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Resumo

Essa pesquisa distribuiu-se ao longo de um periodo de seis anos com os Kaingang na regido
litorénea do Rio Grande do Sul. Num primeiro momento, tratase da andlise do uso de
algumas nocdes espaciais por esse povo jé meridional, para designar acampamentos e aldeias
— émd, ga, vare. Veificase a importancia dessas nogdes ao congtituirem adeias e
acampamentos nessa regiao. Num segundo momento, procuro entender como essas nogdes
espaciais conectam-se com o tempo. Tal conexdo — espago-tempo — € interpretada a partir de
dados etnogréficos que indcam formas de relagdo socia entre os Kaingang fundadas na
reciprocidade de kamé e kanhru kré, as metades patrilineares e exogémicas. Essa
reciprocidade é constantemente afirmada no contexto intra e inter aldefo por meio de regras
de etigueta e arranjos institucionais que envolvem, principalmente, o parentesco, 0
xamanismo e a lideranca. De fato, os Kaingang relacionam-se entre si e com os Outros, que
compdem seu cosmos, a partir da interagcdo entre 0s que pertencem a uma ou outra metade,
dos kuja (xamd) e dos pa i (cacique) que se articulam, nesse caso, para fundar aldeias na
regido litorénea.

Palavras-chave: Kaingang. Parentesco. Xamanismo. Lideranca. Constituicéo de aldeias.



Abstract

This research was distributed throughout a period of six years with Kaingang in Rio Grande
do Sul coasta area. In a first moment, it is about the analysis of the use of some spatial
notions by this southern Jé group, in order to designate camps and villages — éma, ga, vire.
When they were building these camps and villages in this area it could be verified the
importance of these notions. In a second moment, | tried to understand how these notions are
connected with time. That connection — space-time — is interpreted according to ethnological
data which indicate forms of social relation between Kaingang founded in the reciprocity of
kamé and kanhru kré, patrilinearity and exogamic moieties This reciprocity is constantly
affirmed in the contexts intra and inter village through etiquette rules and institutional
arrangement which involve, mainly, kinship, shamanism and leadership. In fact, Kaingang
have relationships among themselves and with Others, who compose their cosmos, based on
the interaction between those who belong to this or that moiety, kuja (xamd) and pa i's
(cacique) who articulate themselves, in this case, to found villagesin the coastal area.
Keywords: Kaingang. Kinship. Shamanism. L eadership. Villages constitution.
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Introducio

Esta pesquisa foi realizada entre os Kaingang® que habitam atualmente em aldeias
recentes, localizadas na regido litordnea do Rio Grande do Sul. A constituicéo dessas alddas
remonta entre dez anos a quinze anos, quando houve uma série de deslocamentos de familias
originarias das aldeias localizadas no planalto meridional para essa regido. O objetivo da
dissertacdo é entender como processos de circulacdo de pessoas materializaram essas aldeias
no tempo e no espago, tendo como conseqliéncia a constituicdo de grupos locais. Este
processo reline pessoas de duas metades, patrilineares e exogamicas denominadas kamé e
kanru kré paraformar um "coletivo humana”, kanhgag kar.

A constituicdo de aldeias nessa regido insere-se em um processo histérico amplo,
identificado pelos Kaingang como uma época em que os lideres, apds conseguirem a
demarcacdo de suas terras localizadas no planalto meridional, no inicio do século XX,
permitiram que algumas instituigdes provenientes dos fog (brancos), como igrejas, escolas,
serrarias invadissem as Areas Indigenas demarcadas, principalmente Nonoai, Serrinha,
Guarita, Votouro—“terras de origem” (nascimento) da maioria da populagdo que constituiu as
aldeias e acampamentos nesse litoral. Segundo os Kaingang o processo de “invasdo das areas”
iniciou-se na década de 40, atravessou as décadas subsequentes, e foi um dos motivos para

constituirem aldeias no que chamam a “regio litoranea” 2 do Rio Grande do Sul, a partir da

! Os Kaingang pertencem a familia linguistica J&, constituindo seu idioma, juntamente com o dos Xokléng, o
grupo J&meridional. Atuamente, os Kaingang vivem em aldeias localizadas nos seguintes estados brasleiros:
Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parana e Sdo Paulo. Utilizo aformaKaingang para designar o povo ou etnia,
segundo designacao convenciona pela qual se tornou conhecido dentro e fora da antropologia. Esta designagéo
deriva da palavra kanhgéag, que significaria “gente’, “pessoa’, e “indio” kaingang (Veiga, 1994; Coelho de
Souza, 2002). Os Kaingang dizem: “kaingang [pronundando como se 1€] foi o branco que botou, o certo é
kanhgag’

2 Utilizarei daqui para diante este termo para situar as aldeias que se constituiram fora do planato meridional. E
interessante notar 0 uso do mesmo termo em Tommasino (1995). Segundo a autora, a partir dos relatos de
missiondrios, vigjantes e colonizadores “podese evidendar a possibilidade da presenca Kaingang na regido
litor&nea. Além destas evidéncias colocadas por Von lhering, ha outros indicios relevantes na lingua desse povo.
No diciondrio Kaingang de Wiesemann encontramos o vocabulo goj-kafé-tii que significa mar e que
etimologicamente significa “rio sem margem oposta’. Outro termo, derivado daquele, é goj-kafa-tii ta que
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década de 90.

Natentativa de melhor apreender os deslocamentos e constituicédo de aldeias naregido
litorénea, divido essa dissertacdo em 4 capitulos. No primeiro capitulo, introduzo a dindmica
histérica e socid dos deslocamentos para a regido litordnea. Para efeito de andise, divido a
exposicdo em duas partes, focalizando a dindmica social dos deslocamentos e a fundagéo de
aldeias. Na primeira, a partir de deslocamentos a grande distancia, mii jé ha t¢;°> — da aldeia
Nonoai (localizada a noroeste do estado do Rio Grande do Sul) a adeia de Mangueirinha
(localizada a sudoeste do estado do Parand), durante a década de 70; da aldeia Mangueirinha
para a aldeia de Nonoai (década de 80); da aldeia de Nonoai para Porto Alegre (década de
90)* e, em menor escala, da aldeia de Guarita também para Porto Alegre (década de 90) —
examinaremos o jogo de aliangas e conflitos intra-aldeia, entre-aldeias e com os fog (brancos),
gue constitui aquela dindmica.

Na segunda parte do cepitulo, detenho-me na andlise da conquista da atual aldeia
Lomba do Pinheiro e do deslocamento — dessa vez, um mii jé ha si® — ocasionado por um
conflito nessa aldeia, que teve como conseqiiéncia a "transformagédo”, como dizem os
Kaingang, de uma “terra antigd’ (ga si, em que ga = terra e si = antigo), “perdida’ para os

brancos (fog), em aldeia kaingang do Morro do Osso — um parque municipal localizado na

significa‘além ma’. Por outro lado, Borbano seu vocabul &io arrolatambém a palavrarinhriinha como sendo
‘areia, praia e costa (Wiesemann, 1981:11 e 126; Borba, 1908: 99). A nossa pesquisa também levantou
informagdo nesse sentido: os Coroados Bravos do rio Laranjinha que foram contatados em 1930 contaram aos
membros da expedi¢do dos SPI que seus ancestrais teriam vindo de goj-kafa-tii. Estes dados remetem, portanto,
para a poss bilidade dos Kaingang terem vivido mais proximos do litord, o que torna plausivel que a serramitica
reflexdo sobre territorialidade kaingang no litoral do Rio Grande do Sul. Consultar no anexo 2 Telémaco Borba
(1908) no que se refere ao mito do dilvio, a partir do qual o autor relaciona a Serra do Mar a “serra mitica’
Crijjimbé.

3 Mii, segundo Wiesemann (2002) é “verbo intransitivo plural” — i.e. “o plural do verbo indica que a acio é feita
vérias vezes; nos verbos intransitivos a agdo € feita por varios agentes, ou 0 mesmo agente faz a agdo varias
vezes' — e traduz-se como “ir, andar”. M jé ha é uma interjeicdo — palavras de exclamagdo —, traduz-se:
Vamas! No caso de mii jé ha téj em que t& significa “comprido”, a expressdo pode ser traduzida
aproximadamente como “vamos caminhar longe”.

4 Muitas pessoas da regi&o litoraneavém de diferentes “terras de origem”, mas, em sua maioria, estdo ligadas por
lagosde parentesco estabel ecidos nas aldeias do planalto. Ver anexo 4 o mapa das Terras Indigenas Kaingang.

® Mii jé ha si, @M quesi = pequeno, pouco, bonito; a expressio enfatiza justamente a idéia de um deslocamento
que dura pouco tempo, ou ainda, “vamos peato”.
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zona sul de Porto Alegre, onde existe um sitio arqueoldgico considerado de Tradicdo Guarani
e onde os Kaingang coletavam matéria prima para a confeccdo de artesanato.

No segundo capitulo, analiso a (re)constituicéo de aldeia no Morro do Osso enquanto
um sitio ancestral. Esta (re)constituicéo se estabelece a partir da intima relacdo com a ama
dos mortos, devido a0 cemitério antigo (vénh kej si) ali existente, no qual, segundo os
Kaingang, estéo “sepultados nossos ancestrais’ (ter si, sepultura antiga) e, portanto, com a
escatologia. Nesse contexto, em que 0 sitio arqueolégico fora entendido como uma “terra
antiga’ (ga si), ou seja, um lugar onde os “antigos passaram’, mii jé ha si°, e ficaram,
mobilizaram-se uma série de técnicas rituais, envolvendo as capacidades de lideranca e do
xamanismo, além de encenacles bélicas, para 0 estabelecimento da aldeia. Observo, em
particular, a mediacdo xamanica na relacdo dos vivos com as amas dos mortos, e a relacéo
dos Kaingang com os Guarani, através das quais os Kaingang articularam sua presenca
nagquel e espago.

No terceiro capitulo, analiso os rituais que permitiram o estabelecimento de um
aglomerado politico-cerimonial inter-aldedo e as relagdes deste com o xamanismo. Para tanto,
focalizo o plano da vida familiar doméstica, onde se déo aspectos importantes do processo de
fabricacdo dos corpos individual e coletivo. Num primeiro momento, analiso algumas
caracteristicas da vida alded e uma cerimdnia de casamento, gue me permitem definir algumas
caracteristicas do parentesco kaingang e discernir imbricagdes entre esfera publico-cerimonial
e esfera doméstica, para tirar suas consequiéncias no plano das relagdes sociais intra e inter
aldeias. Num segundo momento, analiso a cerimdnia de “demarcagéo do cemitério” naadeia
Lomba do Pinheiro por “rezadores’ (jé), pertencentes as duas metades, que vieram de Nonoai
especialmente para este fim. A “demarcacdo do cemitério” inserese no esforgo por

estabelecer na Lomba do Pinheiro uma Terra Indigena, e tornou-se um importante objeto de

® Mii jé ha si, em que si, significa“velho”, “antigo”; a expressio no portugués dos indios traduz-se como
“caminho dos antigos”, ou vamos por onde os velhos (0s “antigos’) passaram.
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andlise para entender as relagdes entre vivos e mortos, pois, como eles dizem, apesar do
perigo que os mortos representam para a salide dos vivos — porque sentem “saudade” dos
parentes e voltam para aldeia para levalos com eles —, “é pior ficar longe do lugar onde os
parentes mortos estéo enterrados’. Por Ultimo, este capitulo analisa um evento fundamental
para a questao do aglomerado politico-cerimonial na regido litorénea, qual sgja, 0 “Encontro
dos kuja”, no Morro do Osso, no qua kuja (xamd) vindos de outras aldeias indigenas,
localizadas no planalto meridional, entram em cena para redizar rituais de nominagdo,
protecdo e cura na nova aldeia, para garantir a instauracéo ali de uma vida alded conforme a
forma ideal de sociabilidade, fundada no dualismo das metades. Pois, como dizem os
Kaingang, oskujd, sdo a“raiz’ (jare) do kanhgdg kar.

No quarto capitulo, analiso os movimentos subseqlentes de reunido e dispersdo na
regido litoranea do Rio Grande do Sul. Este capitulo evidencia a relativa estabilidade das
aldeias na regido litorénea, como referéncia para a populagdo que nelas habita, como indica
gue a fundacdo de novos assentamentos (como S&o Leopoldo e Guaiba) nessa regido
relaciona-se com a consolidacdo dessas aldeias. Considero, ainda, 0s aspectos cosmol gicos,
sociais, politicos e econdmicos que marcam a mobilidade entre aldeias dessa regido, assim
ocomo entre estas aldeias e as adeias do planalto meridional. Esta mobilidade esta orientada
pelo parentesco, pela chefia e pelo xamanismo, as trés dimensdes da vida social kaingang que
privilegio nos trés capitulos anteriores. Este capitulo tem a finaidade de concluir a
dissertagdo, mostrando que movimentos de dispersdo e reunido fazem parte da vida kaingang,
evidenciando-se, aqui, 0 que 0s outros capitulos anteriores j& vinham afirmando: as pessoas
kaingang fazem parte de uma sociedade em movimento e, diferentemente do ideal
referenciado a partir da demarcacéo de suas terras, se acomodam mal a um modo de vida
sedentario. 1sso se liga a sua percepcdo de que a agriculturando € a Unica, ou mais importante,

forma de subsisténcia, como dizem: “o indio nunca foi agricultor, quem botou isso foi a
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FUNALI", assim como foi o SPI/FUNAI quem, segundo eles, proibiu os Kaingang de andarem
livremente pel os lugares e caminhos anteriormente ocupados e trilhados por seus ancestrais.

Acredito que essa seqiiéncia expositiva permitird elaborar melhor algumas das nocGes
de espaco Kaingang, e seus possiveis usos na regido litoranea do Rio Grande do Sul. Tratase
de nogBes complexas, pouco exploradas na etnologia desse povo Jé meridional, que, quando
abordadas foram em geral relacionadas a histéria do contato ou a etno-ecologia, com algumas
implicacBes na mitologia, politica e cosmologia, deixando de aprofundar aspectos da
organizagdo social e do parentesco aos quais as nogdes de espaco estdo intimamente
relacionadas.

Nesse sentido, as nogbes espaciais Kaingang sdo talvez o tema principal dessa
dissertacdo. A partir de uma abordagem etnogréfica baseada em seis anos de pesguisa entre 0s
Kaingang, pretendo mostrar como essas nogdes articulamse na prética social e na vida
simbdlica desse povo, quando estdo “conhecendo” (kinrag = saber), “apropriando” (man =

apanhar, pegar) e“conquistando” (fu ry ra) terras naregido litoranea do Rio Grande do Sul.

