi¢do oral que permeiam o cotidiano indigena dessa regido, identificando os temas e as estruturas em comum, na
comparagdo com outros mitos e outras historias herdados de outras culturas. Autores como Cascudo (2007), Munduruku
(2009), Le Goff (1990), Cardoso e Guimaraes (2012), Benjamin (1994), entre outros, fundamentaram esta pesquisa. Sob
o ponto de vista metodolégico, realizou-se uma pesquisa bibliografica, a partir do livro E histéria viva, num é historia morta:
narrativas do Litoral Norte, de Barbosa et al (2020);-sob trés perspectivas: tradi¢ao oral, meméria e identidade.
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ABSTRACT

The art of narrating, telling fabulous stories of great deeds, and describing supernatural beings and their actions are inherent
tasks for individuals in various societies from ancient times to the present. Indigenous peoples, including the Potiguara, use
storytelling through elders to communicate their culture, identity, and traditions. However, few published works gather the
diversity of narratives shared through oral tradition. In this context, this work aims to analyze the narratives of the Mangrove
Father and the Potiguara Witches, present in the collective imagination of the Potiguara people, located on the Northern
Coast of Paraiba, to share narratives of the oral tradition that permeate the indigenous daily life of this region, in order to
share narratives from the oral tradition that permeate the daily life of the indigenous people of this region, identifying
common themes and structures, in comparison with other myths and stories inherited from other cultures.. Authors such as
Cascudo (2007), Munduruku (2009), Le Goff (1990), Cardoso and Guimarées (2012), Benjamin (1994), among others,
theoretically founded this research. From a methodological point of view, a bibliographic research was conducted based on
the book "E histéria viva, num é histéria morta: narrativas do Litoral Norte" by Barbosa et al (2020). The reports were
analyzed from three perspectives: oral tradition, memory, and identity. This analysis identified the presence of structures
and themes that circulate other myths and stories of the Portuguese oral tradition manifested in the narratives analyzed in
the research.

KEYWORDS: Oral literature; Enchanted beings; Potiguara of Paraiba; Memory; Identity.

1 Introdugao

A arte de narrar ou contar sobre algo nasceu ha muito tempo e é parte fundamental na histéria
da humanidade. Para Walter Benjamin (1994), é impossivel datar quando e como surgiu essa arte,
pois no mundo inteiro os seres humanos narravam suas histérias do cotidiano ou de grandes lutas,
principalmente por meio da oralidade, além de grafismos e, posteriormente, através da escrita.

A contacéo de historias sempre foi uma ferramenta de manutencéo e perpetuagéo da cultura
e faz parte da configuragao dos povos originarios indigenas, sobretudo através da oralidade. Esses
povos originarios tiveram recentemente contato com a escrita e, até pouco tempo atras, suas
narrativas eram passadas de geragao a geracao a partir da oralidade. Com o povo indigena potiguara
também foi assim durante muito tempo.

Com o processo de colonizagéo e todas as formas de opressao e destruicdo inerentes a este
momento da invaséo do territorio brasileiro, partindo de uma visdo integracionista dos povos originarios
a cultura europeia, foi desencadeada uma série de interferéncias na cultura, na memoéria e nas
tradigdes indigenas. A imposigao da religido crista provocou algumas transformagdes, dentre elas as

referentes a crenga nos mitos, lendas e causos, que carregam aspectos culturais significativos e
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ajudam as comunidades a reafirmar e fortalecer a meméria e a identidade dentro da organizagao de
cada povo.

A memoria, que guarda os ensinamentos e tradigdes, também foi afetada pelo contato com
outras culturas. Nessa perspectiva, destaca-se a figura dos ancidos como guardides dessa arte
milenar de narrar as historias, dotadas de enredos sobrenaturais e seres encantados. A partir desse
contexto, buscamos analisar os relatos publicados por Barbosa et al (2020), na obra intitulada “E
histéria viva, num é histéria morta”: narrativas do Litoral Norte da Paraiba, pela Editora UFPB.

Esta pesquisa € classificada como qualitativa, uma vez que esse tipo de abordagem considera
que “[...] ha uma relagao dinédmica entre 0 mundo real e o sujeito, isto €, um vinculo indissociavel entre
o mundo obijetivo e a subjetividade do sujeito que ndo pode ser traduzido em numeros” (Kuart et al.
2010). Quanto ao procedimento, a pesquisa sera de cunho bibliografico, pois sera realizada uma
analise de textos publicados em livro, abrindo espago para constru¢ao de discussao das narrativas
ora analisadas. Analisar os seres encantados, a histdria e os fatos da regiéo do litoral norte paraibano
é também oferecer espago para que sejam ecoados as vozes destes sujeitos antes silenciados.

Neste sentido, analisaremos as narrativas sobrenaturais com base na relagao entre literatura
de tradigéo oral, meméria e identidade, bem como as manifestacdes literarias presentes nas narrativas
contadas pelos ancidos potiguaras. Neste trabalho buscamos fazer um apanhado tedrico que
possibilitou a utilizagdo de alguns destes autores (em sentido amplo), séo elas as contribui¢des de
Cascudo (2007), Munduruku (2009), Le Goff (1990), Cardoso e Guimarées (2012), Benjamin (1994),

entre outros.

2 Cultura, resisténcia e identidade

O povo Potiguara costuma ser rotulado como um povo cujo simbolo é a resisténcia. Esta
compreensdo nado ocorre de modo aleatdrio, uma vez que na historia da chegada da coroa portuguesa
ao Brasil, os potiguaras aparecem como um povo que resistiu desde os primeiros anos de colonizagéo
as investidas de dominacao e, anos mais tarde, a fazendeiros e empresarios, aos usineiros e a todos
os desafios que poderiam ter dizimado este povo ou fazé-lo fugir para outro local. Ainda hoje este povo

continua lutando em busca de melhorias na saude, na educacao e em tantos outros espagos. Tudo
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isso ¢ fortalecido com o conhecimento dos “troncos velhos™, que lutaram para que os seus parentes
pudessem viver e continuar a lutar na terra e pela terra.

Os estereotipos criados pelos ndo indigenas acerca dos nativos brasileiros séo inimeros e de
diversos géneros. Isto se deu com base — também — no relacionamento dos povos com a sociedade
que se desenvolvia a luz da cultura europeia e com o contato e a mistura, nos termos discutidos por
Darcy Ribeiro (2015), que comegou a ocorrer a partir dos anos de 1501. Conforme todo o contexto
territorial e historico-cultural deste povo vemos que as narrativas contadas em toda extenséo do
territorio potiguara corresponde & constru¢do da sua histéria territorial, cultural e sagrada até a
contemporaneidade. As tradigdes, a cultura e a identidade também foram e sao construidas por meio
desses processos pelos quais a sociedade potiguara passou. A identidade potiguara sofreu mudancgas
em diversos aspectos: como na religiéo, na cultura, e em suas tradi¢des.

No ambito religioso, ela é constituida por meio de um sincretismo de crencas que envolvem
os rituais cristdos e rituais indigenas, o que demonstra praticas diferenciadas dentro de um mesmo
territorio e de um mesmo povo indigena. Mas para compreendermos de forma mais ampla a questao
da identidade e da identidade indigena no Brasil sera necessario discutir a partir de alguns autores
seus principais apontamentos.

A identidade néo é algo predestinado, ao contrario, conforme acredita Zigmunt Bauman, a
identidade é construida por meio das acdes e decisbes que sdo tomadas pelos membros de uma
comunidade. Para Bauman (2005), a identidade sé apareceria a partir do entendimento da diferenca,
ou seja, mediante o contato com uma segunda comunidade, e é exatamente pela presenca de uma
outra comunidade que surge a necessidade de comparar, fazer escolhas e deliberar sobre algo, para
depois rever as escolhas e tomar novas decisdes. Sobre a defini¢io acerca da identidade, Bauman
acredita que:

A ideia de ‘identidade”, e particularmente de ‘“identidade nacional”, nao foi
naturalmente gestada e incubada na experiéncia humana, ndo emergiu dessa
experiéncia como um “fato da vida” auto-evidente. Essa ideia foi forgada a entrar
na Lebenswelt de homens e mulheres modernos — e chegou como uma ficgéo. [...]
A ideia de identidade nasceu da crise do pertencimento e do esfor¢o que esta

“wAan

desencadeou no sentido de transpor a brecha entre o “deve” e o “é” e erguer a

1 A expressdo “troncos velhos” remete-se a maneira pela qual sdo chamados os ancidos e os narradores indigenas
do povo potiguara, na regido do Litoral Norte da Paraiba.
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realidade ao nivel dos padrées estabelecidos pela ideia — recriar a realidade a
semelhanga da ideia. (Bauman, 2005, p. 26).

Neste aspecto, os potiguaras ndo podem ser correlacionados diretamente a ideia de
identidade nacional, pois ela requer uma exclusividade que ndo € possivel de se obter no contexto
néo sO nordestino ou paraibano, mas no contexto brasileiro, marcado profundamente pela mistura
racial. Para Antonio Cavalcanti Maia em Diversidade cultural, identidade nacional brasileira e
patriotismo constitucional (2020), a identidade diz respeito a compreenséo de quem somos, representa
as nossas caracteristicas essenciais como seres humanos. Ela corresponde a uma discusséo que
trabalha com uma questéo relativa a auto-percep¢do de um grupo dele préprio, da construgao de sua
histdria, de seu destino e de suas possibilidades.

No livro Culturas Hibridas, Garcia Canclini (1998) parte de estudos sobre a identidade na
América Latina e, segundo ele, a identidade foi historicamente marcada por processos colonizadores
praticados pelos europeus. Nesse contexto, a sociedade latino-americana foi formada pela jungéo, ou
hibridagéo de varias marcas sociais dicotdmicas, como: o urbano e o rural, riqueza e pobreza, entre
outros. Esse processo gerou a ideia de que a linha é ténue entre cada uma dessas partes, uma vez
que em alguns casos esta distancia ndo € tdo acentuada, fazendo com que as culturas sofressem
uma simbiose.

Canclini (1998) acredita que a identidade é construida e reconstruida continuamente, ao
contrério do pensamento de que ela tem uma natureza absoluta sem que haja outras modificagdes
posteriores. Nessa perspectiva, quando analisamos o contexto da formagao da nagao brasileira e, em
particular, pela histdrica constitui¢cdo do povo potiguara da Paraiba, a nagao brasileira comegou a ser
construida com base em uma mistura étnica desde que os portugueses chegaram ao Brasil,
realizando-se “um processo continuado e violento de unificagéo politica, logrado mediante um esforgo
deliberado de supressao de toda identidade étnica discrepante de repressdo e opressao de toda
tendéncia virtualmente separatista” (Ribeiro, 2015, p. 19).

Para Daniel Munduruku (2009), “a cultura nunca é estatica. Ela estd em permanente
transformacao. Mesmo os povos indigenas tiveram sua cultura alterada pelo contato com outros povos

com 0s quais comercializavam, guerreavam e casavam” (Munduruku, 2009, p. 44). Essa perspectiva
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sublinha a complexidade e o dialogo entre as culturas, mostrando que a identidade cultural dos povos
indigenas, assim como de qualquer outro grupo, ndo € algo fixo, mas um processo em constante
adaptacao e reinterpretagao diante de novos contextos histdricos e sociais.

Neste sentido, a idendidade “é uma busca permanente, esta em constante construgéo, trava
relagbes com o presente € com o passado, tem historia e, por isso mesmo, ndo pode ser fixa,
determinada num ponto para sempre, implica movimento” (Escosteguy, 2010, p. 148). Nesse contexto
de interculturalidade, a cultura e os costumes dos ancestrais sé@o para o povo potiguara ainda a
referéncia de sua identidade. No entanto, com a longa histéria de contato e conflitos com a populagéo
branca, com os negros, além de outros povos indigenas, as crengas e costumes nao permaneceram
intactos ao passar do tempo. Ent&o, a identidade indigena nao pode ser observada de maneira isolada,
uma vez que ela é formada por suas crengas, por suas agdes e por suas relagdes dentro da sociedade.
E a consolidag&o da identidade que faz com que um povo continue sempre fortalecido e que também

o faca se renovar ao final de ciclos.

3 Memdria e ancestralidade indigena

A histéria do Brasil, até pouco tempo atras, permaneceu contada pelo olhar dos que vieram
de longe, do europeu, do colonizador. No entanto, na tentativa de mostrar sua pluralidade cultural
atualmente alguns indigenas advindos de variados povos espalhados pelo territorio brasileiro estao
modificando o cenario de “quem contava sobre 0 qué”™:

Antes, toda contribui¢do cultural indigena era coletada, selecionada, modificada e
registrada pelos brancos; certamente, essa intermediagéo fazia com que muito da
originalidade das narrativas fosse perdida. [...] O que tem acontecido nas Ultimas
décadas é que os prdprios indigenas tém assumido a voz narrativa, tornando-se
sujeitos, autores/criadores de seu legado cultural escrito que, por sua vez, é a
expressdo de seu legado mitico e magico. (Guessé, 2011, p. 2).

Esta posicdo quanto ao homem, sujeito construtor de sua histéria, caminha para a afirmagao
cada vez mais forte da identidade e da autonomia indigena, mostrando seu protagonismo crescente

na sociedade. Alguns destes autores “contadores de sua(s) histéria(s)” sdo Daniel Munduruku, Ailton
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Krenak, Kaka Wera Jecupé, laguaré Yama, entre outros. Além de escritores, sdo também ativistas e
suas falas tém forte impacto dentro da politica indigenista brasileira. Como escritores, eles misturam
contacdo e (re)contagdo de mitos, teorias e histérias literarias ficcionais e representam uma
significativa produgéo indigena com publicagbes de livros sobre seus povos, suas historias e lutas.
Nesse sentido, Munduruku fala sobre a relevancia da ancestralidade e da memoria para a vida em
comunidade. Segundo ele, os indigenas sao

Detentores de um conhecimento ancestral apreendido pelos sons das palavras dos
avls, estes povos sempre priorizaram a fala, a palavra, a oralidade como
instrumento de transmissdo da tradi¢co, obrigando as novas geragdes a
exercitarem a memoria, guardid das historias vividas e criadas. A meméria é, ao
mesmo tempo, passado e presente, que se encontram para atualizar os repertérios
e possibilitar novos sentidos, perpetuados em novos rituais, que, por sua vez,
abrigardo elementos novos num circular movimento repetido a exaustdo ao longo
da historia. (Munduruku, 2018, p. 81).

Nessa passagem podemos destacar 0 quao necessarios sdo os “troncos velhos” para as
comunidades indigenas. Apesar de ndo obterem a tecnologia da escrita, isto ndo os impedem de
ensinar através da fala, da palavra oral; presentificam as memérias e as tradi¢des fincadas com raizes
profundas dentro das comunidades. Para Ailton Krenak, em Antes, 0 mundo néo existia, os sabios da
cultura ocidental tém atividades diferentes dos ancidos dos povos tradicionais. Estes sabios ocidentais
geralmente ddo palestras, conferéncias e aulas em escolas e universidades. Enquanto isso, 0s
intelectuais indigenas ndo tém tantas atividades institucionalizadas como a dos intelectuais do
ocidente, mas possuem uma responsabilidade permanente de estar no meio do seu povo, narrando a
sua historia, com seu grupo, suas familias, os clas, o sentido permanente dessa heranga cultural
(Krenak, 1992, p. 201).

Neste sentido, observamos o quanto a sociedade indigena necessita do exercicio da memoéria
e de mecanismos de compartilhamento de seus saberes e conhecimentos, que sdo transmitidos de
geracdo a geracao pelos ancidos pela oralidade e por grafismos. No ensaio Literatura indigena — a
voz da ancestralidade, o escritor indigena do povo indigena Sateré- Mawé, Tiago Hakiy afirma que:

O contador de histérias sempre ocupou um papel primordial dentro do povo, era
centro das atencdes, ele era o portador do conhecimento, e cabia a ele a missao
de transmitir as novas geragdes o legado cultural dos seus ancestrais. Foi desta
forma que parte do conhecimento dos nossos antepassados chegou até nos,
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mostrando-nos um caleidoscopio impar, fortalecendo em nés o sentido de ser
indigena. Em sua esséncia o indigena brasileiro sempre usou a oralidade para
transmitir seus saberes, e agora ele pode usar outras tecnologias como
mecanismos de transmissao. (Hakiy, 2018, p. 38).