Trabalho de campo

A pesguisa de campo iniciou-se ha aproximadamente seis anos, quando eu estava no
curso de graduagdo em ciéncias sociais na Universidade Federal do Rio Grande do Sul
(UFRGS). Em 2002, tornei-me bolsista de iniciagdo cientifica do projeto Corpora da Cultura
Material Guarani: Arte e Cosmologia, sob arientacdo do prof. Dr. Sergio Baptista da Silva,
vinculado a0 Nucleo de Antropologia das Sociedades Indigenas e Tradicionais
(NIT/Departamento de Antropologia). Mas foi no ambito das varias atividades que o NIT
desenvolve com as populagdes indigenas no estado do Rio Grande do Sul que conheci as

pessoas kaingang com quem realizel essa pesguisa.
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Nessa época, enquanto integrante do NIT, visitei uma comunidade indigena kaingang
gue morava ha Rua Dolores Duram, bairro Agronomia, Porto Alegre. Essa visitafoi realizada
em conjunto com uma turma de disciplina de graduacdo, oferecida pelo professor Sergio
Baptista. Durante essa visita, observel superficialmente as condigdes de assentamento de uma
populacdo composta por 27 familias nucleares, morando, de forma geral, em casas separadas
umas das outras, em um terreno de mais ou menos 60 metros de comprimento por 10 metros
de largura. Essa caracteristica— 0 tamanho do assentamento — pareceu-me peculiar justamente
pela falta de espaco fisico com a qual as familias viviam. Era perceptivel, a0 menos nesse
primeiro momento, que a situacdo dos indios Kaingang em Porto Alegre estava longe de ser
uma aldeia como imaginava ser aquela do seu territorio tradicional, com rios, florestas, rogas,
caca— elementos reiterados na histéria oral, musicas eartesanatos dessa popul agéo.

Nesse contexto, iniciel meus trabalhos de campo junto a comunidade, procurando
entender a vida kaingang nesse espaco, reduzido para o assentamento de um contingente
populacional relativamente elevado. Na época, acompanhé os lideres dessa comunidade em
reunifes com setores da Igreja Catdlica interessados em projetar e doar casas para essa
popul acéo.

Uma situacdo tdo peculiar quanto as condicBes de assentamento relacionavase —
também, nesse momento, vista de modo superficia — as condigdes de subsisténcia dessa
populacdo. De inicio observei que esse povo — desprovido de fontes de caca, coleta e pesca
(ainda gue pescassem um pouco na Represa do Sabéo, localizada em frente ap assentamento)
e de espago para o plantio de feijéo, milho, batata doce, ab6bora (segundo os indios, estes sdo
os alimentos agricolas tradicionais de sua dieta) — obtinha recursos para a subsisténcia através
da venda de artesanato nas feiras da cidade de Porto Alegre, as quais passel a freglentar.
Esses artesanatos para venda séo feitos de taquara e cip6, principalmente, e também alguma

madeira, com o0s quais confeccionam cestas, arcos e flechas, casas de passarinho, bolas
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trancadas, esculturas zoomorfas (de madeira). Este material, por sua vez, é coletado em
algumas zonas da cidade nas quais existem florestas de mata atlantica — préximo ao bairro
Agronomia, por exemplo, a menos de 1 km do assentamento indigena encontrase 0 Morro
Santana (encosta sul), que pertence a UFRGS €, a mais ou menos 3 Km, o Parque Saint-
Hilaire, pertencente ao municipio de Porto Alegre. Outros lugares sao utilizados com este fim,
como veremos adiante.

Tive a mesmaimpressdo, quando visitei uma casa na Vila Jari, bairro de Porto Alegre,
na qua moravam dezenove familias em 2002, em um terreno de aproximadamente 30 metros
de comprimento e sete metros de largura. Este bairro localiza-se na encosta norte do Morro
Santana. Aqui, as casas, também de forma geral, pertenciam a uma familia nuclear. A mesma
situacdo foi observada no assentamento de S&o L eopoldo, onde havia, em 2002, doze familias
morando na beira do asfalto da BR — 116, em uma area de aproximadamente 40 metros
quadrados.

Nesse momento da pesquisa, ainda exploratéria, a populagdo Kaingang habitava, além
desses assentamentos e dessa casa, acima citados, outras tantas casas em vérios bairros da
cidade — Vila Sdfira (bairro de Porto Alegre, proximo ao bairro Jari), Alvorada (cidade da
regido metropolitana de Porto Alegre), entre outros bairros — que ndo conheci. Quando
aprofundei a pesquisa nos Ultimos dois anos, elas ja ndo existiam ou tinham se reduzido a
nlcleos familiares, com os quais ndo trabahei. Por fim, com esse material de campo readlizei
meu trabalho de conclusio em 2004.

Segundo tenho conhecimento, esses assentamentos e casas duraram aproximadamente
uma década, pois novos assentamentos foram criados nessa regido. Foi nesses novos
assentamentos (Lomba do Pinheiro, Morro do Osso, S&o Leopoldo e Guaiba) que, no decorrer
do curso de mestrado em antropologia na Universidade de Brasilia, iniciado em 2006,

continuel a pesquisa com populacao, realizando trabalho de campo durante o periodo de
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férias. Mais especificamente, nesses dois Ultimos anos, realizei viagens para encontros e
reuni@es e permaneci em Porto Alegre, realizando visitas diarias, pousando durante alguns
dias nas aldeias €, por vezes, durante a semana, quando foi possivel concatenar a pesquisa de
campo as atividades académicas do curso.

Como veremos, a situacdo dos assentamentos € atualmente muito diferente. Mas esse
padrdo de assentamento — com pouco espago para a disposicdo das casas nessa regido — é,
ainda hoje, a principal caracteristica no modo como essa populacdo kaingang organiza suas
habitagtes.

Esta pesquisa distribuiu-se ao longo de seis anos de forma intercalada. Com o passar
do tempo, a forma da pesquisa e 0 envolvimento com a populagdo mudaram sensivelmente.
De um lado, a investigacdo em campo tornou-se qualitativa e quantitativamente mais
sistemética, na medida em que o problema e objeto de pesquisa tornaram-se mais claros em
meu pensamento. De outro, os lagos de amizade aprofundaram:-se e, entdo, tive oportunidade
de ficar mais a vontade em campo, de sentir-me, digamos, em casa. Principamente
comegaram 0s convites para pousar e comer, participar de momentos de alegria e de tristeza.

Esses dois modos de relacionamento andaram juntos, e, por isso, nutri um profundo
respeito a0 que eles achavam importante dizer-me. Nesse contexto, fui colecionando
observacles, anotacbes, gravacbes em K7 e em video, de tal modo que a pesquisa
desenvolveuse entre periodos mais ou menos formais. O uso de didrio de campo, gravador,
fotografia e filmadora foram instrumentos complementares durante a pesquisa. Realizel
entrevistas com 0 uso, por vezes, concomitante, de gravador e didrio de campo. Utilizel
imagens filmicas e fotografias no cotidiano da adeia, em cerimdnias, reunides e foruns
durante o trabalho. Essas imagens foram captadas em muitas ocasides em que convidado
pelas liderancas, fui chamado a fazer o registro “para a comunidade’ e, por isso, 0 video ea

fotografia foram dois importantes instrumentos para me franquear o acesso a rituais, que, de
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forma geral, s@o fechados a participacdo dos brancos. Ao retornar essas imagens as maos dos
Kaingang tive oportunidades Unicas no entendimento de préticas e discursos que séo
inacessiveis a quem, como eu, ndo conhece a lingua kaingang. O fato de ter acompanhado
suas acles, nesse momento especifico de constituicdo de aldeias naregido litoranea, permitiu-
me a observacao de cerimbnias e acontecimentos, casuais ou planejados, ou ambos, ndo muito
féceis de conhecer por meio de entrevistas. Esse aspecto importante da pesguisa vem ao
encontro de uma afirmagéo dos Kaingang, quando me falam do que fizeram no decorrer

desses Ultimos anos: “com o tempo tu vais vendo algumas partes de nossa cultura’.

2. Nogoes espaciais na etnologia kaingang

As concepgdes espaciais dos Kaingang articulam-se a partir de algumas nocdes chave.
Estas nogdes sdo, principamente, ga, éma e vare, € estdo relacionadas entre si e a varios
elementos que compfem a vida socia e cosmolégica kaingang. Estes termos podem, em
determinados contextos, ser utilizados por eles de maneira mais ou menos intercambiavel e,
a0 mesmo tempo, fornecem, cada um, diferentes maneiras de entender o pensamento
kaingang.

No dicionério bilinglile kaingang — portugués, de Ursula Wiesemann (2002), ga
aparece como um substantivo que significa “terra’. Vare € um verbo intransitivo que tem o
significado de “fazer acampamento”. Emd, outro substantivo, significa “moradia’,
“habitacdo” (seu sinbnimo, jamd, seria um “substantivo dependente”). No que se refere as
andlises antropoldgicas, a etndloga Kimiye Tommasino foi quem mais se deteve sobre essas
nogdes. Em sua andlise os termos vire € éma S0 traduzidos, respectivamente, como
“acampamento” (ou “abrigo provisorio”) e“adeia’. A autoratraca, a partir de sua etnografia

entre os Kaingang da bacia do Rio Tibagi (oeste do estado do Parana), uma conexdo entre
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essas hogOes espaciais e nogdes de tempo. Resumidamente, em um artigo intitulado “A
ecologia kaingang na bacia do Tibagi” (2002), ela contrasta estas duas no¢bes em termos de
uma dualidade espaco-temporal. Ha, de um lado, uma relacéo entre o tempo atual (iiri) € a
vida alded, materializada naéma, onde brancos (fog) estabeleceram um espaco de vigilanciae
“onde os Kaingang vivem sua condicdo de tutelados ao indigenismo oficial” (Tommasino,
2002: 86). De outro lado, nos véire, os Kaingang do Rio Tibagi recuperariam algo do tempo
em que eles eram kanhgag pé (homens verdadeiros) ou “indios bravos’ (kanhgdg jiigjii)
(Tommasino, 2002:87). Pois, di, “onde sdo livres num duplo sentido: espacia e
temporalmente”, eles constroem seus pari’, cacam, coletam frutos e mel, entre outras
atividades que, segundo a autora, permitem a eles reviver o tempo passado (vdsy) e o tempo
mitico (gufd) enquanto tempos conectados. Kimiye Tommasino observa, notadamente, que
alguns elementos do corpus mitico kaingang relacionam-se intimamente aos espagos de mato
e sdo atualizados, justamente, quando os Kaingang realizam seus acampamentos (vdre),
confirmando que, ai, mais uma vez, eles reencontram a dimensdo de uma experiéncia

ancestral. Tommasino conclui:

h& uma correspondéncia direta entre a existéncia de espacos fisicas onde podem viver de acordo com as
formas tradicionais de exploracdo do meio ambiente e a preservagdo, ainda que parcid, dos
ecossistemas (...) [que] garantiram a continuidade histérica dos Kaingang (Tommasino, 2002: 97).

Nesse artigo, a autora amplia e aprofunda a andlise das relacdes dos Kaingang com o
ambiente fisico (suas classificagdes da natureza e manegjo de ecozonas), um tema latente em
sua tese de doutorado (1995), na qual abordou as relagcdes dos Kaingang com a sociedade
nacional, “numa situacdo de contato e desigualdade’. Ali, ela desenvolvera alguns aspectos

gue envolvem as nocdes de espaco e tempo que vale retomar com o intuito de resgatar o tema

" Espécie de cesto trancado, para o qual direcionam, por uma taipa de pedras, 0s peixes que descem as
corredeiras em época da vazante dosrios.
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das “relagdes entre os homens’ (em contraste com a relagdo entre homens e a natureza),
central em suatese

Segundo a autora “o #iri comegou a ser construido quando o primeiro grupo aceitou a
ser aldeado (...) [€] a ruptura entre os dois tempos — tempo dos antigos [vdsy] e tempo atual
[tiri] —n&o se resume, para os Kaingang, ao desaparecimento da biodiversidade natural e sm
€ representado enguanto fruto das agdes predatérias dos fog” (Tommasino, 1995: 270 - 273).
Entretanto, segundo a autora, os Kaingang realizaram uma “territorializac&o cultural”, como,
por exemplo, o casamento®, bailes, futebol, apropriados dos costumes regionais para tecer o
iiri, segundo sua prépria histéria e seus esquemas culturais’ Do mesmo modo, vdsy,
“marcado por dois elementos de referéncia: de um lado, o ciclo da natureza e, de outro, o
ciclo davida socia” (idem, 235), constitui o iiri. Pois, os Kaingang utilizam por exemplo os
ambientes de mato, que também foram utilizados pelos antigos, para propiciar os “rituais de
comensalidade”, cujos recursos advém da pesca, das rocas familiares, a partir dos quais eles
formam redes de reciprocidade.

Certamente, a abordagem de Tommasino sobre a conexdo entre essas nogdes espaciais
e as nogOes de tempo revelouse proficua e rendeu muitos frutos para os estudos etnol égicos
do povo Kaingang, sendo utilizada por vérios autores. No entanto, a andlise de Tommasino
destas nocdes, utilizada por outros autores em seus respectivos contextos etnogréficos, néo me
parece dar conta de algumas caracteristicas da vida alded, darelacéo entre aldeias e darelagdo
dos Kaingang com a alteridade, as quais tenho observado na regido litoranea do Rio Grande
do Sul.

Por um lado, as conclusdes de Tommasino, para a bacia do Tibagi, revelaram-se de

8 Tommasino parte de relatos histéricos que indicam que ndo havia cerimdnias de casamento entre os Kaingang,
as quais elesadquiriram dos regionais.

° A autora, de modo um tanto contraditério, indica uma "territorializaco culturd" em éma e dicotomiza as
nocdes de espaco e as nogdes de tempo, como sendo resultado de uma ruptura no modo de vida kangang causada
pelo contato. Essa abordagem dicatémica, como veremas no decorrer dessa dissertagdo, nos impede de entender
algumas dinamicas i nerentes as conexdes do tempo presente e do tempo passado vivenciadas em éma.
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dificil adequacéo para algumas das minhas observacdes de campo, devido principalmente aos
processos historicos particulares pelos quais passaram os Kaingang da regido litorénea do Rio
Grande do Sul. Por outro lado, esta dificuldade envolve mais que a diversidade de contextos
etnogréficos, mesmo porgue a énfase de Tommasino (1995; 2002) na histéria do contato e/ou
na etno-ecologiainforma pouco sobre a vida cerimonial e politica atual, a vida no interior dos
grupos domésticos e sua relagdo com o complexo de atividades relacionadas a esfera publica
alded e conseqientemente, sobre o parentesco, 0 xamanismo e as atuagdes das liderancas. ™

Interpreto a andlise de Tommasino sobre as nogdes espaciais entre os Kaingang do Rio
Tibagi como implicando que esse povo, atualmente, em um contexto no qual a aldeia é um
espaco tutelado, tendesse a experimentar 0 mato como um espago privilegiado em que podem
viver de acordo com seus “padrdes ancestrais’, a partir das atividades realizadas pela familia
extensa. Um espaco em que o ideal de reciprocidade kaingang aparece na distribuicdo dos
alimentos obtidos na pesca, na caga, coleta e das rogas, em detrimento das atividades publico-
cerimoniais realizadas no espaco daaldeia. ™

Para discutir essa interpretacdo, proponho uma reflexdo sobre a constituicdo
sociolégica do espaco entre os Kaingang. Para isso, seria interessante considerar as nogoes
espacids desse povo Jé meridional a luz de um debate ja antigo na etnol ogia sul-americanista
concernente ao tema. Esse debate remonta a discussao de Lévi-Strauss (1975) do dualismo

centro-brasileiro e, em particular, as nogdes de dualismo diametral e concéntrico,

10 Essa énfase pode ter derivado, entretanto, no caso, de condicdes que observou em Tibagi: “ Em nossa pesquisa,
obtivemosalgumas informagGes sobre as metades exdgamas, casamento e parentesco entre os Kaingang da bacia
dorio Tibagi e, na medidado possivel, tentamos incorporar as observacdes de Veiga (...) Além de reterem mais
0s aspectos gerais da organizagao social, os Kangang do Tibagi, seja por terem sido perseguidos duramente os
seus rezadores, sgja pela discriminagdo social que sofreram, durante décadas silenciaram sobre seus costumes
“selvagens’, levando as novas geragdes a desconhecerem os principios, as regras, 0s mitos e outros elementos
que fundamentam o modo de vida de seus antepassados’ (Tommasino, 1995: 29).