A voz do ancido é fundamental no processo de identificagdo e de afirmacdo cultural nas
comunidades tradicionais, pois ele da testemunho das diversas historias que legitimam o territdrio, a
cultura e a historia do povo indigena. Para ele, a voz € um instrumento de luta, ndo apenas sonorizagéo
de palavras soltas ao vento. E necessario, entdo, que estas vozes sejam cada vez mais ecoadas por
meio da escrita e por outros instrumentos capazes de levar as histdrias indigenas para além da aldeia;
€ preciso que estas vozes adentrem cada canto: os livros de historias, as pracas, as rodas de conversa
bem como o mundo midiatico.

A partir das ideias de Walter Benjamin sobre o papel do narrador, podemos refletir sobre a
importancia da tradi¢do oral nos povos originarios e seu papel fundamental na construgao de um lugar
relacional com o outro, 0 passado e a memoéria ancestral. Benjamin argumenta que o narrador ndo é
apenas um contador de histérias, mas um mediador de experiéncias que estabelece uma conexao
profunda entre o individuo e a coletividade, transmitindo n&o apenas informagdes, mas também
sabedoria vivida e valores compartilhados. Benjamim é enfatico ao dizer que “o narrador figura entre
0s mestres e 0s sabios. Ele sabe dar conselhos: ndo para alguns casos, como o provérbio, mas para
muitos casos, como o sabio. Pois pode recorrer ao acervo de toda uma vida” (Benjamin, 1994, p. 221,).

Nos povos originarios, a narrativa e o narrador possuem um carater fundamental, pois eles
servem para preservar a memaria ancestral, consolidando a identidade coletiva e criando um espago
de pertencimento e continuidade entre diferentes geragdes. O narrador, nesse contexto, desempenha
um papel crucial, ndo apenas como transmissor de histdrias, mas como tecedor de relagdes, que
mantém viva a conexao entre o povo e suas tradi¢des, rituais e saberes.

Para que novas produgdes literarias indigenas brasileiras sejam recontadas na
contemporaneidade é preciso que as mais diversas narrativas das comunidades indigenas continuem
sendo difundidas no maximo de espagos possiveis, seja por meio da oralidade ou por meio da escrita.
Entdo, no proximo capitulo apresentaremos algumas das narrativas indigenas potiguaras que

continuam sendo transmitidas no territério do litoral norte paraibano ha varias geracdes. Elas
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representam o cuidado com a terra, com 0s ambientes e com a religiosidade sincrética que, ao longo

do tempo, foi construida entre os potiguaras.

4 Seres e espagos sobrenaturais: os encantados potiguaras

No contexto das narrativas literarias ficcionais, Marisa Martins Gama-Khalil em As teorias do
fantastico e a sua relagdo com a construgdo do espaco ficcional (2012), a espacialidade € um dos
componentes fundamentais para formagdo de sentido dentro da narrativa fantastica, pois os
acontecimentos ficcionais sé conseguem se estruturar através de uma localizagao que proporcione o
suporte e 0 sentido necessarios.

Nesse contexto, se considerarmos estas ideias apontadas por Gama-Khalil para as narrativas
contadas no territério indigena Potiguara, é notavel o quanto os espagos territoriais das matas, dos
rios e das marés sdo capazes de produzir o clima propicio a manifestacdo do sobrenatural. Além do
espaco favoravel, destaca-se também a presenca dos seres anormais nesses locais. Estes rondam
as matas, rios e marés no territorio potiguara e sdo entes que provocam temor e respeito, pois sao
vistos como protetores e ordenadores dos locais onde costumam surgir.

Os seres encontrados nessa regiéo sao definidos de maneiras diversas pelos indigenas desta
localidade. Para uns, sdo seres invisiveis que manifestam agdes sobrenaturais, para outros séo
compreendidos como seres imortais com aparéncia fisica humana. Essas figuras sobrenaturais sao
os “donos” dos ambientes, ora sendo chamados de pai ou mée, ora por dono dos bichos, ou somente
‘encantados”, e sdo vistos tanto pelo perigo ou pela protecdo. O perigo advém da relativa
periculosidade e imprevisibilidade ao se adentrar no ambiente “controlado” pelo encantado, gerando
certo “temor” quanto ao que € possivel acontecer, 0 que se acentua quando o individuo esta ciente de
que ndo cumpriu certos requisitos morais e éticos perante esta entidade. Por outro lado, estes seres
sdo percebidos por suas agdes como protetores ou cuidadores dos animais sob seus dominios, com
0s quais as pessoas podem estabelecer relagdes de troca e simpatia (Cardoso; Guimaraes, 2012, p.
57).

Os seres fantasticos, que estdo presentes em “lugares” especificos dos ambientes naturais,
segundo 0s ancidos, na pesquisa realizada por Glebson Vieira (2010, p. 170), ndo s&o “gente como a
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gente”, mas ja foram “gente como a gente”. Para Antonio Carlos Diegues, em A etnoconservagéo da
natureza, nas cosmologias indigenas amazonicas néo se faz distingdes ontologicas entre humanos,
vegetais e animais. Entao, ha uma relagdo entre essas espécies, interligadas umas as outras pelo que
pode se chamar de continuum, ordenado pelo principio da sociabilidade, “em que a identidade dos
humanos, vivos ou mortos, das plantas, dos animais e dos espiritos € completamente relacional e,
portanto, sujeita a mutagdes” (Diegues, 2000, p. 30).

Com base nessas concepgdes, ndo é possivel compreender as interrelagdes da cosmologia
indigena como s&o concebidas pela ciéncia ocidental, uma vez que a “natureza“ e outras definigdes
como “ecossistema” ndo séo campos com autonomia e independéncia, pelo contrario, fazem parte do
mesmo grupo. Estes seres encantados também podem ser considerados uma transfiguragéo. Eles
podem transfigurar suas aparéncias e comportamentos e sdo responsaveis por regular e afetar o corpo
e a vida cotidiana individual e coletiva. Nessa conjuntura, “algumas qualidades de seres — animais,
humanos, objetos, espiritos e instituigdes — sdo apreendidas como pessoas com quem se pode
estabelecer relagdes sociais, particularmente “acordos” (Wawzyniak, 2011, p. 19).

Algumas pessoas também acreditam que eles sdo “seres” resultantes de transformacgdes
humanas, geralmente criangas ndo batizadas (pagas), apds capturadas por animais ou por
encantamentos ocorridos com parentes dentro de algum dos espagos sagrados. Eles podem proteger
0s humanos com os quais eles tém afeigdo ou colocar em perigo 0s humanos que os desagradarem.
Estes s&o reconhecidos por suas agbes como protetores ou cuidadores dos animais sob seus
dominios, com 0s quais as pessoas podem estabelecer relagdes de troca e simpatia (Cardoso;
Guimarées, 2012, p. 57). Para Vieira,

Assim, estabeleceu-se uma ética da caga sustentada na relagdo méagica que busca
a fatura e a abundéncia e uma moralidade baseada na amizade, no respeito e na
negacgéo de qualquer atitude que demonstre ambigdo, ganancia e inveja. Alias,
estas sao atitudes improprias e interditadas no espago da mata, do mangue e do
fundo do mar e do rio, sendo punidas pelos donos dos reinados, pois espera-se,
antes de tudo, agdes que demonstrem generosidade e respeito. (Vieira, 2010, p.
272).

Os encantados fazem, assim, parte das relagdes sociais de reciprocidade que permeiam a

economia potiguara e sdo gestores de ‘recursos” em ambientes mais “distantes” do ambiente
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domeéstico, representado pela casa e seus espacos. Na visdo de Wawzyniak (2011, p. 20), os “donos”
desses lugares séo seres espiritualizados, encarados como pessoas, “entidades morais”, com quem
os homens podem estabelecer relagdes sociais. Dentre suas principais caracteristicas estdo a de
definir normas, com base em seus proprios regulamentos, a fim de reger as condutas convenientes
para a sociabilidade dos humanos entre si e dos humanos com estes entes fantasticos.

Eles fazem parte da cultura dos povos indigenas e surgem nas lendas e mitos com o objetivo
de explicar determinados eventos e de conscientizar o homem quanto a preservagéo das florestas e
rios, a natureza de modo geral. Assim como na mitologia grega, em que as ninfas eram responsaveis
por estarem presentes na natureza oferecendo alegria e simbolizando fertilidade, os seres
encantados, donos, ou pai e mae da cosmologia indigena, como a mae D’agua, o Pai do Mangue e
tantos outros, sdo seres que alimentam o imaginario e mantém acesa a tradi¢do oral, além de
promoverem o cuidado e protecdo daquele lugar. Nos mitos, esses “Entes Sobrenaturais”, como
chama Eliade,

sdo conhecidos sobretudo pelo que fizeram no tempo prestigioso dos “primérdios”.
Os mitos revelam, portanto, sua atividade criadora e desvendam a sacralidade (ou
simplesmente a “sobrenaturalidade”) de suas obras. Em suma, os mitos descrevem
as diversas, e algumas vezes dramaticas, irrupgdes do sagrado (ou do
“sobrenatural”) no Mundo. E essa irrupgéo do sagrado que realmente fundamenta
0 Mundo e o converte no que € hoje. E mais: é em razéo das intervengdes dos
Entes Sobrenaturais que o homem é o que é hoje, um ser mortal, sexuado e
cultural. (Eliade, 1972, p. 09).

No livro de Barbosa et al (2020), os depoentes narram as apari¢des destes seres como entes
visiveis e invisiveis. Segundo 0s ancidos, esses seres ndo aparecem aleatoriamente em qualquer
espaco, pelo contrario, eles s6 aparecem em situagdes especificas, 0 que faz com que os indigenas
pratiquem rituais quando necessitam ir a esses espacgos. O Pai do Mangue, como o seu préprio nome
anuncia, costuma aparecer nos manguezais que percorre as aldeias localizadas na cidade de Rio
Tinto e Marcagdo. Assim também costuma ocorrer com os demais seres: possuem cada qual seu
espaco de apari¢des e seus “momentos”, como a hora da pesca no mangue, a hora da caga, ou seja,
de acordo com circunstancias predefinidas.

Com base no depoimento de Orlando Soares, o Pai do Mangue utiliza “um chapeuzéo assim

vermelho, o Pai do Mangue, um homé&o, negao assim GRANde. Aquele bicho vermelho, um chapéu
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vermelho”. Para Sr. Orlando, o Pai do Mangue aparenta ser um humano, ideia que ¢ ratificada pela

expressao ‘homao” e logo em seguida também especificada pela cor de sua pele negra. Para o

cacique Ci, da aldeia Trés Rios, o Pai do Mangue tem o poder de aparecer ou ndo conforme sua

vontade, além disso € necessario que a pessoa preencha determinados requisitos para estar naquele

ambiente:

nao é pra todo mundo que ele aparece, mas pra aquelas pessoas que nao acredita,
que num tem... Que aquilo é histéria do povo, mas tem que porque eu digo pra
vocé que tem, porque eu ja vi e num foi nem no mangue, eu vi aqui 6ie, aqui na
ladeira do porto, meu pai falava, minha avé falava, disse que existia uma tochinha
e de uma tochinha ia crescendo, ia crescendo e vocé... se vocé fosse pra o lado
dele cada vez ia aumentando e o brilho [...] (Barbosa et al, 2020, p. 61)

Conforme as lembrangas evocadas de dona Zita, o Pai do Mangue é um homem e tem no

lugar de sua cabega uma tocha de fogo que, segundo seu relato, pode aumentar e diminuir com base

na distancia em que este ser estava da presenca dos moradores da aldeia:

ele tem um grande facho de fogo na cabega, viu? Isso ai eu j& vi, eu e varias
pessoas naquele alto ali da Boa vista. A gente acha de noite ja, ele tava Ia. Ai &
vem aquele facho de fogo comegou assim bem pequenininho ai subiaaaa....
Quando descia, era pequenininho, que, quando subia, era grande. Eu, menino,
olha um negécio ali, dizia: ave Maria, vdmo simbora, é o Pai do Mangue! (Barbosa
et al, 2020, p. 68).

Este mesmo ente com um fogo na cabega é descrito por outros entrevistados como o Batatao,

um dos seres sobrenaturais que rodeia a regido. Segundo Sr. Orlando:

Olhe, ndo diga néo, néo diga néo que ndo tem batatdo néo, que TEM. Quando deu
fé foi aquela tocha de fogo que desceu dali de cima, ai pegou Antonio... Antdnio foi
pra debaixo do burro... Ai Pai disse: - Oia, eu num disse que tinha batatdo! E num
chame batatdo nao, chame Aibino, Ai-bino. Ai disse que chamar Aibino, dizer
assim: Aibino la vem o pade, ele vai te batizar, ai ele se some. Mas se chamar o
Batatéo olha os dentes que ele bota, os dent&o grande pra pegar o caba (Barbosa
et al, 2020, p. 41).

Dona Matutina relata que “s6 dizia que era uma bola de fogo. Era, uma bola de fogo. Ai

daquele que ele se encontrasse”. Para o cacique Ci, o Pai do Mangue é a mesma figura sobrenatural

do Batatdo. Seu discurso parece ser claro nesse sentido, uma vez que ele descreve as mesmas

caracteristicas relatadas por outros depoentes. Dona Zita, da Aldeia Trés Rios, também revela em sua
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contagéo de historias as descrigdes apresentadas por seu Orlando sobre o Batatao fazendo referéncia
ao Pai do Mangue:

E ele tem um grande facho de fogo na cabeca, viu? Isso ai eu ja vi, eu e varias
pessoas naquele alto ali da Boa vista. A gente acha de noite ja, ele tava la. Ai la
vem aquele facho de fogo comegou assim bem pequenininho ai subiaaaa....
Quando descia, era pequenininho, que, quando subia, era grande. Eu, menino,
olha um negécio ali, dizia: ave Maria, vdmo simbora, é o Pai do Mangue! Quando
démo fé, o fogo tava mais perto da gente e nés corremo até aqui no cemitério. Foi...
Era muita pessoa, era ele: o Pai do Mangue. (Barbosa et al, 2020, p. 68).

Como percebemos, os seres se apresentam de modo diferenciado, alguns possuem uma
dupla caracterizagéo: parte humana e parte de elementos da natureza (como fogo); alguns os
descrevem como visagens, “negdcio’, “coisa’, etc. Essas diferentes caracterizagdes dos seres,
possivelmente, revelam como eles aparecem em seus ambientes. Observamos, dessa maneira, que
estas diferengas em como os seres sdo descritos parte de caracteristicas proprias da transmissao
oral, a histdria é contada e recontada, tendendo a ndo haver preciséo na forma como elas sdo
transmitidas.

Os seres e espagos sobrenaturais nos conectam, ndo sé a espacgos que traduzem o
sobrenatural, bem como a seres que inspiram e dao origem ao texto literario, j& que o sobrenatural €
um elemento frequentemente utilizado na literatura ficcional. Para Franga (2012, p. 02), no “caso
especifico brasileiro, as lendas, o folclore, os mitos e os costumes locais sempre forneceram material
para uma literatura baseada em elementos sobrenaturais”. Os mitos e lendas s&o géneros importantes
dentro das comunidades, pois a partir deles modos de vida dos individuos na comunidade sao
delineadas. Conforme Eliade:

O mito é uma realidade cultural extremamente complexa, que pode ser abordada
e interpretada através de perspectivas multiplas e complementares, isto €, podem
ser vistos de muitas maneiras, explicar origens, revelar e guardar segredos,
responder inquietagdes, perpetuar tradi¢des, culturas e identidades. (Eliade, 2000,

p. 11).