M vése a énfase de Kimiye Tommasino nas imbricagdes entre natureza e cultura em sua tese de doutorado, ela
diz: “O modo de vida Kaingang orientava-se pelos costumes antigos ordenados pelas regras de parentesco, tabus
e rituas, que marcavam tanto o catidiano quanto os principas acontecimentos do ciclo de vida: nascimento,
casamento e morte (...) percebe-se claramente que os relatos falam do tempo em que a vida coletiva fundava-se
na articulagdo entre as gerages na tradicdo como referéncia numa relagdo culturdmente determinada com o
ambiente. Ao relatar sobre o passado, fazemno tomando como tempo acabado, perdido. O resultado do
rompimento com essa temporalidade se concretiza na auséncia da propria floresa e da subsisténda que dela
retiravam” (Tommasino, 1995: 260).

21



identificadas a partir dos planos espaciais das aldeias jé e bororo (entre outras). Essas nogdes
foram muito importantes para as analises do projeto Havard-Brasil Central (Maybury-Lewis,
1979; Melatti, 1976; DaMatta, 1976; Crocker, 1976) servindo como coordenadas para
descricdes inovadoras daguel as sociedades, mais proximas das concepgdes nativas do que 0s
model os dominantes na antropol ogia da época (descendéncia e alianga, por exemplo). Mas o
foco sobre 0 dualismo ocultara certas dimensdes das concepgdes espaciais mesmo daquelas
sociedades. 1sso € percebido por exemplo por Seeger (1976), que na década de 60 tem como
objetivo reconduzir as analises sobre o espago entre os Jé afastando-se do plano ideal dos
limites da aldeia, no qua se fundamentou a discussdo de Lévi-Strauss. Seeger focaliza a
conceitualizacdo concéntrica do espaco como envolvendo um aspecto predominantemente
histérico, no qual os Suya extrapolam o0 espaco da aldeia circular e relacionam-se com a
floresta, a fauna, os rios, etc, em uma série de eventos e lugares que, homeados, tornam-se

indices das experiénciasali vividas. Elediz:

Then | shall discuss features which are left out of such a discusson [do dualismo espacid Jé — the
definition of points in the apparently homogeneous domains of concentric space — residential clusters
on the village periphery, individual gardens, and place names outside the village. These aspects of space
reveal processual feaures in the relations between groups of uxorilocal residences which are the basis
of political factions in Suya society and the accomodation of free-wheeling Gé villages to the
surrouding terrain (Seeger, 1977: 342) 2

E conclui,

In this discussion | have tried to go further than the usud description of space in terms of diametric and
concentric principles by discussing the nature of house cluster and the biological-substance-identity
based groups and showing that althoug genealogical time is not important within the village, a kind of
historical time and space do exist outside of it. It may not be sufficient to find one ideology in these
South American societies to complete an analysis. There are really two ideologies of what a person is
among the Northen GE&; a biological (physical) being and a social (named) being. There are two

2 E adiante: “So far the description of Suya space has represented it as timeless and consistent, resembling the
cerimonial groups wich arealso unchanging, and consistent. Space has another dimension, just as Suya society is
not uniquely composed of cerimonial groups. This second dimension reveals the operation of time and process
and appears in the residential circle (...) and in the forest (...) or terrain which surrounds the village. Far from
being undifferentiated domains of space, the flexible and changing divisions of the concentric spatid domains
reveal important aspects of Gé social organization. My discussion of these points and arcs opens with a
discussion of houses and residentid clusters, then turns to gardens, and concludes with place names All of these
reveal the importance of process, beit political, economic, or cosmological (Seeger, idem: 350).
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corresponding aspects of space. Generally, the domains and ideologies are kept separate. In certain
areas, such asleadership, both ideologies aplly and enter in conflict ... (Seeger, idem: 357).

Os Kaingang (juntamente com os Xokleng ou Laklano), distinguem-se dos demais
povos Jé por ndo projetar sua organizacdo social e/ou cerimonial em um plano de adeia
circular ou semi-circular (como fazem os Jé setentrionais ou centrais). Talvez por isso, 0S
estudos etnol6gicos dos Kaingang, no que diz respeito as nocdes espaciais apresentam-nos
uma situacao praticamente inversa daquela diagnosticada por Seeger para os Jé do Norte e
Centrais. Ou sgja, diferente de outros povos J&, as nogles espaciais kaingang — éma e vare —
discutidas pioneiramente por Tommasino, foram tratadas em geral sem que fosse feita uma
conexdo com as formas de dualismo, concéntricos ou diametrais, encontradas nessa
sociedade.

E claro, os temas do dualismo e de sua inscricdo (ou ndo inscricdo) espacial foram
tratados, implicita ou explicitamente, por vérios autores. Vemos em Juracilda Veiga (1994,
2004) uma andlise elaborada sobre o dualismo da terminologia de parentesco e sistema ritual
entre os Kaingang do Xapéco, mostrando que embora as metades Kaingang ndo sgjam
espacialmente localizadas, coordenadas espaciais, providas pela orientacdo dos pontos
cardeais, sdo essenciais na estrutura dos rituais funerarios. Ricardo Cid Fernandes (2004), em
suas pesquisas sobre parentesco, politica e territério kaingang, observou as fissdes resultantes
de conflitos intestinos e, a partir dai, fez inferéncias historicas importantes para entendermos
as relacles entre as aldeias. Em Sergio Baptista da Silva (2002), cuja pesquisa realizou-se
tanto em Nonoai quanto na regido litorénea, vé-se a relacio entre 0 xamanismo e o dominio
da floresta, pois é na floresta que os kuja adgquirem os poderes necessarios para beneficiar a
sociedade, o que fazem a partir do sistema de metades. Schwingel (2001), em sua pesquisa
sobre chefia e globalizacdo em Nonoai, utilizase das nocbes espaciais discutidas por
Tommasino e revela a complexidade da operacdo do sistema de metades na vida alded, por
meio de uma etnografia do funcionamento do “conselho” que evidencia um padréo de
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relagBes sociai s que remetem ao mito de origem (voltarei a esse ponto).

Crépeau (2005) preocupase em explicitar algumas nocbes espaciais kaingang, (sem,
entretanto, articul&las com aguelas discutidas por Tommasino). O autor dialoga com estudos
de Lévi-Strauss e do Havard Central Brazil Research Project (HCBP), associando o dualismo
(diametral) & estrutura de metades e um principio triadico a organizagdo espacial. Ele percebe
gue a relacdo entre grupos e categorias sociais com 0 espago pode tomar uma forma
concéntrica na triade in/plur/nietkuxa (casalespaco limpo/floresta) (Crépeau, 2005:11).

Segundo o autor:

Em contextos formais, cada mito, ritual e relagdo social sdo descritos ou atualizados como sendo
principamente diadicos, usando o contraste das metades kaméveineky/kainru-votor, enquanto as
relacOes espaciais sdo descritas de acordo com dois sistemas triadicos: horizontalmente, pela utilizagio
dos dominios “casa, espago limpo, floresta’, discutido antes, ou verticdmente, pelo contraste “alto,
médio, baixo” (Crépeau, 2005: 12).

Acredito que, de todas contribuicBes, a etnografia de Tommasino (2002), e em
particular, sua andlise das nogdes de énd e vare, enfatizado a intima relacdo entre essas
noc¢des e as nogles de tempo, é a que mais avanga no sentido de reitegrar uma perspectiva
mais processual e histérica ao tratamento da espacialidade kaingang. Tome-se, por exemplo, a
descricdo da autora do modo como as familias reconhecem os seuspari € 0s lugares onde seus
antepassados os erigiam, lugares que eram respeitados quando da escolha da localizacdo de
um novo pari. Outro exemplo é a discussdo do significado sociolégico dos acampamentos,
num contexto em gue existe uma grande mobilidade de familias extensas ou nucleares entre
espacos e tempos distintos e complementares: éma (aldeid)iiri (presente) e vdre
(acampamento)/vdsy (tempo passado) e gufd (tempo antigo).

Tommasino (2002) afirma que, para os Kaingang do Tibagi, em émd vive-se em um
espaco tutelado, segundo um modo de vida que é considerado divergente do modo ancestral,
constituido pelos antigos, devido a interferéncia dos brancos no decorrer de um processo de

colonizagdo que remonta a 150 anos. 1sso contrasta com a experiéncia nos espaco de mato,
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onde os Kaingang conseguem reproduzir 0 modo de vida ancestral, pois ai estéo livres da

tutela dos brancos.

Nas areas indigenas vé-se claramente um espago onde os Kaingang vivem em sua condi¢go de tutelados
ao indigenismo oficial, contituido pelas terras do planalto (...) A esse espaco administrado e submetido
ao controle do indigenismo oficial opdese um outro, nas areas relativamente livres do sistema tutelar,
onde se localizam os remanescentes de matas e campos que constituem celeirosde plantas medicinais,
de matéria prima para fabricar ranchos , utensilios e cestarias (...) A dualidade espacial produzida
histérica e culturalmente s6 pode ser compreendida na relacdo entre pdlos que se opSem e se
complementam, formando uma totalidade (...) Vive-se o Uri durante o dia, quando estdo subordinados
a0 sistema indigenista; a tarde, ap6s o trabalho, seguem para abeira do rio para pescar (com anzol e
tarrafa) e estdo num outro espago/tempo (wékxi [vasi]) que usufruem com a familia toda ou um grupo de
reci procidade (Tommasino, 2002: 86).

Como afirmel anteriormente, as evidéncias etnogréficas sobre a regido litoranea
apontam para uma situacdo diferente. De um lado, o discurso dos Kaingang na regiéo
litorénea retém os mesmos elementos descritos por ela (ser “bravo”, kanhgdg jiigjii; ser
“verdadeiro”, kanhgdag pé), mas, aqui, esses elementos sdo acionados como componentes de
um modo de vida que vigora dentro da aldeia, visivel principamente nas relacGes de
reciprocidade entre as metades. De outro, a articulagdo entre as no¢fes de tempo e as nocbes
de espaco varia conforme o contexto, ou melhor, conforme técnicas e magicas que 0s
Kaingang utilizam para materializ&las na constituicdo de seus acampamentos e aldeias.
Como espero demonstrar com a etnografia aqui apresentada, em cada uma dessas categorias
espaciais estdo imbricados todos os tempos pensados pelos Kaingang: o vdsy (tempo
passado), 0 gufa (tempo antigo) e o iiri (tempo presente).

Aqui, verifica-se a importancia do parentesco, lideranca e xamanismo na constituicdo
de comunidades locais kaingang na regido litordnea do Rio Grande do Sul. Fundar e,
consequentemente, viver em aldeias nessa regido requer a mediacdo do pa i (cacique) e do
kuja (xam@) nas relagdes internas e externas do grupo local, pela atualizaco dos atributos
veiculados pelaidéiade “forca’ (tar) e aquaidade de “bom” (hd) na criacdo do kanhgdg ha
kar (ha = bom; kar = todos; a expressdo pode ser traduzida como “bem viver”) e do kanhgdg

Jjyvkre (jykre = bom pensamento). Estas Ultimas nocdes, por sua vez, embasam as relacdes de
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vergonha (my’a) e respeito (#i ha) que estabelecem as regras de etiqueta entre,
respectivamente, kanhkd (consangiiineos, “da mesmamarca’, i.e, de mesmametade®®) e entre
jamré (afins, “de outra marca’, i.e., de outra metade).

Um ponto de partida interessante, para que possamos observar a complexidade dos
contextos e das técnicas que materializam o grupo local, sdo as categorias descritas por
Schwingel (2001) em sua etnografia de Nonoai, “terra de origem” da maior parte da
populacdo daregido litoranea— o que faz dessa etnografiaum Util controle para nossa propria
discussdo. Nig ja tavi é traduzido pelo autor como “aldeia local”. A nogéo refere-se a “um
conjunto de casas e moradias [€] compreende uma unidade social que é composta por grupos
de parentesco, consangiiineos e afins, que se relinem em torno da autoridade do capitéo
(Schwingel, 2001:113-119). Essa unidade social e politica local articula-se, segundo o autor,
“dentro de um conjunto da comunidade, que € denominado vi' jamd [émd] kaingang"
(Schwingel, 2001:113), o qual, por sua vez, estd sob a égide do cacique (pa i).

Do mesmo modo que em Nonoai, existe entre os Kaingang da regi&o litorénea do Rio
Grande do Sul, o costume de cozinhar, conversar e divertir-se no fogo de chdo. Este se
localizaem geral atrés de umacasa (in), em um “abrigo” denominado, igualmente, in, no qua
se relinem pessoas que pertencem a outras casas ligadas por lagcos de parentesco. Tal conjunto
—“casa(s)” e “abrigo” (ou, na falta deste, o fogo) — parece-me definir o grupo doméstico
constituido por uma familia extensa freqiientemente uxorilocal.** Além da familia nuclear, a
gual pertence o fogo, o grupo dos que se relinem em torno desse fogo raras vezes ultrapassa a
fronteira desse grupo doméstico, excetuando-se as ocasi Oes festivas e cerimoniais.

Assim, no abrigo (in), em um ambiente de fogo e fumaga, os homens presidem as

12 Os Kaingang utilizam em seu portugués a palavra “marca’, em geral, para se referirem as metades kamé e
kanhru. Tal traducdo, segundo dizem, deve-se a assodacdo da “marca’ com ra (escritura; sinal) da metade,
assm como, ra tej (trago) e ra ror (redondo, manchas e circulos) correspondem, respectivamente, a kamé e
kanhru. Estas “marcas’ (ra) sdo informadas, por exemplo, pelo padréo gréfico da pintura corpora de pessoas
pertencentes a uma ou outra metade e na decoracdo da cestaria e outros artefatos (ver adiante).

 Verifica-se, entretanto, muitos grupos domésticos baseados na residéndia virilocal; existe também grupos
domeésticos reduzidos a uma so familia nuclear, isto é uma so casa; existem também casos de familias extensas
(uxorilocais ou virilocais) que ocupam umamesmacasa.
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conversas com seus parentes proximos (afins e consangliineos), e as mulheres cozinham para
estes e/ou para algum visitante (parente ou ndo), participando através dessas atividades da
vida politica (ver Schwingel, 2001). As criancas relinem-se nos colos e proximo ao fogo. Os
estrangeiros e pessoas de outros grupos domésticos e de outros grupos locais, quando estao
nesse ambiente, procuram respeitar a etiqueta que permite a convivéncia com a familia que
dispbe do fogo e dos alimentos.