O trabalho de Eliade esta concentrado na concepgdo do mito que, longe de ser uma histéria
falsa como foi disseminado erroneamente na sociedade, é uma realidade cultural que da sentido e

ajuda na compreensdo de um passado distante e desconhecido, ou mesmo algo que possa explicar
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0 considerado sobrenatural e anormal. Este tipo de narrativa € muito presente na cultura dos povos
indigenas brasileiros e responde as indagagdes que estes individuos tém sobre sua formagéo cultural,
territorial e identitaria. Nos mitos os povos buscam explicagdes para fendmenos que ndo sdo possiveis
de ser explicados de forma ldgica, emergindo dessa forma o sobrenatural.

Partindo dessa concepgao, observamos que nas civilizagdes primitivas o mito desempenha
uma fungéo indispensavel: ele exprime, enaltece e codifica a crenga; salvaguarda e impde 0s
principios morais; garante a eficacia do ritual e oferece regras praticas para a orientagdo do homem.
O mito, portanto, € um ingrediente vital da civilizagdo humana; longe de ser uma fabulagéo v3, ele é,
ao contrario, uma realidade viva, a qual se recorre incessantemente; nao € absolutamente uma teoria
abstrata ou uma fantasia artistica, mas uma verdadeira codificacdo da religido primitiva e da sabedoria
pratica. Essas histdrias constituem para os nativos a expressdo de uma realidade primeira, maior e
mais relevante, pela qual sdo determinados a vida imediata, as atividades e os destinos da
humanidade (Eliade, 1972, p. 19).

Baseando-se no ponto de vista moral do mito nas comunidades indigenas, as autoras Maria
Inés de Aimeida e Sonia Queiroz, no livro Na captura da voz: as edi¢bes da literatura oral no Brasil,
dizem que

0 mito ndo é somente uma velha historia, € também nossa vida cotidiana tal como
€ mostrada pela midia. Para os indios, 0os mitos permeiam a vida cotidiana, néo
como criagdo alheia e alienadora, mas como base sobre a qual se desenvolvem
as sabedorias, como se houvesse, desde tempos imemoriais, vozes mestras que,
hoje, e em portugués, denominadas Tradi¢&o, ensinam, ou contam como as coisas
devem ser. Mesmo que exista a compreensao de que tudo se transforma, - € a
transformagéo é a grande matéria dos mitos — os sabios das aldeias trabalham
com suas memérias para que 0s novos elementos culturais que surgem
incorporem os ensinamentos das vozes dos antepassados e dos espiritos
anteriores ao homem. (Almeida; Queiroz, 2004, p. 235).

Assim como os mitos fazem parte tradi¢do oral dos povos tradicionais, as lendas também sao
muito presentes nas narrativas indigenas e refletem a combinagao de uma produgéo coletiva dessa
sociedade. Elas possuem um papel essencial para a manutengao da cultura dos povos indigenas, pois
se referem a historias ficticias e sdo um elemento de fixagao que determina um valor local. Ainda que

nao seja considerado como um documento histérico que assegure sua veracidade, “0 povo ressuscita
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0 passado, indicando as passagens, mostrando, como referéncias indiscutiveis para a verificagao
racionalista, os lugares onde o fato ocorreu” (Cascudo, 2006, p. 56).

Desprovida da tradi¢do ritualistica, a lenda em algumas circunstancias pode servir, por
exemplo, para ensinar as criangas temerem o desconhecido, como uma rua, um homem, a que &
revelado algum perigo do qual elas devem se proteger. Dessa forma, podemos assinalar o “mito de
acao constante e a lenda de acdo remota, inatual ou potencial. Uma agado em suspensdo. O mito
acusa-se pela fungdo. A lenda explica qualquer origem e forma local” (Cascudo, 2006, p. 112),
indicando muitas vezes a criagdo de um habito ou supersti¢do. Diferente do mito, a lenda tem um
cunho profano, seu objetivo é apenas o de transmitir um valor moral e/ou um ensinamento. Em sua
composicao, ela também apresenta seres sobrenaturais, santos e humanos, seu carater local,
circunstancial e individual diferem notadamente do mito, ja que ele € universal, atemporal e coletivo
(Cascudo, 2006).

Embora misterioso e assustador, 0s seres sobrenaturais séo parte constituinte da vida
cotidiana potiguara. Embora para algumas sociedades o sobrenatural s6 possa ser notado por meio
de categorias dicotdmicas, como: real e irreal, natural e sobrenatural, veridico e inveridico, podemos
perceber que na sociedade potiguara ha o predominio de um modo de relacionamento com seres
sobrenaturais, espacos e agdes aceitaveis pelos potiguaras, pois sao situagdes que de alguma forma
sao esperadas dentro do contexto indigena, uma vez que faz parte da realidade cultural desta regiéo.

Estes relatos, colhidos de forma oral, séo realizados através da performance oral. Essas
historias reveladas a cada gravagdo ndo sdo apenas leituras (de maneira codificadas) ou uma
‘simples” contagdo de histérias. Sdo gestos, expressdes que se repetem e que se destacam no
discurso realizado por quem narra cada uma dessas histérias. A sociedade indigena, como ja
dissemos anteriormente, € de tradi¢do oral. Daniel Munduruku ratifica dizendo que:

A oralidade no é apenas a palavra que sai da boca das pessoas. E uma coreografia
que faz o corpo dangar. O corpo é reverberagdo do som das palavras. A oralidade é
a divindade que se torna carne. O narrador é o mestre da palavra. A palavra ndo
volta sem cumprir sua miss&o. (Munduruku, 2000, p. 72).

Nesse contexto, as narrativas ndo se encerram no momento em que sao contadas, elas duram

um tempo maior e mais profundo do que aquele recorte temporal da narragdo. Le Goff afirma que
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nestas sociedades tradicionais sem escrita ou com recente contato com ela ha especialistas da
memoria, “homens-meméria”, que preservam em sua memaria acontecimentos importantes de uma
dada sociedade. Eles s&o os guardides de uma memoria dupla: “a meméria da sociedade” e séo
simultaneamente os depositarios da histéria “objetiva” e da histdria “ideoldgica” (Le Goff, 1990, p. 429).
Ent&o, estes “homens-meméria” potiguara séo imsprescindiveis para que as narrativas do encantados

continuem a ecoar e se perpetuar, mesmo com o passar do tempo e das geragoes.

4.1 O Pai do Mangue

Segundo os relatos desta pesquisa, o Pai do Mangue é um ser sobrenatural que habita os
manguezais do territorio potiguara. Ele é considerado o dono do espago do manguezal e todo aquele
que busca bom convivio neste local procura seguir os preceitos estabelecidos por esse ser enigmatico
potiguara. Sua aparéncia é descrita de maneira distinta nos relatos, em alguns casos afirmam que ele
seria apenas um “espirito”, ou dizem que seria proibido visualizar este ser por haver a possibilidade
dele castigar quem assim o fizer. Além disso, também o descrevem como um homem que usa um
grande chapéu na cabega:

(Era) um chapeuzéo assim vermelho, o Pai do Mangue, um homao, negédo assim
GRANde. Aquele bicho vermelho, um chapéu vermelho. Mas é assim... O Pai do
Mangue é o bicho mais perigoso que tem! Se vocé chegar no mangue pra pescar €
dizer assim... Falar no nome dele, o Pai do Mangue, vocé num pega um (peixe)
(Orlando Soares) (Barbosa et al, 2020, p. 43).

Ele, dizem que ele é dono do mangue né? Esse cumpade ai, que é o dono do
mangue, e, quando ele quer que a pessoa pesque as coisas ele ndo perturba. E ele
tem um grande facho de fogo na cabega, viu? Isso ai eu ja vi, eu e varias pessoas
naquele alto ali da Boa vista. A gente acha de noite j4, ele tava Ia. Ai 14 vem aquele
facho de fogo comegou assim bem pequenininho ai subiaaaa.... Quando descia, era
pequenininho, que, quando subia, era grande. Eu, menino, olha um negécio ali,
dizia: ave Maria, vdmo simbora, é 0 Pai do Mangue! Quando démo fé, o fogo tava
mais perto da gente e nos corremo até aqui no cemitério. Foi... Era muita pessoa,
era ele: o Pai do Mangue. (Dona Zita) (Barbosa et al, 2020, p. 68).