Temos, agui, um modo de habitagcdo que os Kaingang do litoral denotam pelo termo
nig ja tavi, significando simplesmente “um conjunto de casas e moradias’. Conforme
Schwingel, em Nonoai, esse “conjunto de casas e moradias’ constitui como parte do
“conjunto da comunidade’, vi' jamd [émd] kaingang, um componente diferenciado de

organizagdo politica kaingang. O autor diz, sobre aaldeia de Nonoai:

Observase, pois, que a organizagao politica Kaingang, no contexto atual, obedece a uma autoridade que
trata das quest@es relativas ao conjunto da populacéo Kaingang de sua aldeia, identificado na lingua e
cultura kaingang pelo termo pa 'i még, sendo traduzido para a lingua portuguesa geralmente pela
denominacdo cacique. O pa 'i mag, como o proprio termo ja denota, significando grande lider,
apresenta-se como a autoridade que se situa no centro de uma ordem politica, sobrepondo-se a um
conjunto de autoridades que atuam como seus “auxiliares’, designadas pelo termo Kaingang pa'i si —
gue significa “chefias menores’. Entre os pa 'i si, entretanto, persiste iguamente uma ordem que
sobrepde uns a outros em termaos de autoridade, que se apresenta na seguinte disposicdo: ti krém ke ag,
que significa “os que estdo logo abaixo dele’, isto € que estdo logo abaixo do cacique, sendo
identificados nalingua portuguesa pel os postos de coronel e major. Ambos sdo escol hidos pelo cacique,
sob o critério de serem “pessoas de confianga’. Esses, no entanto, sdo os Unicas, além do cacique,
autorizados a atuar sobre o conjunto da comunidade. Mas, enquanto que a funcéo do coronel destina-se
primordialmente para as relagdes com a sociedade ndo indigena, 0 major exerce suas fungdes mais
precisamente junto a populagéo kaingang em nivel local, coordenando agdes junto as autoridades ja
instituidas. Ainda em nivel menor, logo abaixo do coronel e do major, encontram-se os capitées (...) A
autoridade dos capitdes, restringemse a um espago social especifico que sdo as adeias locais,
identificadas nalingua e cultura kaingang como nigja tavi [nig ja tavi] (...) O capitdo é considerado a
autoridade méaxima do nigja tavi. Todavia, junto ao capitdo, verificamse outras autoridades,
denominados pa "1 kosir [kdsir], cuja traducdo para o portugués aproxima-se da nogdo de “pequenas
autoridades’” ou os menores Essas autoridades menores, por sua vez sao escolhidas pelo proprio
capitdo, e estdo sob suas “ordens’. Dentre os pa’i kosir encontram-se os cargos de sargento, cabo e trés
a guatro policias, que atuam em nivel da aldeialocal (...) juntamente com os capitdes, em cada aldeia
local, atuam também dois conselheiros, denominados javé fa. Fundamentados basicamente em valores
considerados como sendo da “tradicdo dos antigos’, esses conselheiros parecem estabeecer uma
espécie de mediacdo entre os interesses e necessidades mais abrangentes relativos a sociabilidade
kaingang (Schwingel, 2001: 112 —114; inser¢des minhas entre col chetes).

Segundo essa descricdo, cada nig ja tavi, como “adeialoca”, articula-se ao conjunto
da comunidade (vi jama [émd] kaingang) por meio de uma hierarquia politica, que tem como
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centro uma espécie de aldeiamae™, no caso, a Aldeia do Posto (Nonoai). Assim, Nonoai
apresentase como uma Terra Indigena demarcada, dividida em trés Setores ou nig ja favi:
Pinhalzinho, Bananeiras e Aldeia do Posto (ou Nonoai, propriamente dita).

E importante enfatizar que a etnografia do autor revela as vérias dimensdes da
reciprocidade nas quais as autoridades est@o imersas, principal mente as relagdes de oposi¢éo e
complementaridade visualizadas entre os jamré, justamente por serem “cunhados’ que
pertencem a metades opostas e, por isso, devem respeito as suas respectivas agdes. O autor

diz;

As narrativas miticas acima referidas, portanto, informam que através das metades cléanicas estabelece:
se um vinculo histérico e cosmol 6gico entre os Kaingang situados no contexto do Uri [tempo presente] e
seus ancestrais. Vinculo que conseqlientemente se apresenta como uma possivel mediagéo nas relagdes
que se estabdecem na organizagdo politica Kaingang nas situagdes histéricas no decorrer dos tempos.
Entre os Kaingang de Nonoai, percebe-se que aidentificagdo com as metades clénicas assume umacerta
relevandia (Schwingel, 2001: 41; grifos meus).

Mais adiante, o autor fala sobre as liderancas e os “conselheiros’. Estes sdo, segundo
Schwingel, pessoas que pertencem as duas metades, indicadas pela comunidade e pelo
“cacique que o[s] nomeia e o[g] institui. Afirma-se também que elg]s] geralmente € sao]
pessoa[s] de mais idade, que conhece[m] bem, que praticalm] e respeitalm] as leis do indio”.
Os conselheiros, em atuagdo, sdo identificados como “conselho”; o autor observa que “em

Nonoai cada uma das aldeias|ocais tem dois conselheiros’ (Schwingel, 2001: 123 [nota]):

Viuse que na organizagdo politica da comunidade Kaingang de Nonoai reconhece-se a instituicéo de
uma diversidade de autoridades, distribuidas em nivel local e geral, que tem como centro de referénciaa
autoridade do pa’'i mbag, registrando-se, com isso, que o espaco social Kaingang de Nonoai encontra-
se sob uma ampla ‘cobertura por parte dessas diversas categorias de autoridades Mas, de outro lado,
constata-se também que a organizagdo politica Kaingang, no contexto de Nonoai, sujeita-se a regras
fundamentais de uma organizacdo social e de uma cosmologia que consideram “heranga da tradigdo
dos antigos’ (...) aindicacdo e a atuacdo das autoridades Kaingang sujeita-se também ao critério de
“divisdo clanica’, buscando um equilibrio na representacéo entre as partes Kanherukré e Kamé. Ou
sgja, providenciam uma articulagdo e uma “escoha’ de tal modo que ambas as partes estgjam
reciprocamente representadas na constitui ¢ao das mesmas (Schwingel, 2001: 121,122; grifos meus).

18 Utilizo aldeia-mae no sentido de uma aldeia que centraliza atividades ceriméniais e politicas, pois, apesar de
haver casos de adeiasmée estarem na origem de adeiassatélites, isso nem sempre acontece. Na regido
litorénea, como veremas, o territdrio kaingang apresenta-se ainda de maneira fluida e o status de aldeia-méae é,
por isso, instavel.
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Percebese nos trechos acima que, segundo Schwingel, um padréo de relagdes
considerado ancestral é vivenciado no espaco aldedio, manifesta na complementaridade das
atuaces de pessoas que pertencem as meades kamé e kanhru kré. As afirmacdes do autor
sobre aimportancia das metades na criagdo de um vinculo histérico e cosmoldgico entre o iri
(tempo presente) e o tempo ancestral, indicam uma diferenca entre as situac@o nas adeias de
Nonoai e aquelas da bacia do rio Tibagi, segundo a descricdo de Tommasino. Diferenca essa
gue nos permite entender algumas caracteristicas encontradas da regido litoranea do Rio
Grande do Sul, visto que a aldeia de Nonoai é a“terrade origem” da populacdo estudada.

Para tanto, é importante redefinir o sentido que algumas nocdes espaciais, discutidas
por outros autores adquirem na regido litordnea. Segundo 0os meus interlocutores, a nogcdo de
nig ja tavi, ndo designa agui uma “adeialoca”, no sentido de Schwingel, mas um conjunto
de moradias que faz parte sgja de uma aldeia satélite (éma si) seja de uma aldeia-mée (éma
mdg).*® Por outro lado, na regido litoranea aparece uma outra nog&o, vire mdg, que também
pode ser traduzida como adeia (vare = acampamento; mdg = grande; como descrevem 0s
Kaingang, “um lugar onde tem bastante gente”, “ onde cresce a populagéo”).

AqQui, vare mdg possui as dimensdes socio-politicas “locais’ — as relagfes internas a
comunidade — ou “globais’ — as relagdes com o mundo exterior ao aglomerado de aldeias —
descritas por Schwingel. Naregi&o litoranea, a administraco interna da aldeia é atribuicdo do
capitdo, enquanto o cacique “cuida das coisas de fora’, o que é formalmente semelhante ao
gue Schwingel observou na aldeia de Nonoai. Mas, no aglomerado do planalto meridional, ha

apenas um cacique para o “conjunto da comunidade” que reside na aldeia-mae, que esta em

18 A partir de minha etnografia, aproximo-me mais da traduc&o de Ursula Wiesemann: nig ja = residéndia; ja =
terminado, indicativo de modo; tavi = muito. Emd mag = cidade; para éma si, ndo ha verbete, éma = moradia,
habitagdo; si = pequeno, pouco, bonito. Os kaingang traduziramme estas duas Ultimas nogBes de modos
diversos, de tal modo que émd mdg abrange tanto cidade (dos brancos) quanto uma grande aldeia (éma =
moradia, mdg = grande, i.e., aldeia mée), enquanto a nogdo éma si foi identificada como os Setores (“aldeia
local™), a0 invés da nogdo de nig ja tavi, como informa Schwingel. Prefiro utilizar a nomenclatura aldeia satélite
ao invésde “adeialocal”, para faar dos Setores.
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outro sitio (no caso a Aldeia do Posto), com um capitdo para cada uma das “adeias locais”
(Bananeiras, Pinhalzinho) e para a Aldeia do Posto.*’ Isso ndo acontece com as vire mdg na
regido litornea, pois aqui cadaaldeiatem seu proprio cacique.

Talvez diferenca na residéncia dos lideres em Nonoa e na regido litornea
poderia apontar uma alteracdo na forma de organizagdo do espaco, 0 que, conseqlientemente,
traduzir-se-ia em uma mudanca de énfase nas nogdes espaciais — no caso, de nig ja tavi para
vare mag —, pois, a0 invés das aldeias nessa Ultima regido estarem relacionadas ao “conjunto
da comunidade”, émd, observar-se-ia 0 afrouxamento de relagdes entre as aldeias. Ou, vice-
versa, a mudanca de énfase (ou quem sabe de alcance) no uso da nocéo espacial, ocorreria,
talvez, porque as varias aldeias que se constituiram na regido litorénea ndo estdo relacionadas
em um territério continuo, como acontece no planalto e, por isso, 0 cacique encontra-se em
uma posi¢éo de autonomia em relacdo as outras aldeias, mesmo considerando, como veremos
adiante, que ha entre essas aldeias um complexo politico-cerimonial.

Uma primeira hipétese para o fato de as aldeias serem, na regido litoranea, designadas
por um termo que deriva da palavra acampamento (vdre), remete a sua composi¢éo fundada,
predominantemente, em lacos de parentesco entre familias extensas ou grupos domésticos.
Uma segunda hipétese é que 0 maior uso da nocao vire mdg na regido litorénea relaciona-se
ao cardter mais incerto ou disputado da tradicionalidade da presenca dos Kaingang na regiao,
ao fato de que eles perderam suas aldeias ai e a situagdo de incerteza juridica e politica
relacionada a0 seu uso (ver adiante para um ponto de vista nativo sobre “terras
tradicional mente ocupadas’).

Por fim, como uma terceira hipétese, podemos considerar que a énfase dada pelos
Kaingang na no¢do de vdre mdg para designar aldeia, seja um reflexo da ocupagéo de um

espaco que inviabiliza a atualizacdo de “adeias locais’ (aldeia satélite) relacionadas ao

" Alguns dos meus interl ocutores foram capitées na Aldeia do Posto ou s3o filhos de pessoas que ocupavam essa
posi¢do naaldeiade Nonoai.
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“conjunto da comunidade” (aglomerados em torno de uma aldeiamée), devido aos pegquenos
espacos destinados as aldeias. E, talvez por isso, inviabiliza a oposicdo complementar,
proposta por Tommasino, entre as nocdes de &nd, entendida como adeia, e vdre, como
acampamento.

Essas hip6teses ndo me parecem dar conta plenamente da realidade Kaingang na
regido litorénea do Rio Grande do Sul, ndo apenas pela complexidade das relacbes sociais que
estas nogdes indicam, mas pelaforma estrutural que a ocupagdo dessa regido em aldeias tende
a observar. Nesse sentido, acredito, é preciso relacionar de modo mais sistematico as nogdes
de habitacdo a nocdo de espaco e tempo, formuladas por Tommasino. Mesmo porque, no
contexto etnogréfico daregido litorénea, a organizacdo social e politica kaingang compartilha
das mesmas rel agdes politico-cerimoniais que Schwingel observou em Nonoai.

Como mostrarei no decorrer dessa dissertacdo, a constituicdo de aldeias na regido
litorénea do Rio Grande do Sul obedece a mesma |dgica encontrada na relacdo entre aldeias
satélites e aldeia mée, observada no planalto meridional (onde se encontram as “terras
tradicionais’ demarcadas dos Kaingang). As aldeias na regido litoranea inscrevem-se em uma
l6gica de relagcbes sociais, politicas e cerimoniais especificas, configurando uma
territorialidade ainda flexivel, certamente, desde que as vare mdg em constituicdo deixam em
aberto a eleicdo de uma aldeiamae. Em outras palavras, permanecem as caracteristicas que
marcam o lugar de uma aldeiamage, ou sgja, aquelas que fundamentam a congtituicdo de
certas aldeias como centros cerimoniais, com especialistas rituais, e centros politicos, com
chefia, ocupada em resolver “as coisas de fora”. O que ocorre, na regido litorénea, é que a
constituicdo dos grupos locais e a demarcacdo dos territérios precedem a definicdo de uma
addeiamée e ddeias satélites.

Como informei acima, a etnografia que segue descreve justamente algumas das

cerimoénias e das acdes dos especidistas e chefes que resultaram na fundacéo de aldeias na
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regido litorénea. Considero a fundacdo de aldeia em seu aspecto pragmatico e ritual, porque
procuro mostrar uma sequéncia que contextualiza as experiéncias sociais e 0s aspectos
simbodlicos da relacdo dos Kaingang entre si e com Outros que compdem o cosmos. Focalizo
assim as técnicas cotidianas e extra-cotidianas que visam a constituicdo dos grupos locais.
Pois, ao fundar aldeias e viverem juntos naregido litoranea os Kaingang conjugam o dizer e o
fazer, compondo um leque de informagdes semidticas que traduzem um amplo horizonte
cultural.

Como diz Manuela Carneiro da Cunha, quando se refere aos Kraho: “O uso de
categorias espaciais e, em particular, das nogoes dentro-fora ndo é agui metafdrico: € o meio
mais fiel de expressar o pensamento que transforma e atualiza as oposi¢oes que apreende e ou
postula em distingdes espaciais’ (Caneiro da Cunha, 1978: 15). Nesse sentido, acredito que
as nogdes de espaco e tempo descritas, quando surgiram a partir de minhas observactes de
campo, foram reveladoras para a compreensdo das relagdes entre os Kaingang e destes com
outros col etivos. Por isso, procuro analisar como estas nogdes permitem uma reflexdo voltada
para a organizagdo social, a cosmologia e a escatologia kanhgdg, como também para as
relacbes com a ateridade, como, por exemplo, as relacles entre kanhgdag to jé (histéria
kaingang) efog to jé (histéria dos brancos).

Desse modo, para elaborar a questdo da génese e constituicdo do grupo local naregido
litorénea tornou-se importante a andlise das relagdes entre a esfera doméstica e a esfera
publico-cerimonial. Para tanto, faz-se necessaria uma reflexdo sobre a vida na adeia,
principalmente, a partir das relagdes sociais no interior do grupo doméstico e da familia
extensa, enquanto segmentos residenciais relacionados por lagos de parentesco, nos quais se
compartilham substancias fisicas, concepcdo, aimentacdo, subsisténcia, e dos grupos
cerimoniais o que implicaa relacdo entre as metades.

Verifica-se que as imbricagtes entre esfera doméstica e esfera publico-cerimonial sdo
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importantes na configuragdo dos rituais entre Kaingang — veja-se os familiares que “vao pelo
convite” numa ceriménia de casamento, ou ainda o fato de as cerimdnias mortuarias serem
“realizadas se a familia quiser”, ou puder (econémica e politicamente falando). Mais
especificamente, imbricacdes estdo intimamente relacionadas ao processo de fabricacdo
do corpo — do corpo individual e do corpo coletivo— “um corpo que se faz como corpo de
parente” (Coelho de Souza, 2001: 75).

Minha etnografia informa, ainda, que a relagcéo de espaco e de tempo conjugada nas
nogdes devare eéma é acompanhada por outras nogdes de espago e tempo: éma si’ (enquanto
aldeias satélites, no presente e/ou no passado, relacionadas em ambito poalitico-cerimonia a
umaaldeia mée), éma si (aldeiaantiga, como em aldeias abandonadas ou perdidas) e éma mdg
(aldeia cuja influéncia politico-cerimonial é estavel em um dado momento no presente,
enquanto aldeiamée com a qual se relacionam adeias satélites). Esta complexidade espago-
tempora também é encontrada na nogdo de vdre, pois esta nocdo ndo significa apenas
acampamento, mas possui um sentido mais amplo articulando-se a outros esguemas de
organizagdo do espago kaingang: vdre si (acampamento de passagem), vire si (adldeia ou
acampamento, ambos antigos), vdire mag (aldeia grande, que “tem bastante gente”, “onde
cresce a populacdo”).

Vire si oU vdre designa um acampamento de passagem (antigo ou atual). Envolve a
predacdo de substancias da natureza e esté relacionada a caga, & pesca, a coleta e ab namoro,
como informa Kimmiye Tommasino (2002: 86) . Podemos dizer que nesse tipo de ocupagédo
os Kaingang exploram os espagos de mato, acionam uma série de saberes e préticas (cantos,
dancas, alimentos) que estdo em perspectiva com os saberes e praticas de outros seres que
povoam a natureza, atualizando umarelacdo com o passado mitico, onde, segundo eles dizem:
“0s animais falavam” e “até hoje falam”, ou ainda, acionando o conhecimento relacionado a

flora e fauna ensinado pelos mais velhos, que todos os Kaingang adultos compartilham (em
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maior ou menor grau) sobre remédios, pesca e caga. Por isso, como informa a autora, esses
acampamentos estéo intimamente relacionados avdsy e ao gufd, enquanto espagos em que o0
tempo histérico (vasy) e o tempo mitico (gufa) estéo conectados.

Vare mdg designa uma aldeia. Dinamizada pelo predominio das relagfes e instituicoes
sociais, é fundada na presenca de grupos domésticos, que, por sua vez, tém referéncia no
sogro pela énfase na uxorilocalidade, e nos jamré (cunhados de metades opostas). A énfase
aqui é no aspecto sincrénico do tempo presente, iiri, mas a aldeia relaciona consangliineos e
afins atuais e virtuais em uma perspectiva diacrénica, observando as aiancas e os conflitos
gue a constituiram. Além disso, ao nos langarmos sobre a escatol ogia kaingang veremos que o
mundo dos mortos esta em relacdo de oposicéo a aldeia dos vivos — adeia que sera tanto
maior (mdg) se os rituais funerarios que permitem a separagcdo entre 0s vivos e 0S mortos
forem eficazes.

Vare si € umaadeiaque ndo existe mais. Esta relacionada ao fim de relacfes sociais e
a morte e, ainda, a no¢des de tempo mitico (gufa), mas também ao tempo histérico (visy),
desde que essas adeias podem ser reincorporadas a sociedade quando os Kaingang
estabel ecem umarelagdo controlada com os ancestrais mortos.

Na regido litornea, a no¢do de vare mdg converge, ab menos parcialmente, com a
descricdo etnografica de Kimiye Tommasino, quando a autora se refere a no¢éo vdre como
um acampamento realizado por familias extensas. Entretanto, a constituicdo de vare mdg
nessa regido, além de ser realizada por pessoas que possuem proximidade de parentesco e/ou
lagos de convivéncia, tem algumas diferencas na ocupagdo do espaco que permitem entendé
la como aldeia e ndo como acampamento (vdare ou vare si). De modo que os Kaingang que eu
conheco usam as expressoes vdre madg, ga € émd para designar suas aldeias, ao que parece
intercambiavelmente

Para entendermos diferencas na ocupacdo do espaco, as noches espaciais émd e



ga exigem, ainda, uma maior especificagdo. Emd e ga, segundo meus interlocutores,
significam “terra de origem”, onde “ as pessoas nascem” e onde possuem parentes enterrados,
como também pode significar “terra indigena de origem”, uma traducdo que deriva de Terra
Indigena (conforme define a legislacdo brasileira). Essas nocBes estdo intimamente
relacionadas aos processos que marcam as passagens limites do ciclo de vida— nascimento e
morte — que sdo orientadas pelos pontos cardeais. O ser humano nasce com a cabega voltada
para leste e é sepultado com a cabeca voltada para oeste. Neste sentido, como nos mostra
Carneiro da Cunha (1978) para os Krahd, “a aldeia tem entradas e saidas’ pois € uma adeia
marcada por uma fabricacdo do corpo. Como veremos, o0 pétio da aldeia marca a passagem
entre as familias nucleares e os grupos domeésticos, como na cerimdnia de casamento, em que
cada um dos cdnjuges vem do lado de sua metade: “ kamé vem do lado do sol, kanhru kré vem
contrao sol”.

Do mesmo modo, o cemitério imp&e limites a vida alded, ficando do lado oeste da
aldeia, fora do patio. Depois do primeiro falecido e, posteriormente, fincadas as “estacas’,
com referéncia nos quatro pontos cardeais, 0 cemitério marca a saida da aldeia para o mundo
dos mortos, e esta saida deve ser controlada através do trabalho do kuja (xamad), dos péin
(categoria cerimonia responsavel pela confeccdo da sepultura e pelo sepultamento) e dos
“capeldo” (categoria cerimonial de rezadores (j¢), da qual participam os que s80 péin). Assim,
estabel ecidos os eixos cosmoldgicos, através do controle ritual de especialistas, temos, entre
os Kadngang, dessa regido, afundagdo de éma/ga.

Vemos que émd/ga €, portanto, diferente de vire mdg, pois enquanto as primeiras
podem ser traduzidas como “terra indigena de origem”, a segunda nocdo € mais
adequadamente traduzida como o lugar, habitacdo, feito para a moradia que tende ou néo
materializar uma “terra indigena de origem” enquanto referéncia para a constituicdo de um

grupo local. Este processo remete a viver junto que, por sua vez, encerra o nascer, 0 casar e 0
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morrer; passagens marcadas do ciclo da vida controladas ritualmente.

Por outro lado, no que tange ao estabel ecimento de um grupo local, sualocaizagcdo no
espaco, 0 quadro deve ser complexificado considerando a mobilidade de pessoas entre aldeias
e acampamentos (distinguindo mobilidade, idas e vindas, de um deslocamento que acarreta
posterior fundagdo de uma nova aldeia). Percebi, até 0 momento, que os principais elementos
de mobilidade sdo: casamentos (para evitar 0 casamento entre pessoas da “mesma marcd');
nascimento; mortes de parentes (querer esquecer um parente morto; audar ou ndo um parente
diante das cerimbnias mortudrias); assassinatos; feiticaria; doenca; cura; tensdes, como
guando alguém é um kaingang muito bravo (kanhgag jiig tavi) correndo risco de ndo respeitar
0s parentes; a busca de recursos econémicos (a coleta de taquaras e cipds para a venda de
artesanato); entre outros fatos da vida cotidiana envolvendo recursos financeiros e politica
(pois 0 nimero de familias em uma aldeia € importante no momento das elei¢des).

Estas formas de mobilidade, quando associadas a deslocamentos coletivos, podem
congtituir uma vare mdg e, posteriormente, levar a fundagéo de émd, desde que acompanhada
de rituais especificos, como tento demonstrar nos capitulos que seguem. Ou sgja, esta
dissertacdo narraa circulacdo de pessoas para fundarem territérios e viverem em aldeias.

De fato, os mii jé ha tey, enquanto deslocamentos coletivos do planalto meridional
que, posteriormente, constituiram vdre mdg elou permitiram a fundagdo de énd na regido
litordnea do Rio Grande do Sul, permitiram-me visualizar uma vida cerimonial e politica
peculiar, segundo os Kaingang, ndo encontrada nas areas demarcadas no planalto. Em
particular, essa etnografia vale-se de uma situagdo na qual cemitérios foram encontrados e/ou
demarcados e a aldeia constituida e em que, tanto as vire mdg quanto as émd materializaram-
se em uma conjuncao temporal de tal forma que o gufa (tempo mitico), vasi (tempo histérico

e/ou passado), eiiri (tempo presente) se fizeram presentes na vida alded. Vamos aos eventos.
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Capitulo I

Deslocamentos e constituicao de aldeias (vdre mdg) na regiio litoranea

Este capitulo trata de uma parte da histéria narrada pelo povo Kaingang que habita
atualmente a “regido litoranea do Rio Grande do Sul”. O conteldo desta histéria locaiza-se
espacialmente entre os trés estados brasileiros nos quais vive 0 povo desta etnia— Parana
Santa Catarina e Rio Grande do Sul (excluem-se, aqui, os Kaingang de S&o Paulo, para 0s
quais ndo existe referéncia histérica entre os Kaingang com os quais realizei esta pesquisa).
Sua localizagdo no tempo deve ser contextualizada a partir dos processos sociais internos e
externos & sua organizagdo social e cosmologica e diz respeito ao inicio do século XX,
guando, em 1913, houve a demarcacdo de terra realizada em Nonoai, demandada pelas
liderancas desta aldeia, que vieram a Porto Alegre com tal objetivo.’® No que se refere
especificamente a trgjetéria da populagcdo kaingang com quem redlizei essa pesquisa, tal
histéria trata das Ultimas trés décadas desse século e adentra o inicio do século XXI, quando
encontramos os Kaingang constituindo aldeias fora do planalto meridional, ou, como alguns
deles dizem, na “regido litordned’. Esses processos envolvem uma seqiéncia de
deslocamentos, acampamentos e constituicdes de adeias, para os quais aguns fatos se
tornaram referéncia entre esta populacéo, e informam principamente sobre a busca de
aliangas possiveis e/ou confrontos intra-aldeia, entre aldeias, com o povo Guarani € com 0s

brancos.’®

8 A delimitacdo de Nonaai foi realizada em 1840. Em 1908, os Kaingang reivindicavam o respeito aos limites
dessadelimitacdo. Ver Schwingel (2001) para uma revisao da historia da aldeiade Nonoai.

® O que segue é uma compilacdo de um conjunto de relatos que coletei durante a pesquisa entre familias
kaingang daregido litoranea, principalmente a partir das biografias dos interlocutores.

37



1.1 Mii jé ha tey (vamos caminhar longe): a presenca Kaingang na regiiio litorinea do

Rio Grande do Sul

Quando alguns Kaingang que habitam atualmente a regido litorénea lembram do
seculo XX tem-se a impressdo que, apos a primeira demarcacdo de Nonoai, no inicio deste
seculo, esta adeiavivera uma estabilidade politica sob alideranca de seus caciques (pa i), que
assumiam essa posi¢do por “trabalharem para a comunidade”, ou segja, por serem vistas como
kanhgag tar ha (onde tar pode ser traduzido por “forca’ e ha por “bom”). Tal estabilidade é,
em um nivel da atividade politica, lembrada por ser a Terra Indigena Nonoai formada por
varias aldeias (éma si, addeias satélites), lideradas pelos pa i sii (liderangas menores),
relacionadas a uma aldeiamae (¢md mdag), a Aldeia do Posto, liderada por um pa i mdg
(grande cacique). Em um outro nivel, lembram que tal estrutura entre adeias e intraalded
caracterizavase, ainda, pelo emparelhamento de liderangas (“ conselheiros', java fa), com os
quais os pa i da metade kamé e da metade kanhru agiam de forma a assegurar, segundo eles, a
“lei” da aldeia, ou melhor, 0 kanhgdag hda kar (“bem viver’) e o kanhgag jykre (“bom
pensamento”).

Os interlocutores daregido litoranea véem que esta estabilidade politica vivenciada em
Nonoai, durante o século XX, comegou a ser abal ada pelo “problema dainvasio das &reas. No

caso da aldeia de Nonoai, “0s posseiros’ comegaram a chegar na década de 1940. Ao que

parece esta invasio dos posseiros contou, num primeiro momento, com o consentimento dos
pa i mag. Entretanto, a entrada dos posseiros tornou-se cada vez mais parte do cotidiano
aldedo quando, em 1962, o ent&o governador do estado do Rio Grande do Sul, Leonel Brizola,
obstinou-se em fazer umareformaagraria nessa Terra Indigena.

Entretanto, o “problema da invasdo das areas’ tornou-se mais complexo em 1968,

guando missiondrios americanos (a “religido americana’) ofereceram ao cacique Joaquim
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Eufrasio, Pengli, a implementacdo de uma escola na area. Nesse contexto, as liderancas de
duas émd si — Bananeiras e Pinhalzinho — e as liderancas de Nonoai (émd mdg) reuniram-se
para decidir o que fazer em relacdo a proposta, para, em seguida, “fazer uma reunido com os
brancos’. A preocupacdo era abrirem a adeia para a implementagdo da escola e, como
consequéncia, os fog (brancos) a invadirem cada vez mais. Mesmo porque, os Kaingang ja
haviam vivenciado o aparecimento de “quase cidades’ (na forma de fazendas) dentro da
adeia

Os pa i mag reuniram-se com os fog, apés 0 “conselho” aldedo, no qual as liderangas
decidiram que, se fosse para o “bem da comunidade”, eles permitiriam a construcéo da escola.
Umaoutra“invasio” estava em curso e a decisdo do conselho ao “discutir o corte de madeira’
foi a mesma. Tratava-se da implementaco de serrarias em dois “setores’ (éma si) — Vila
Velha e Purungu —, pelo SPI, para a qual, justamente, os “conselheiros’ deram seu aval,
visando “beneficiar a comunidade”, pois “0 SPI dizia que era para a construcéo de casas’.
Logo, todavia, alguns perceberam que “sO serravam a madeira, cortavam a madeira e néo
vinha nada para a comunidade”.