Ai @ mae comegou a chamar nome, chamar nome. Ai eu disse:; — Oi, mae, num
chame nome ndo, que mde num gostava de chamar nome. Mae disse: — Esse
bichiguento tava por aqui tangendo os peixes da gente pescar. (Eles) jogava a pugar
e nenhum (peixe). Pegava nenhum, ai quando a gente botava o colvo la, era uma
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zuada de peixe no colvo, vai lascar o colvo, quando ia [& ne-nhum. - Eu num disse a
senhora que num chamasse nome com o Pai do Mangue. E agora a gente num
vamo sair daqui ndo. Vdmo amanhecer o dia! E amanhecémo o dia Ia mermo, que
era nés sair dali e se perder. Ai quando n6s vdmo saindo de manhazinha, ai mae
olhou e disse: - Oia o féla da mae onde ta...(Orlando Soares) (Barbosa et al, 2020,
p. 42).

A histéria que eu conhego do Pai do Mangue é aquela pessoa que num respeita ou
maltrata e que néo tenha isso aquilo outro, sempre chama nome e as vezes ele bota
a gente pra marchar. Como assim? Vocé vai pescar, vocé com um pescador, ai seu
parceiro diz assim: “Rapaz, tu num vai hoje nao, por causa disso e disso... Ah, eu
VOou me importar com isso rapaz, isso aqui eu sou mais do que isso”. Ai vai e termina
acontecendo. [...] Ele ndo aparece pra ele vé, mas faz ele voltar, do jeito que ele
entrou, ele volta sem nada de buscar o alimento pros seus filho, vem sem nada. Por
qué? Porque ele desacreditou naquilo que o pessoal fala. Entéo existe [...] mas ndo
é pra todo mundo que ele aparece... (Cacique Ci) (Barbosa et al, 2020, p. 61).

Como observamos nos relatos, o reinado do Pai do Mangue é muito temido pelos indigenas
potiguara. Eles o consideram muito poderoso, pois segundo os depoentes, este ser pode fazer com
que os pescadores ndo tenham uma boa pesca, assim como pode impedir que consigam sair do
espaco territorial do mangue. A periculosidade do Pai do Mangue e o0 medo constante, em virtude do
que ele pode fazer dentro do espago administrado por ele, sugere a nogdo de que aquele local lhe
pertence. Para Diegues, muitas sociedades acreditam no relacionamento entre 0 mundo natural, o
sobrenatural e a organizacgao social, especialmente nas sociedades indigenas, pois para elas “nao
existe uma classificagdo dualista, uma linha diviséria rigida entre o ‘natural’ e o ‘social’ mas sim um
continuum entre ambos” (Diegues, 2000, p. 30). Esta percepcéo € bastante evidente entre os parentes
indigenas, uma vez que nos relatos ha uma certa “naturalidade” na forma de pontuar a presenca desse
ser entre os indigenas.

Os manguezais do territrio potiguara s@o lugares em que se consegue 0 sustento para boa
parte dos indigenas localizados préximos a estes locais, bem como para aquelas pessoas que se
deslocam de aldeias mais distantes para a atividade da pesca, principalmente nos periodos de
“‘andadas” de caranguejo e da catagao de mariscos. Para Silva, em Sob o olhar do Pai do Mangue, o
mangue, ainda que de forma tensa, pertence idealmente a todos que ali vivem, por meio do direito

tradicional de posse que as sociedades tradicionais possuem. E um lugar de “usufruto comum a todos
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aqueles que o ocupam ou extraem dele seus meios de subsisténcia e/ou comercializagéo” (Silva,
2011, p. 37).

A ideia transmitida sobre o Pai do Mangue como o dono deste espago afeta diretamente na
maneira equilibrada de convivio dentro deste espago sagrado. Para os potiguara, por mais que as
acles e as aparicdes deste ser sobrenatural acarretam medo e pavor, quando percebidas pelos
indigenas, as aparicoes séo tratadas com “certa naturalidade” devido a aceitagdo da imposigao de
regras pelo gestor desse ambiente. No Dicionario de simbolos, de Chevalier, a simbologia empregada
na palavra “pai” denota ao sentido de sentimento de posse, dessa maneira o pai seria aquele que dita
regras pautadas pela posse e dominio sobre algo (Chevalier, 1986, p. 793).

A posse, privacdo, dominio e autoridade sdo palavras-chave acerca das caracteristicas
proprias do Pai do Mangue. Considerado-as sob o ponto de vista mitolégico, essas narrativas, podem
apresentar fungbes como as definidas por Campbell, em O poder do Mito, uma delas seria a
sociologica, que atua como suporte e validagéo de determinada ordem social, regendo os principios
éticos e as leis da vida. Para ele, o mito tem a fungao de promover a perpetuagdo da homogeneidade
de uma cultura por algum tempo, “ha uma quantidade de regras subentendidas, ndo escritas, pelas
quais as pessoas se guiam. Ha um ethos ali, um costume, um entendimento segundo o qual ‘ndo o
fazemos dessa maneira” (Campbell, 1990, p. 21).

Nesse contexto, quando o Sr. Orlando menciona o fato de sua mae ter pronunciado palavrdes
(“nomes”) dentro do mangue e ter sido repreendida em seguida, o relato enfatiza o relacionamento
pautado por leis morais e sociais de convivéncia dentro do espago sagrado do manguezal “ai mée
comegou a chamar nome, chamar nome. Ai eu disse: — Oi, mde, num chame nome ndo, que mae num
gostava de chamar nome” (Barbosa et al. 2020, p. 42). Essas regras impostas relacionam-se a ideia
do espago territorial como um lugar sagrado e o pronunciamento de palavroes e xingamentos seria
um ataque a essas normas estabelecidas para o convivio e usufruto do espago do mangue.

Entdo, para que certas puni¢des ndo sejam efetuadas, € necessario que a normatividade
estabelecida seja seguida por aqueles que convivem com este ser sobrenatural. Os rituais realizados
com essas entidades sobrenaturais como o Pai do Mangue e a Cumade Fulozinha levam em
consideracdo atitudes morais, como o respeito a sacralidade do manguezal e da mata, bem como aos

seus agentes reguladores realizando oferendas como o fumo de rolo, a cachaga ou agua ardente, que
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sao alguns dos elementos dos rituais realizados. O cumprimento dessas regras colabora para que o0s
entes possam “abencoar” aqueles que buscam alimentos dentro da mata e do manguezal.

Fica evidente que € em consequéncia das agdes dos seres sobrenaturais que os indigenas
conseguem pescar, cagar e ndo se perder dentro da mata e do mangue. Entdo, o bom
desenvolvimento dentro desses espagos ndo ocorre exclusivamente pelos esforcos empregados
nestas tarefas. Dessa maneira, a perpetuacdo da contacdo dessas narrativas colaboram para que
haja a promogao desses padrdes de comportamento dentro do ambiente regido por cada um desses
seres sobrenaturais e as maneiras “corretas” de convivio. Ndo pronunciar certos palavroes, ndo estar
com pensamentos negativos e mas energias, ter “devogao” e ofertar insumos aos seres sdo algumas

dessas obrigatoriedades caracteristicas do povo potiguara.

4.2 As Bruxas potiguaras

Bruxas sdo seres que invadem o imaginario coletivo de muitas sociedades. Para Chevalier, a
figura da bruxa existem no inconsciente do homem e se materializam como uma sombra rancorosa
muito temida:

Como resultado das rejeicdes, ela incorpora (os desejos, medos e outras tendéncias
de nossa psique que sdo incompativeis com 0 nosso eu, seja porque sdo muito
infantis, ou por qualquer outro motivo). [...] A bruxa é a antitese da imagem mulher
idealizada. Em outro sentido, a bruxa foi considerada pela influéncia da pregagéo
cristd, como uma degradacdo deliberada das sacerdotisas, das sibilas e dos
magicos druidas. Elas estavam disfargadas de forma horrivel e diabdlica, ao
contrério dos iniciados na antiguidade que ligava o visivel ao invisivel, 0 humano ao
divino; mas o inconsciente despertou a fada, da qual a bruxa, serva do deménio, ndo
mais aparecia sendo como uma caricatura. Bruxa, fada e mago, criaturas do
inconsciente, sdo filhas de uma longa histdria, gravada na psique, e das
transferéncias pessoais de uma evolugdo lenta, cujas lendas tornaram reais,
vestiram e animaram como personagens hostis. (Chevalier, 1986, p. 200).