Neste momento, inicio da década de 70, entra a FUNAI e ocorre a primeira “€elei¢cao”
em Nonoai. Esta “eleicdo” coincide com o fim da lideranca de dezoito anos de Alcindo
Nascimento, Peni. Como dizem algumas pessoas ha “regido litorénea, “o Ultimo pa i mag de
Nonoai”, ou segja, aquele que se tornou pa i por ser kanhngdg tar ha (Uum “kaingang forte [e
bom]™). Peni, num primeiro momento, assumira 0 posto de capitdo, substituindo Joaquinzinho
Casemiro, que havia tornado-se cacique apds a morte de Pengll, sogro de Peni. Num segundo
momento, Peni tornou-se cacique e “ segurou por muito tempo” sua posicdo. “Quando veio a

eleicdo”, Vard Casemiro, filho de Joaquinzinho Casemiro “entrou para cacique’,
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modificando, ssgundo um dos genros de Peni, a sucesséo tradicional fundada nas qualidades
de alguém que é um kanhgag tar ha

Vaird teve, desde inicio, um problema enquanto pa i. Logo que se elegeu cacique,
apoiou um dos candidatos a prefeitura nas eleicdes municipais de Nonoai e apostou com o
grupo opositor uma parte da area da adeia se perdesse as eleicdes. Perdendo a eleicdo
municipal, teve de cumprir a aposta, dando uma area da aldeia para o grupo vencedor. Além
disso, segundo dizem, ele promovia em conjunto com a FUNAI a politica de venda de
madeiras. Por esses motivos houve uma nova elei¢do para cacique entre 1977 e 1978, na qual
Peni, o0 antigo cacique, disputou com Xangré. Xangré saiu vitorioso, algo que se esbocava ha
algum tempo, pois enquanto Péni era acusado de permitir a entrada de colonos no tempo em
que era cacique, Xangre propunhaa retirada dos “invasores’.

Nesta época, Zé Lopes — que anteriormente morava na aldeia de Serrinha e, junto com
sua familia, fora acolhido em Nonoai, em virtude da perda de terras na sua “adeia de origem”
— casou-se com airma de Xangré e ascendera como um dos lideres desse cacique. Zé Lopes
articulou-se as politicas engendradas pela FUNAI, através das quais, também, teria dado
continuidade a “invasdo das éreas [indigenas]” por empreendimentos madeireiros.

Péni reunivrse com Nelson Jacinto (membro comum da comunidade) e Patricio
(“major” da adeid) e foram para Porto Alegre e Brasilia denunciar a venda de madeiras e
retirar as “invasdes da &red’ . Conseguiram quinze 6nibus com homens da Policia Federal, que
chegaram em Nonoai, para, segundo os interlocutores, “retirarem a igreja, a escola, e as

madeireiras’.

2 Egte modelo de “eleicio”, como eles dizem, por certo “n&o pertencem aos indios’, que no modelo tradicional
articulam ao menos trés capacidades para ser um kanhgdg tar ha. A primeiradessas capacidades segundo eles, é
0 “conhecer” (kinrdg), asegunda é“apropriar” (mdn) e, aterceira, “conquistar” (tu ry rd). Voltarei a este ponto.
ZL“Noinicio de 1978 foi eleito para cacique da reade Nonoai, o indio Nelson Xangré que represertava o grupo
dos que ndo concordava com apresenca de colonos na area. A partir de entdo, trataram de definir as téticas para
expulsar os colonos por forca e iniciativa prépria. Numa reuni&o de lideranca indigena, em abril de 1978 foram
ultimados os preparativos e tomada de decisio definitiva para expulsar os colonos. Os indios foram percorrendo
a reserva com “patrulhas’ de até 250 homens que davam um “ultimatum” para os colonos se
retirarem.Posteriormente retornavam para ver se as ordens haviam sido compridas’ (Tedesco & Marcon, 1994:
192)
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Em tal situacdo, Péni e outras liderancas foram perseguidos por Zé Lopes, 0 que
precipitou o deslocamento das liderangas de Nonoai para a aldeia de Xapéco, no sudoeste do
estado de Santa Catarina, quando Péni e mais quatro liderancas — entre estas, Jodo Pedro
Eufrasio (S de Penunh), Jodo Kaxu Kafiero (“consaheiro” de Nonoai e WZS de Pengl,
Floriano Nascimento (B de Peni)) — ja estavam procurando reflgio, e passaram por uma
aldeialocalizada em Xanxére, também no sudoeste de Santa Catarina, alcangcando em seguida
a adeia de Xapecd. Uma outra versdo conta que essa perseguicao se deu em virtude do roubo
dos alimentos enviados pelos brancos a aldeia, do qual algumas dessas liderangas foram
acusadas.

Ali, naaldeia de Xapeco, por volta do ano de 1978, aconteceu um importante encontro
entre dois pa i mdg, Péni e Angelo Kretd (pa i da aldeia de Mangueirinha, localizada no
sudoeste do Estado do Parana). Péni foi entdo convidado por Kretd para morar em sua aldeia.
Segundo o genro de Péni, Jagtag, “ndo foi um apelo de Kretd, ele resgatou Alcindo de
Nonoa”. Mas foi também um convite para auxiliar Kretd, que enfrentava em sua aldeia
conflitos territoriails com a sociedade naciona e regional, aém de problemas percebidos

enquanto perda datradicdo, como o abandono da lingua.
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1. Joaquim Eufrésio (Peng)

2. Péni

3. Jbao Pedro Eufrasio

4. Joaguinzinho Casemiro

5. Vaira

6. Floriano

7. Xangré

8. ZélLopes

9. Kaxu

Fig. 1 Genedogia dos chefes de Nonoai
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Apbs esse encontro, respondendo ao convite de Kretd, Péni liderou, junto com os
outros trés Gltimos lideres citados, um deslocamento que reuniu vinte e trés familias? No
campo territorial, essa reunido dos “dois Ultimos pa i mag” acangou seus objetivos. ocupando
uma area adjacente a aldeia, somaram aterraindigena de Mangueirinha 12.000 hectares, onde
edas familias provenientes de Nonoai viveram por volta de doze anos. Quanto a lingua, ndo
foi td0 facil obter sucesso, pois, segundo dizem, nesta aldeia “s6 tinha indiano™ e “sd os
velhosfalavam o idioma kaingang’.

Abro um paréntese para dizer que, quando pedi aos interlocutores que fizessem uma
traducdo na lingua kaingang desse percurso do noroeste do Rio Grande do Sul ao oeste do
Parang, tal deslocamento foi caracterizado como mii je ha tey, ou sgja, um deslocamento a
longa distancia, que significa aproximadamente “vamos longe” ou “caminho comprido”.
Como veremos na sequéncia dessa dissertacdo, este tipo de deslocamento pode ser
acompanhado por um outro tipo, denominado com mii je ha si (‘vamos perto”), ou, ainda,
sobrepor-se ao que eles chamam de mii je ha si, cujatradugdo aproximada é o “caminho dos
antigos’ ou “por onde 0s antigos passaram”. Tais deslocamentos, segundo os Kaingang, estéo
tradicionalmente associados ao faccionalismo, a epidemias, a doencas em geral, a guerra, a
caca e a coleta de frutos, mel, etc. Freqlentemente, levam a constituicéo de novas aldeias, por
vezes antecedidas por vdre si' (acampamentos) com o objetivo pensado de formar vire mag
em novos sitios ou em sitios ancestrais, como foi 0 caso da “éarea perdida’ em Mangueirinha.
No caso em pauta, considerando as diferencas de deslocamento em relagcdo a qualquer destes

aspectos citados que podem estar na sua origem, os Kaingang enfatizam o faccionalismo, ou

sgja, as brigas internas e os fatores exdgenos que estéo efetivamente relacionados ao problema

2 Ha uma consideragdio a fazer sobre a diferenca entre 0o que chamo “deslocamento” e o que chamo
“mobilidade’. Entendo o primeiro conceito como um movimento populacional coletivo, que reline um ou mais
grupos domésticos, familias extensas e familias nudeares. O segundo como um movimento populacional
fundado no movimento de uma familia nuclear.

% 0s “indianos” sd0 mesticos de Kaingang com brancos (f6g) que arrendaram terras nas Aress Indigenas por
influndas de politicas de Estado e/ou trabalhavam nos postos do SPI/FUNAI; esta categoria estd em uma
opasicao com kanhgag pé (“Kaingang verdadeiro™), que fam alingua e mantém o “costume”.
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da “invasdo das areas’ (principamente a denldncia da venda de madeiras por parte de
liderancas, acusando as outras liderancas).

Em meados da década de oitenta — por volta do ano de 1984 —, entretanto, a maioria
dessa populacdo iniciou mais um mii je ha tey, voltando para Nonoai, quando enfrentaram
problemas com a lideranca que havia substituido Angélo Kretd em Mangueirinha — pois ele
morreu em um suposto acidente de automével no ano de 1980.%* Conta-se que o novo cacique
iniciou os projetos de venda de madeiras em Mangueirinha e, por isso, os Kaingang de
Nonoai voltaram para a sua “terra de origem” (émd). Houve, no entanto, os que voltaram
antes do pa i mag, Peni, outros que ficaram na regido de Mangueirinha (na propria ou
realizando mii jé ha si para alddas proximas) e outros ainda que se deslocaram para aldeias e
acampamentos na beira das estradas que seguem do Parana em direcéo a Santa Catarina e ao
Rio Grande do Sul.

Apébs esse movimento de dispersdo da populacdo origindria de Nonoai a partir do
deslocamento para Mangueirinha, e da posterior reunido de algumas dessas familias em
Nonoai, houve um novo mii jé ha tey, que as reuniu hovamente em um novo contexto
territorial: aregido litorénea do Rio Grande do Sul. Um dos motivos que levou a essemii jé ha
tey foi a continuidade da venda de madeiras em Nonoai durante a década de 80 e inicio dos
anos 90, controlada por José Lopes, que, segundo se diz, beneficiava apenas aqueles
associados & sua faccdo, em detrimento de outras.

Quando algumas dessas familias retornaram para Nonoai, José Lopes havia se tornado
cacique. Segundo relatos, desde a década de 70, José Lopes utilizava-se de préticas de
violéncia que se tornaram rotina para essa parcela da populagéo de Nonoai, que se opunha a
forma como ele “trabahava para a comunidade’. Na década de 80, suas préticas de violéncia

continuaram e aumentavam proporcionalmente as reacGes politicas desta parcela da

2 Segundo um interlocutor kaingang, o caminhdo da madeireira foi o responsével. O mesmo relato pode ser
encontrado no livro de Olivio Jekupé, guarani de Mangueirinha, intitulado Xeréco Arandu, a morte de Kreta.



populacdo, principalmente quando Peni e Véira articularam-se para retomar o poder, o que fez
com José Lopes reagisse com extrema violéncia. As casas de algumas destas pessoas foram
gueimadas, um dos genros de Peni foi para o tronco, saindo muito machucado, outros foram
paraacadeia®

No inicio da década de 90, devido a reacOes de Zé Lopes, Peni e Vairdlideraram
0 dedocamento vindo de Nonoal para a regido litordnea do Rio Grande do Sul. O
deslocamento foi, pois, pelo menos em parte, uma resposta aos abusos de poder e
concentragdo de recursos pelo chefe de Nonoai, ambos concretizados na rotinizagdo da
violéncia e na restricdo de terras e implementos agricolas para uma parcela da popul agéo,
entre outras situacdes nas quais se observa a recusa de uma relacdo fundada na reciprocidade,
como a recusa em doar caixfes para 0s mortos de outras parentelas (fato narrado por um
habitante da “regido litoranea” quando da morte de sua mae) e em pagar com alimentos o
trabalho realizado peda roga coletiva — como eles dizem, “enquanto os alimentos recém
cresciam nas rogas col etivas ja haviam sido retirados para consumo proprio”. Outro motivo do
deslocamento era, novamente, a busca de uma solugdo para o problema das invasdes da Area
Indigena de Nonoai por madeireiras e dos abusos de autoridade do pa i, articulando-se com
reivindicacdes junto as autoridades do estado fixadas na capital, Porto Alegre. Entretanto,
eventualmente, o processo acabou envolvendo a conquista deterras na*“regido litoranea’.

Numa primeira vinda a Porto Alegre, em 1991, Peni entregou o0 documento que
denunciava a venda de madeiras empreendida por José Lopes, no Ministério Plblico Federal.

Nesse momento, ele se hospedou em uma casa alugada por Jodo Padilha®®, na Vila Sdfira

% Estas sd0 duas instituigdes reconhedidas como legitimas pelos Kaingang, mas o uso do “tronco’ é mencionado
como um dos motivos do deslocamento subseqiiente para a regido litordnea e ndo é prética adotada pela
populacéio com quem realizei essa etnografia; a cadea, por sua vez, é bastante utilizada nessa Ultimaregido mas
de um modo mais ameno, pois os “presos’ ficam poucos dias ou mesmo uma noite em opasi¢ao aos quinze,
vinte dias em Nonoai, como relato mais a adiante.

% Jogo Padilha é um indio da Tl Borboleta, cujo estatuto enquanto terra kaingang é objeto de conhecida
polémica, uma vez que se trata de uma comunidade que j& ndo fda lingua indigena Tratarse de uma situagéo
peculiar no sul do Brasil, pois mesmo entre os Xeta, uma populagdo que vivia no Parana e foi praticamente
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(bairro de Porto Alegre) voltando em seguida para Nonoai. Passaram-se cerca de dois anos e
seu genro, Bento da Silva, o convidou para morar em uma casa de passagem, financiada pela
ONG ANAI, localizada no bairro Jari, no municipio de Viamao/RS. Mais umavez, o morador
Jodo foi, junto com esse genro de Peni, anfitrido desse grupo vindo de Nonoai, pois era
funciondrio voluntario da ANAI. Em 1994, nessa casa de passagem havia “6 familias’
encabegadas por Jagtag e Bento, dois genros de Peni, Jodo Padilha (solteiro), Kentanh, Kaxu e
Réton. Em 1996, Jodo Padilha casou-se com Iracema, filha de Peni (que jatinha doisfilhos) €,
casados, tiveram maistrés filhos. De fato, esta casa, localizada no bairro Jari, possui um largo
terreno, 0 que permitiu a Peni e seus parentes se estabelecerem. Além disso, o bairro Jari
costeia 0 Morro Santana, uma reserva de mata atlantica que pertence a Universidade Federal
do Rio Grande do Sul (UFRGS), onde os Kaingang conseguiam coletar matérias primas para
a confeccdo de artesanato, que era destinado a venda para garantir-lhes a subsisténcia.

Alguns kaingang, nas datas festivas dos fog (Pascoa, Natal), vinham de Nonoa e
pousavam nha casa do bairro Jari, para venderem artesanatos na cidade de Porto Alegre e, por

vezes, por ali ficavam ou voltavam para sua adeia de origem.?” Em 2002, quando visitei a

dizimada, restando seis membros dispersos entre aldeias kaingang e cidades, ndo houve a perda da lingua e da
memoria da organizacdo social (ver Carmem Silva, 1998). De quaquer forma, o problema da lingua na histéria
Kaingang é uma constante e pdde ser percebido em vérias &reas como Mangueirinha, mas também em Guaitae
Nonoai, onde existem pessoas como os “indianos’, que “sao indios’ mas perderam a lingua. Em Guarita, sei que
dois “setores’, dos onze existentes, ndo fdam alingua.