Entdo, conforme Chevalier, bruxas sdo seres considerados diabdlicos, hostis e horriveis,
perante as ideias e influéncias disseminadas pelo cristianismo. Em Paisagens do medo, Yi-Fu Tuan
discorre sobre um dos medos ocasionados pela natureza: o medo de bruxas. Para Tuan (2005, p.

168), uma “bruxa € uma pessoa que langa injuria por meio da préatica de poderes excepcionais. Esses
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poderes podem ser considerados sobrenaturais porque operam de uma maneira que néo pode ser
detectada; a causa é reconhecivel somente quando o dano torna-se conhecido ” (Tuan, 2005, p. 168).

Segundo Tuan (2005), a crendice nas bruxas é universal e o relacionamento com elas pode
se diversificar entre uma cultura e outra. Na cultura potiguara os sentidos empregados as bruxas se
d&o por duas maneiras: a primeira delas ocorre quando, geralmente, uma pessoa pratica a¢des em
terreiros de macumba em intengdo de algum favorecimento ou de algum mal a determinada pessoa,
sendo chamada de bruxa ou bruxo a pessoa que realizou a a¢do de bruxaria. A segunda mencgéo as
bruxas em territdrio potiguara se da a seres que sao resultado de transformagdes, como as relatadas
nas narrativas.

Nas historias colhidas sdo relatas duas narrativas a respeito da presenca de bruxas na regido.
A primeira delas foi narrada por Sr. Orlando, em que quando morava na aldeia Sdo Miguel (chamada
de “Vila") houve a apari¢do de uma bruxa identificada por acdes feitas por este ser na aldeia. Segundo
Sr. Orlando, esta bruxa seria na verdade a “cumadre” que se transformava neste ser que amedrontava
as pessoas e 0s animais da aldeia Sdo Miguel.

Oia, n6s morava na Vila, ai pai... [...] Pai criava uns bode, ai de noite a cabra deu
cria de trés bode. Ai mée disse assim: — Antbnio, tu tem cuidado que a bruxa vai
carregar esses bode. Ai quando foi de tardezinha chegou pra se enterrar dois
pagao, dois menino. Tinha morrido, no rio da ponte, ai veio pra botar na igreja de
Sé&o Miguel pra enterrar, no outro dia, que era assim. Ai veio, né? Quando foi de
manhazinha, ia, isso aqui (o rosto) tava mordido e as coxa e os brago dos menino.
Ai 0 povo comegaram a chamar nome com a bruxa. Ai vai e néo vai, enterraram
0s menino, anoiteceu, a cabra com os bodinho. Ai pai disse: — Hoje eu vou carregar
a espingarda pra dar um tiro numa cachorra da mulesta daquela! Mas deixa que
era a cumade dele. Era a cumade de Baia que virava. Ai, de noite, ela num veio?!
Levou os bode berrando, numa maior artura. Ai pai passou-lhe fogo com a
espingarda de sa. Quando o bode caiu, nos pés do caba: “buufo!”. Ai mae: — Num
disse que ela vinha ver de noite, Anténio? Que aquilo é tudo sem vergonha!
(Orlando Soares) (Barbosa et al. 2020, p. 44).

Neste trecho observamos duas agdes praticadas pelas bruxas, a primeira delas ocorreu contra
dois meninos que morreram pagaos e a segunda agao foi realizada contra 0s animais (cabra e bodes)
muito comuns na regido. Se analisarmos sob o ponto de vista da influéncia religiosa, a agéo das bruxas
em relagcdo aos meninos pagéos estd correlacionada a auséncia do batismo, levando a crer na

suposicao de que se a crianga nao estiver batizada podera ficar vulnerével a agdes de bruxarias. A
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noite, a mutilagdo, proximidade e comportamento aparentemente comum das pessoas que se

transformam nesses seres sobrenaturais sao alguns dos elementos que, segundo Tuan, colaboram

para a manifestacdo das agdes misteriosas de bruxarias:

Pessoas de aparéncia comum podem, em lugares secretos e escuros, subverter as
crengas mais profundamente assumidas pela sociedade. No mundo todo os tragos
antissociais das bruxas sdo muito semelhantes porque em todas as comunidades
duradouras os valores sociais basicos s&o quase iguais. Entre os mais importantes
estdo o respeito pela vida, pela propriedade e pelas regras de conduta sexual. As
bruxas ndo somente mutilam, matam e destroem, mas parecem escolher
indiscriminadamente suas vitimas, que podem ser um estrangeiro, um vizinho, um
irm&o ou irma. As bruxas s&o luxuriosas e incestuosas, tém relagdes com cadaveres
e demonios, ndo tém controle sobre seus impulsos. As bruxas s&o uma forga para o
caos total, e estdo fortemente associadas com outras forcas ou manifestagdes de
caos, tais como noites escuras, animais selvagens, campos indémitos, montanhas
e tempestades. As noites escuras diminuem a visdo humana. As pessoas perdem a
habilidade de manipular 0 meio ambiente e sentem-se vulneraveis. A medida que
diminui a luz do dia, também diminui o seu mundo. Os poderes nefandos assumem
o controle. Bruxas e fantasmas ocupam um lugar de destaque nas tradigbes do
mundo ocidental (Tuan, 2005, p. 170).

Entdo, assim como no contexto das obras ficcionais apresentado por Gama-Khalil, as bruxas

necessitam de um ambiente favoravel que dé suporte para as a¢des desempenhadas a partir do

enredo narrado das praticas desses seres nas aldeias potiguara. Como ja foi mencionado: a noite, 0

paganismo (sob o ponto de vista do cristianismo), a falta de prote¢do dos animais como consequéncia

de fatores naturais, como a chegada da noite, entre outros.

Uma outra narrativa que tem como personagem central as bruxas sdo as Bruxas de

Coqueirinho, como sé@o chamadas. Esta histéria desperta afeicdo dentro do territorio indigena e séo

muito temidas na regido litorénea da cidade de Marcagéo, pois, de acordo com os relatos, elas

costumam fazer artimanhas com os pescadores que chegam a aldeia Coqueirinho para atividade

pesqueira:

Ai a cumade era cumpade do cara... Ai o caba disse: — Ta cum a bixiga, meus bote
amanhece todo dia cheio de flor, que em coqueirinho tem flor que ninguém nunca
conheceu, que ainda é do tempo de mae Nenem véia. Ai |4 vai, 1a vai... Ai disse toda
noite ela pegava o bote, trés, quatro, e ganhava a cidade, que aquilo vai beber na
cidade, farrar. Ai ele disse: — Ta cum a bichiga, eu lavo o bote todo dia e ndo sei que
bicho é esse! Ai quando foi um dia, todo pescador tem um sambura GRANde, aquele
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sambura bem grande de butar peixe. Ai ele foi pra dentro. Eles num mataram ele,
porque ela era a cumade dele e as outras. Ai quando foi pra linha do mar, ai uma
dizia assim: — Aqui fede a sangue rid. Ai a cumade disse: — Nao, ndo fede a sangue
de ria ndo. Ai comegou... Uma rema pra terra e outra rema pra o mar. Cada remada
(era de) vinte cinco léguas, ai era pra dentro, ai disse: — Olha, pra dentro do
sambura. Ai quando chegou em uma cidade, elas ganharam a cidade, né? Ele saiu
pra fora e ficou no convés do barco e ficou s olhando. Ai chegou um parceiro, era
meia noite, né? E disse assim: — O senhor é da onde? Ele disse: — Eu sou daqui da
Paraiba, né. Ele disse: — Eu sei que o senhor ta ai, agora... O senhor néo saia dai
n&o, porque senao o senhor fica na cidade perdido por ai. Ele saiu e voltou de novo,
quando deu fé, elas chegaram tudo BEBA. Cacho de flor, bebida s6 da boa, ai
pronto... Ai a outra s6 dizendo: — Aqui fede a sangue rid! Era pegar o sambura e
jogar dentro do mar. Ai vieram pra c4, ai quando amanheceu o dia, chegaram antes
do galo canTAR, antes do galo cantar tem que chegar. Ora, vinte cinco légua em
uma remada, vai muito longe. Ai quando chegou ele saiu, elas saiu tudinho. Ai
quando foi, no outro dia, a cumade foi na casa dele, foi na casa dele e disse assim:
- Vocé nunca mais faca aquilo que vocé fez, se vocé fizer... elas num deram fim a
vocé, porqué eu tava. Senéo vocé morre, viu? E nem diga que eu t0 dizendo isso a
vocé, num diga que existe ndo, porque se coisar ndis vem aqui. Ai ele num foi pra
dentro do coisa mais ndo. Mas o bote amanhecia todo sujo, todo vomitado, a bichiga
delas beberem. E entram pelo buraco duma fechadura... Entra pelo buraco da
fechadura. Orlando Soares (Barbosa et al. 2020, p. 45).