Um dos casos mais ilustrativos que tive oportunidade de conhecer trata-se da mobilidade de um casal. Num

primeiro momento, a moga e o rapaz, o dois sendo natural de Nonoai foram para Mangueirinha, quando do
deslocamento acimareferido, enquanto ainda eram criancas, e |4 se casaram em uma ceriménia semel hante a que
presencieé e narro a seguir. Voltaram entdo para Noncai, onde o jovem trabalhou para seu sogro durante cinco
anos. Apos esse periodo de prestacdo (“servigo da noiva’) para com 0 sogro em sua roga, 0 qual 0 homem
kaingang tem que passar (com excegdes, nas quais, por exemplo, prevalece a virilocalidade em funcdo do status
dos parentes paternos), o casal acompanhou a sogra em uma viagem a Porto Alegre para vender artesanato e,
tendo algum sucesso, resolveram ficar. Houve a morte do sogro, apos o referido casal e sogra se fixarem em
Porto Alegre, e a confecgdo de artesanato (em que o homem tradicionalmente coleta material para mulher, no
Caso 0 genro para a sogra) e a sua venda, que ja era realizada por essa familia em cidades préximas a adeia de
Nonoai, como Xapéco (SC), se firmou enquanto fonte de recursos financeiros na “regido litoraned’, pois ndo
havia pessoas que comprassem esse tipo de produto no “interior” (versuslitoral). E, desde que a rogca em Nonoai
Nado prosperava, genro e sogra, seguiram na confecgdo de artesanatos. Sabendo ainda que uma “tid’ permanecia
em Porto Alegre, decidiram ai vender artesanato e ent&o se estabd ecer, alugando uma casa e depois indo morar
no Jari (casa de passagem) e, posteriormente, em outros acampamentos e aldeias que se constituiram nessa
regiso.
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casa pela primeira vez, dezenove familias moravam no terreno, em pequenas casas de
madeira. Atualmente, apés o retorno de Peni para Nonoai e seu falecimento, houve a
conquistade novas terras naregido litoranea e uma intensa mobilidade estabel eceu-se entre as
aldeias que, como veremos adiante, ai se formaram. Nesse contexto, Jodo e Iracema ficaram
morando sozinhos nessa casa, com seus trés ultimos filhos. A casa deixou de ser da ANAI e
Jodo projetainstalar, ali, um centro cultural kaingang.

O inicio da formagéo das vare mag (“aldeia grande”’) na regido litoranea parece, por
um lado, coincidir com a segunda vinda de Peni e Vaird a Porto Alegre, entre os anos de 1992
€1993, onde ficaram hospedados com suas filhas, filhos e genros nessa casa de passagem. Por
outro lado, outras vire madg constituiram-se independentemente do processo de formagdo da
vdre mdg na casa do bairro Jari. De fato, hd algum tempo, mobilidades e deslocamentos ja
resultavam em acampamentos pela regido litoranea, por razdes de subsisténcia, pois 0s
Kaingang dizem que enfrentavam dificuldades com a economia baseada nas rogas familiares
mantidas nas Areas Indigenas, devido a politica de arrendamento de terras engendrada pela
FUNAI, a diminuicdo da floresta de araucéria, em conseqiiéncia da “venda de madeiras’, os
rios poluidos pelas fazendas de regionais (num processo intensificado a época do governo
Brizola, a partir do ano de 1962, quando este politico iniciou a primeira reforma agraria do
estado, na Terra Indigena de Nonoai), no qual verificou-se a diminui¢do dos peixes e da caca,
gue também foram alvo de uma predac&o desenfreada por parte dos col onos brancos.

Nesse contexto se da a formagdo de uma vare mdg em um terreno no bairro
Agronomia, que se inicia por volta de 1992, quando Rok&, vindo de Nonoai, chegou com trés
familias e formaram um acampamento (vare si) no pé do Morro Santana, na avenida Bento
Gongalves, por orientacdo de um sobrinho que trabalhava em uma chécara na Zona Sul de
Porto Alegre. Rigre, sobrinho (ZS) de Rokd, ndo podia dar abrigo para o tio e as outras

familias, pois 0 dono da chacara ndo permitiria que ficassem, e o sobrinho orientou-o a
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procurar 0 Morro Santana “porgue era mato e ndo tinha ninguém morando para |4’. Era noite
guando chegaram na beira do rio, que corta a avenida Bento Gongalves. O lugar estava sujo,
“cheio de oferendas de batuque’ e outros objetos que 0 deixavam “sujo”, mas eles apenas
fizeram uma fogueira e descansaram. No outro dia pela manha os Kaingang limparam o lugar
e penduraram seus balaios para venda na beira da avenida. Alguns homens sairam para vender
artesanato no centro da cidade, procurando obter dinheiro para aimentar as familias. No meio
do dia, o dono do terreno disse-lhes que ndo podiam ficar, pois o terreno ja tinha dono. Os
indios pediram que Ihes fosse permitido ficar até o entardecer, quando entdo j& teriam
conseguido algum lugar para pousar. O dono do terreno concordou, enfatizando, porém, que
deviam sair ap entardecer. Passou entdo um senhor pelo acampamento, convidando-os para se
estabelecerem em um terreno gue lhe pertencia. Este terreno, localizado proximo ao lugar
onde acamparam, em um bairro que costeia 0 Morro Santana, o bairro Agronomia, era uma
carreira de mato e os agrada. Limparam a area embaixo de uma grande figueira, e ali se
estabeleceram. Receberam agua que vinha de um cano da chacara do dono do terreno.
Permaneceram ali por um ano e depois voltaram para Nonoai.

De Nonoai, retornaram para a regido litorénea dois anos depois, em 1994, e foram
pousar no mesmo lugar, no bairro Agronomia, mas o dono do terreno ndo os queria mais por
ali. Retirou-hes a &gua, mas mesmo assim eles decidiram ficar. Rigre e Roka procuraram os
documentos que informavam sobre a natureza da propriedade, certificando-se de que erauma
sobra de terreno, fruto da divisdo de uma fazenda entre trés irméos. Em um dos lados deste
terreno existe uma unidade do DMAE (Departamento Municipal de Agua e Esgoto) e de outro
uma outra fazenda, formando um corredor. Um dia, segundo eles contam, funcionérios da
prefeitura vieram, sem que eles soubessem, para instalar a rede de agua, gratuita. Passados

algum tempo, instalaram luz, também de forma gratuita. E eles, contando com esses recursos,
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foram a feira do Brik da Redencdo, onde seus parentes de Nonoai vendiam artesanatos (e até

hoje vendem, ver adiante) e os convidaram para morar na Agronomia.

1. Represado Sabdo, vistada Aldea
Agronomia (2008)

2. Criangas naentradada Aldeia Agronomia
foto: Sergio Baptistada Silva(1998)

2 st o

3. Terreno da Agronomia (2008)

Em 2002, este terreno do bairro Agronomia abrigava 27 familias. Por isso diziam que
a Agronomia “transformou-se” em vare mdg. No natal do ano de 2003, estavam la 47
familias, das quais muitas vinham de Nonoai apenas para vender artesnatos, e outras
permaneceram. Neste ano, a comunidade estava sob a lideranga de Rigre, cacique, e Rok§,
vicecacique.®® E importante enfatizar que até entdo os Kaingang viviam apenas juntos, ou
sgja, “sem lideranca’. Ao que parece, na Agronomia houve a formacdo das primeiras

liderangas na regido litordnea, mas segundo dizem nessa época era sO para “organizar a

% Os Kaingang dizem que, de forma ideal, o cacique é de uma das metades e o vice-cacique de outra; se um é
kamé, o outro deve ser kanhru, 0 que, de fato, era o caso entre MB e ZS. Eles dizem que: “se for da mesma

metade [no caso de ndo haver nenhum homem para desempenhar esta funcéo] € melhor s ter o cacique, porque
néo dacerto’.
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comunidade”, sem preocuparam-se com a defesa de seus direitos indigenas. Voltarei a esse
ponto.

Em 1996, trés familias kaingang ocuparam um terreno na Vila Safira, também
localizada nas proximidades do Morro Santana, pois a casa do bairro Jari, onde moravam
estava “cheia de familias’. Com as idas e vindas das familias, o grupo local da Vila Sdfira,
ndo chegou a se estabelecer como um nlcleo importante em termos populacionais e politicos,
mas constituia em um nédulo significativo narede de parentesco e no esgquema de mobilidade
dos kaingang, sediando festas e uma ceriménia de casamento. Segundo os que la moraram e
fixaram-se de um modo mais permanente —a familia de Valdomiro, Xé&, cunhado de Roka —
foram construidas duas casas. Nao existia cidade na época em que chegaram, era uma
pai sagem de mato com algumas casas dispersas.®®

Em 1999, houve um outro deslocamento de Nonoai, que levou a formagdo de um
acampamento (vare si) em S0 Leopoldo. Trés familias kaingang (entre elas a familia de
Rok3, ja estabelecida em Porto Alegre) acamparam junto a margem do Rio do Sinos, préximo
a ponte sobre este rio, na estrada BR-116.%° Este caminho que acompanha o Rio dos Sinos &,
segundo os Kaingang, um caminho muito antigo (mii jé ha fin vare si, “vamos cruzar
acampamentos/aldeias antigas’). Ali, na margem do rio, como dizem, estavam proximos a
rodoviaria, onde faziam fogo e confeccionavam balaios para a venda. Em 2001, o rio subiu ea
agua entrou em suas casas. Foi quando eles mudaram seu acampamento para o trevo de
acesso a cidade de Sao Leopoldo, na auto-estrada citada. Quando estavam neste trevo, foram

visitados por funcionarios da SMHAB (Secretaria Municipal de Habitagdo de S&o L eopoldo),

2 Também na Vila Safira uma familia de “indianos”, proveniente de Nonoai, estabel eceu-se em uma casa. Esta
familia, de sobrenome Fidélis, esta relacionada a Jagtag, através de lagos matrilaterais (MZS). Mas, sobre este
momento da formacdo dasvdare mdg naregido litoranea ndo tenho dados concisos, pois ndo entrevisteé de modo
mais sisteméico este nddeo de parentd a. Conforme veremas adiante, os “indianos’ s80, a0 seu modo, participes
da formagdo de vare mdg e abordare esta parcela da populagéo kaingang em aguns momentos, 0s quais
considero relevantes para entender 0s processos relacionados aos que se dizem kanhgdg pé (“kaingang
verdadeiros’).

* Alguns Kaingang j& haviam acampado préximo ao rio por volta de 1988, “gjudando a fazer a estrada [BR-
116)".
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gue propuseram aos indios um lugar mais adequado, informado-os de antemao que poderiam
continuar vendendo seus artesanatos. Este lugar encontra-se do outro lado da estrada, em
relacdo ao rio. Ali, havia uma area de mato e, por isso, os agradou. Este acampamento reunia
aproximadamente doze familias no ano de 2003, quando o visitei pela primeira vez. Nessa
€época, estava sobre a lideranga de José Vergueiro, genro de Peni, e Pepo, seu tio (MB), era
vice-cacique. Ali, eles puderam permanecer “préximo a universidade [Unisinos] e a estrada
[onde vendem seu artesanato]”. Com o tempo, uma “vila’ de moradores brancos se
estabel eceu, 0 mato acabou e o calor que nos dias quentes vem do asfalto da estrada tornou o
lugar insuportével para permanecerem. Mais recentemente, como veremos adiante, a politica
publica para os indios que moravam em Sao Leopoldo mudou e, depois de muita “luta pela
terra’, a prefeitura gjudou-os comprando uma area, como veremos adiante.

Muitas familias de outras aldeias kaingang, principalmente Guarita, que havia passado
por um processo semelhante a Nonoai (faccionalismo, venda de madeiras, arrendamento de
terras, etc), se deslocaram, em meados da década de 1990, para Porto Alegre, estabelecendo-
se em casas alugadas e nas vire mag ja estabelecidas (Agronomia, Vila Safira e Sdo
L eopoldo) na capital do estado do Rio Grande do Sul.

Voltarei a esses acampamentos, casas e aldeias no decorrer da dissertacdo, estendendo-
me agora sobre duas importantes “conquistas de terra’ dos kaingang na regido litorénea: a
compra de uma area de seis hectares na Lomba do Pinheiro, bairro de Porto Alegre, e a
constitui¢do de uma nova aldeia no Parque Natural Morro do Osso, na mesma cidade.

Em 2003, apés seis anos de didlogo com a prefeitura de Porto Alegre, alguns
Kaingang, como Zilio Salvador, Jagtag (genro de Peni, morador da casa no Jari, entdo uma
vdare mdg), € Antonio dos Santos, Rigre (morador da vire mdg no bairro Agronomia, atuando

como delegado no Orcamento Participativo do municipio de Porto Alegre), protagonizaram
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uma*“luta’ pelacompra de uma érea naregio litoranea, a Lomba do Pinheiro.**Mobilizaram-
se a maioria das familias que habitavam as “aldeias’, “acampamentos’ e casas da regido
litorénea, o que se redlizara por meio da presenca macica, em audiéncias no Ministério
Publico Federal, nas Secretarias Municipais envolvidas na politica de assentamento
(Secretaria de Direitos Humanos, SDH, e Secretaria de Meio Ambiente, SMAM) e em
debates organizados pela Universidade Federal do Rio Grande do Sul. Em muitas dessas
reunides com os fog, 0s Kaingang realizavam a “ Danca da Guerra’, apresentando-se em
“grupos de dangas”’, liderados ora por Jagtag e ora por Rigre, que eram formados por homens
€ meninos pintados com as respectivas “marcas’ (ra tey, “marca’ de quem pertence a metade
kamé e ra ror, “marca’ de quem pertence a metade kanhru kré¢). Voltarei a esta danca, de
modo mais detalhado, no préximo capitulo.

Com a conquista legal da area Lomba do Pinheiro, os Kaingang passaram a preocupar-
se com a ocupacdo definitiva do local, reivindicando estrutura fisica para uma escola
diferenciada, um centro cultural, assento no Conselho Estadual de Povos Indigenas, etc. O
plano de implementacdo de assentamento, formulado pela Secretaria de Direitos Humanos e
Secretaria de Meio Ambiente da Prefeitura Municipal, era para 45 familias (nesse “cadastro”
contavam-se 0s “indianos’). Esta politica de assentamento tinha como pressuposto garantir as
reivindicacdes dos Kaingang ao mesmo tempo em que fundamentava seus principios em uma

politica diferenciada, conforme garante a Constituicdo Federal de 1988 para os povos

indigenas.

3L A érea daLombado Pinheiro localiza-se em um bairro de Porto Alegre de mesmo nome que faz fronteira com
0 Municipio de Viamao. Aproximadamente trinta quildmetros ao sul estd o Rio Guaiba e a uns dez quildmetros a
leste, 0 Morro Santana. Nos arredores da aldeia vemos uma paisagem recortada por morros de mata atlantica
parcialmente preservada, com algumas fazendas esparsas e algumas vilas também esparsas. No terreno de seis
hectares tem-se um mato que desce a encosta de um morro, onde cessa a aldeia para comegar umafazenda (que é
uma area de protecdo ambiental).
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4. Daesquerda para adireita: Jagtag e Rigre liderando a“ Dancada
Guerra’. Apresentacéo na UFRGS 2002.