Nas narrativas relatadas das Bruxas de Coqueirinho temos a presenca de elementos contidos
na histéria da bruxa que aparecia na aldeia Sao Miguel, tais como, por exemplo, os acontecimentos
ocorridos durante a noite, assim como a relagdo de compadrio existente entre as bruxas e as pessoas
que se relacionam com elas. Tendo em vista o relacionamento intimo que as bruxas costumam ter
com as pessoas que sao atingidas por suas agdes, em territdrio potiguara elas sdo comumente
associadas as comadres dessas pessoas afetadas. Segundo Cascudo (2005, p. 294), o vocabulo
‘comadre” indica a estreita ligagao entre as pessoas, para ele, compadres e comadres possuem uma
espécie de irmandade, auxilio mutuo, respeitosa intimidade e ligagéo espiritual inquebrantavel. Para
Tuan:

A bruxa é semelhante a uma pessoa qualquer. Pode ser meu vizinho do lado ou
até um parente proximo — raras vezes pode-se saber. A pessoa que vejo
diariamente, que sorri com tanta simpatia, pode, durante a noite, tramar feiticos
que irdo fazer que eu frature uma perna ou perca uma crianga. As bruxas séo
inimigos internos incognitos: é por isso que provocam tanto mal-estar (Tuan, 2005,
p. 169).
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Ha, nas narrativas apresentadas, uma proximidade com aqueles que estdo ao redor das
bruxas, bem como foi relatado nas bruxas da aldeia S&o Miguel: “Ai pai disse: — Hoje eu vou carregar
a espingarda pra dar um tiro numa cachorra da mulesta daquela! Mas deixa que era a cumade dele.
Era a cumade de Baia que virava”. O relacionamento de compadrio também se mantém com as Bruxas
de Coqueirinho, quando o narrador inicia a contagdo de historia com a revelagado deste fato: “Ai a
cumade era cumpade do cara... Ai o caba disse: - Ta cum a bixiga, meus bote amanhece todo dia
cheio de flor, que em coqueirinho tem flor que ninguém nunca conheceu, que ainda é do tempo de
mae Nenem véia”. E continua em outros trechos: “Eles num mataram ele, porque ela era a cumade
dele e as outras. Ai quando foi pra linha do mar, ai uma dizia assim: — Aqui fede a sangue ria”.

Na obra de Barbosa et al (2020) foi realizada a observagao acerca da expresséo “sangue ria”
evocada quando foi narrada a historia das Bruxas de Coqueirinho. Esta expressao ja teria aparecido
na “Secgao primeira: contos de proveniencia europea” dos Contos Tradicionais do Brazil (1885), Silvio
Romero registrou: “— Aqui me fede a sangue real, aqui me fede a sangue real!...” em “O Bicho
Manjaléo” e “O Papagaio do Limo Verde”, narrativas originarias do Estado de Sergipe, onde Luis da
Camara Cascudo (1984, p. 265) coletou “Os Trés Coroados” para Literatura Oral no Brasil (1952), com
expressao praticamente idéntica: “Fum... aqui me fede a sangue real!... aqui me fede a sangue real...”.
“Aqui me fede a sangue ria!” aparece em um dos contos populares de Pernambuco, na coletanea do
Prof. Roberto Benjamin (1994, p. 156).

Neste sentido, tais narrativas associam a expressao ao motivo da situagéo de risco, na qual o
herdi se esconde do antagonista com a cumplicidade de outro personagem, assim como sucede na
histéria contada por Orlando Soares. Note-se 0 mesmo uso e motivo nos contos amazénicos
registrados na lingua indigena Nhengatu, traduzidos e comentados pelo etnografo Jodo Barbosa
Rodrigues (1890, p. 18, grifo do autor): “Uma prova dos contos da immigragdo portugueza na regiao
amazénica (...) aquelle aqui fede a sangue real € um enxerto portuguez feito no conto indigena”. Estes
elementos denotam a existéncia do sincretismo que houve com o passar do tempo na cultura indigena,
ainda que estes tenham preservado grande parte de suas tradi¢des e de sua cultura ap6s a invaséao

europeia.

Consideragoes Finais
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Conforme foi analisado, observamos que as narrativas da tradigdo oral séo um dos meios de
compartilhamento de saberes ancestrais dinfundidos dentro do territdrio indigena potiguara e, para
além disso, estas narrativas apresentam elementos tambpem observados em outras culturas, as quais
a cultura indigena interagiu ap6s a chegada dos portugueses, em 1500.

Neste sentido, & necessario destacar o importante papel dos narradores, pois somente com a
transmissao dessas tradi¢des, das crengas e dos ritos aos mais novos que os ensinamentos ancestrais
dos troncos velhos possibilitardo as novas geragdes continuar perpetuando a cultura potiguara.Os
narradores, ainda que muitas vezes de forma inconsciente, séo os responsaveis diretos para que
essas tradicdes sejam rememoradas e vivas na sociedade potiguara.

Além disso, a narrativa oral torna-se um ato de resisténcia, contra 0 apagamento cultural e a
homogeneizagédo imposta pela colonizagéo. Atraves da narragdo, 0s povos originarios, assim como o
povo Potiguara, ndo sd preservam seu passado, mas também reconstroem seu presente, afirmando
seu lugar no mundo e sua responsabilidade com a natureza e com os outros seres. Assim, a
importancia do narrador na cultura dos povos originarios vai além do simples contar de historias. Ele
€ um agente de preservagdo, resisténcia e reconstrugdo cultural, que mantém viva a memoria
ancestral e estabelece um lugar relacional de profunda conexao entre o povo, seus antepassados € 0
futuro.

A partir da meméria coletiva compartilhada, tendo como base a identidade cultural do povo,
sera possivel construir e fortalecer os tragos identitarios daqueles que estéo inseridos e fazem parte
da etnia potiguara, pois como abordamos anteriormente sobre a identidade, ela possui um conjunto
de tragos partilhados com o qual comunidades humanas se reconhecem, criam habitos e definem
comportamentos.

Dessa forma, estas historias contadas pelos ancidos colaboram com fatores importantes para
a sobrevivéncia da cultura potiguara, uma vez que, segundo afirmou Escosteguy, a identidade pode
ser tanto inata e predisposta para que o individuo aja conforme aquilo que todo um grupo acredita,
quanto ela pode ser construida socialmente, por meio de um processo de construcdo da identidade.

As histdrias cheias de elementos e seres sobrenaturais como o Pai do Mangue, a Cumade
Fulorzinha, o Batatéo, Sopinha e Cu de Fogo, como também outras histérias autobiograficas que foram
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narradas na pesquisa publicada por Barbosa et al (2020), fazem parte da tradi¢do oral ha um tempo

distante que ndo sabemos quando e como surgiu, mas sdo compartilhadas até a atualidade.
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