5. Criangas na“Dangada Guerra’. Apresentacdo NAUFRGS,
2002.

52



Entretanto, o0s recursos para saneamento basico e outras benfeitorias, como casas,
encanamento e iluminacdo, questdes politico-administrativas relacionadas ao manejo da area,
considerada de preservacdo ambiental, requisitos da prefeitura para o acesso de fato ao local,
demoraram a ser disponibilizados impedindo que essas familias fossem assentadas. No dia 11
de fevereiro de 2003, 27 familias kaingang decidem entdo ocupar a Lomba do Pinheiro —
legalmente j& destinada a eles — sem a autorizac&o do poder publico municipal, que ameacava
ndo promover os beneficios necessérios se 0s Kaingang ndo esperassem que as benfeitorias
fossem realizadas para autorizar seu assentamento. As demais familias que faziam parte do
plano governamental para a ocupacdo da drea permaneceram em suas €asas Nas vdre mdg na
Agronomia, no caso de alguns “indianos’ e da familia de Valdomiro, na Vila Safira. Ou
porque ndo queriam participar da ocupacdo, fosse porque ndo queriam abandonar as casas ja
construidas e com um relativo conforto, ou ainda porque estavam reticentes e temerosas de
colocar-se sob a égide de um cacique na Lomba do Pinheiro que viesse a repetir a mesma
atuacao dos caciques das suas reas de origem.* Posteriormente, tendo os agentes do governo
admitido o fato da ocupacdo, a reticéncia dessa parcela da populagdo em se deslocar para a
area, destinada a “toda’ populagdo Kaingang que moravana“cidade” de Porto Alegre, ndo foi
vista com bons olhos pela admninistracdo publica, que suspendeu a assisténcia (cestas
basicas, por exemplo) a esseslocais de moradia kaingang.

Nesse contexto, com o fracasso em reunir efetivamente toda a populagéo kaingang da
regido litorénea, na aldeia Lomba do Pinheiro, d&se um outro deslocamento (desta vez um
mii je ha si), cuja conseqiiéncia foi a congtituicdo de uma vdre mdag no Morro do Osso. Este
deslocamento esta intimamente relacionado a dindmica social estabel ecida naconfiguracdo da

Lomba do Pinheiro ap6s sua ocupacdo de fato pelos kaingang, a exploracdo de espacos de

%2 Nesse contexto, é importante pontuar que as aldeias e casas que permaneceram, o fizeram sem liderancas. A
comunidade de S&o Leogpoldo ndo participou da estimativa realizada pelo governo Municipal; como também,
Jodo e sua esposa (moradores do Jari) excluiram-se do processo de assentamento na Lomba do Pinheiro, desde
gue sualuta por terratinha como objetivo a demarcacdo da Tl Borboleta.
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coleta e a um espaco de relacdes interétnicas que envolve, além dos brancos, o povo Guarani,
pois 0 Morro do Osso, além de Parque Municipal, € um sitio arqueol égico considerado como
sendo de Tradicdo Guarani (além de ser reconhecido por ancidos dessa etnia, que situam pela
geneal ogia sua ocupacdo como sendo mais ou menos recente).

Com esta adeiatemos a primeira reivindicagdo territorial do povo Kaingang naregido
litorénea do Rio Grande do Sul que extrapola a politica local e assume um ambito nacional.
Por considerarem o Morro do Osso como de ocupagdo ancestral, os Kaingang entraram com
um pedido de reconhecimento e demarcacio na FUNAI de Area Indigena no local, o que ndo
ocorrera até entdo em nenhum dos casos citados. Dessa maneira, a esfera de influéncia da
nova aldeia adquire uma dimensdo regional, de modo que as vérias vire mdg na regiao
litorénea passam a estar interligadas a umaéma mag, aldeia mée, a “adei@’ Tupé pén, como

descrevo na sequiéncia dessa dissertacéo

1.2 Dindmica social na regido litordnea do Rio Grande do Sul: territorialidade e

residéncia

Quando vinte e sete familias kaingang chegaram na Lomba do Pinheiro, parada 25, no
dia 11 de fevereiro de 2003, instalaram-se no local em barracdes de lona preta, armada sobre
base de pinheiro — madeira recolhida na propria area, que entéo |hes pertencia por certidao de
uso (e ndo de posse).

Com esta ocupagdo, a pequena dimensdo da area (6 ha) adquiriu uma forma peculiar,
formada por casas enfileiradas em “ruas’. No centro, um campo de futebol interrompera a
formacdo linear das casas, que o circundavam, engquanto algumas linhas seguiam para além
dessa quase circunferéncia, continuando as “ruas’. Outras casas distribuiam-se de modo mais

ou menos ainhado, circundando a divisa da area. Por fim, estas fileiras de casas, de



aproximadamente 400 m, interrompiam-se para dar lugar a um espago ndo ocupado, no qual o
mato adensava se, até chegar afazenda de um branco.

Com um olhar mais aproximado, logo se verifica que uma das fileiras de casas
representa o grupo domeéstico das filhas do falecido Peni, cada uma delas morando com seus
esposos e filhos (as) solteiros em uma casa, enquanto seus filhos (as) casados moram nas
casas ao lado. Encontra-se ai também um filho de Peni, morando com sua mée, Dona Rosa,
vilva de Peni; o filho deste homem, j& casado, mora ao lado do pai. Ou sgja, trata-se de um
grupo doméstico uxorilocal, mas que reteve os filhos homens casados da segunda geracéo.
Este grupo domeéstico € liderado por Jagtag, genro do falecido Peni, que residira, no periodo
anterior a sua chegada na Lomba do Pinheiro, no bairro Jari, tendo também morado algum
tempo na Vila Safira (junto com seus parentes matrilaterais (MZ) “indianos’, de sobrenome

Fidélis, cujaterra de origem € Nonoai) e na Agronomia.
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Uma segunda linha esta localizada atras do campo de futebol e é predominantemente

composta pelos Fidélis. Ao lado desta linha, em uma outra fileira, localizada também atras do
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campo de futebol, estavam outros “indianos’, provenientes de Guarita, os de sobrenome
Sales; estes ndo possuem qualquer parentesco na Lomba do Pinheiro. Na mesma atura desta
fileira, mas a frente do campo e préximo a escola, estava o professor bilingtie, Zagueu Jopry
Claudino, também proveniente de Guarita.® Fora destas fileiras, agumas familias nucleares,
provenientes de Nonoai, alinham-se do outro lado (em relagdo a familia do finado Peni) ou
antes do campo de futebol. Estas familias eram encabecadas por Getllio Casemiro (S de
Vaird), Rigre, Kentanh, Pedro Eufrasio (ZH de Kentanh), que moravam na Agronomia e,
anteriormente, excetuando-se Rigre, haviam morado na casa do bairro Jari. Estes indios
identificam-se com os parentes de Peni’ e com algumas pessoas de Guarita, como o professor
bilingle, por serem kanhgdg pé e, assim, diferenciam-se dos “indianos’.

Dessa maneira, a aldeia Lomba do Pinheiro, organizou-se, de um lado, por meio de
certas aliangas politicas, visando reconstituir o modelo de “lideranca tradicional” — segundo o
qual um pa i mdag junto com os pa i si formam o “conselho” aldedo (ver adiante) — e, de outro,
por meio de outras aliancgas politicas, visando o cumprimento do contelido do documento que
legalizou a ocupacdo indigena dessa area.* Esse contexto deu ensejo a uma disputa faccional
entre as liderancas kanhgdg pé, voltadas para a articulagdo da “lideranca tradicional”, e os
“indianos’, voltados para o estabel ecimento de uma“democracid’ naaldeia e, por isso, paraa
defesa da associacao.

Conseqglientemente, desde a ocupacdo, verifica-se uma divergéncia de interesses entre
os “indianos’ e os lideres kanhgag pé. Os primeiros ndo queriam a instalagdo de um cacique,
devido a histéria de abuso de poder dos caciques nas Areas Indigenas, e apostavam em uma

politica“democrética’ fundada em principios associacionistas. Para as liderangas kanhgag pé,

* Diferentemente de outras pessoas de Guarita que se dedocaram para a regido litoranea devido a conflitos
politicos como mencionei anteriormente, o professor bilinglie veio para trabalhar em Porto Alegre como
professor do Estado, nas escolas da rede publica.

* E importante abrir um paréntesis agui, antes de continuarmos a descricgo, parainformar sobre o estatuto legal
da érea da Lomba do Pinheiro. Esta dreafoi destinada ao uso e ndo a posse dos indigenas e deveria, segundo o
documento que legalizava sua ocupagdo (elaborado conjuntamente pdo Ministério Pablico Federd, Secretaria
dos Direitos humanos, Secretaria do Meio Ambiente, antropdlogos e representantes indigenas), ser coordenada
por uma assodagao indigena, aqud seria presidida por pessoas €l eitas democraticamente.
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os “indianos’ ndo entendiam a importanciada “lei” que entre os Kaingang relaciona o poder
da lideranca as regras de convivio entre kamé e kanhru €, sobretudo, a regra de casamento
exogamico. Esta“lei” pode ser resumida do seguinte modo: o cacique da“conselhos’ aos que
pertencem a “mesma marca’, de forma a enfatizar a vergonha, my’a (quando um casal se

separa ou briga, a quando aguém de sua “marca’ “anda sujo e mal vestido”, por exemplo) e,
a0 mesmo tempo, a enfatizar o respeito, tu ha, que se deve ter pelos seus jamré (pessoas de
“outra marca’). O vice-cacique, por suavez, faz 0 mesmo com os portadores da outra marca
e, dai por diante, este emparelhamento entre liderancas de metades opostas para aconselhar €
replicado pelas outras liderangas. na coordenacdo de atividades didrias e durante o
“conselho”, de tal modo que o capitdo da conselhos aos da sua metade e o coronel (ambospa i
si) aos da dele. Ouvi algumas pessoas entre a populacdo dos kanhgdg pé, que ndo estavam
morando nessa vdre mdg, 0scilarem entre uma e outra posicdo, esperando, por vezes, 0O
resultado do confronto para entdo se mudarem para esta aldeia.

Este conflito entre indianos e kanhgdg pé foi resolvido em favor das liderancas
kanhgag pé, devido ao contexto no qual as liderangas estavam inseridas na regido litoranea.
Desde as reunifes nas aldeias e as reunifes e foruns de debate com a prefeitura municipal,
anteriores a ocupacdo definitiva da area, era perceptivel que Jagtag despontava como um dos
protagonistas da luta pela conquista da Lomba do Pinheiro, e reunindo condicdes para ser
cacique devido & ascendéncia de seu grupo doméstico. Outra lideranga que poderia ascender
a0 posto de cacique era Rigre— principal lideranca da Agronomia e delegado do Orcamento
Participativo durante as reunides para a conquista da area — que contava com 0 apoio das
familias que residiram anteriormente na Agronomia e, agora, estavam nalL.omba do Pinheiro.

Esta configuracdo politica, com a presenca de lideres kanhgdag pé proeminentes na
regido litoranea, era fundada, ainda, nas relacdes entre parentes mais proximos (kanhkd pé,

consanguineos, e jamré, &ins reais) e mais distantes (kanhko, “pela marcd’, e jamré, de
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“outramarca’, os afins potenciais), além de em lacos estabel ecidos pela convivéncia, tanto no
planalto como na regido litorénea. Como vimos acima, na Agronomia e na casa do bairro Jari
congtituiram-se vare mag pela reafirmacdo de aliancas estabelecidas no planalto. Isso
permitira que os lideres dessas comunidades emergissem como representantes legitimos da
populagdo kanhgdg pé. Dai aforga politica destas liderancas para estabel ecerem-se como pa i
na Lomba do Pinheiro, baseada em aiancas para aém dos seus respectivos grupos
domésticos, que Ihes proviam condi¢des para, como eles dizem, “transformar” esta &rea em
umavdre mdg. Ta configuracdo se deu em detrimento de uma associacdo fundada nos ideais
democréticos, uma vez que os “indianos’ estavam em um ndmero menor de familias do que
0S kanhgag pé. %

Nesse contexto, iniciou-se uma disputa pela posicdo de cacique, que passou, em um
periodo de um ano, por continuas mudancas de oficiante. Na primeira elei¢cdo, em marco de
2003, para cacique da Lomba do Pinheiro, Rigre concorreu com Kentanh (também uma
lideranca da Agronomia), e o primeiro foi eleito. Mas conflitos de diversas ordens seguiram-
se e uma série de acusagOes por parte dos “indianos’ acabou por denegrir aimagem de Rigre,
gue “ndo chegou a ficar dois meses de cacique’. Por isso, no mesmo ano, Kentanh foi
convidado por Jagtag, Réton e Rigre, para tornar-se cacique da Lomba do Pinheiro, pois
segundo ele diz, era considerado “muito bravo” (kanhgdg jiig tavi) — 1SS0 0 gjudaria resolver
os confrontos com os “indianos” quando cacique. As liderancas, segundo Kentanh, “néo
seguravam mais os ‘indianos’, e ninguém os queria como lideranca’, pois “ndo faam a
lingua’ e isso dificultaria o exercicio da fungéo tanto em relacdo as “leis’ da comunidade,

guanto em relagdo aosfog .

% Para 0s Kaingang da regi&o litoranea sdo as familias que decidem os assuntos coletivos, isto é, cada familia
equivale um vato. Tal modo de decisao parece ser, segundo os interlocutores, uma prética comum nas aldeias do
planalto meridional, com diferengas no tamanho da populagdo, o que, por sua vez, requer uma articulagdo
diferente entre as familias e a“liderancd’, mas ndo sei, ao certo, como se da.
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Kentanh vinha em uma trgjetdria ascendente, tendo primeiramente assumido o posto
de “coronel”, ap0s a vitéria de Rigre na primeira elei¢do, e depois se tornado vice-cacique,
com a saida de Getllio Casemiro (que foi morar na aldeia de Ventarra justamente devido ao
conflito com os “indianos’, mas também por outras motivagdes politicas, que ndo exponho
agui pois excederia 0 conteldo do assunto em pauta). Aceitando o convite das outras
liderangas, Kentanh foi, por fim, escdhido cacique sem haver elei¢cBes. Entretanto, a escolha
de Kentanh como pa i ndo foi um consenso e Jagtag também se considerava cacique. Nesse
contexto, Kentanh, ap6s seis meses atuando como cacique, ndo conseguiu se estabelecer,
devido, mais uma vez, as demandas especificas dos “indianos’, que lograram atrair Jagtag
paralhefazer oposicao. Este tltimo disse a Kentanh que ele seria cacique e Kentanh resolveu,
segundo diz, ndo ser “contrério a seu tio”, de outra metade da sua, ou sgja, seu kakré. Assim,
sem elei¢des, Jagtag completou 0 mandato Rigre estipulado por dois anos como cacique. Mais
uma vez, os embates com os “indianos’ tornaram-se graves e Jagtag, por sofrer ameagas
desses, também deixou o posto de cacique e por, segundo ele, ter de trabalhar para a familia.
Foi ai que Réton foi “escolhido”, sem passar pelo processo de “eleicdo”, para ocupar 0 posto
de cacique e ficou por um ano “para terminar o mandato de Jagtag” (ou, ainda, o de Rigre)
guando ocorreram novas “eleicdes’. Em 2005, Péni (Claudir, S de Reton) fora eleito para um
mandato de trés anos, os quais sdo ainda cumpridos, tendo como vice-cacique (posto que
também é considerado como pa i mdg) Vadomiro, SS Peni.

E importante dizer que, segundo os Kaigang da Lomba do Pinheiro, as “eleicfes
interferiram na cultura’, o que trouxe problemas de vérias ordens, como o faccionalismo que
atravessou 0s Ultimos anos a vida na aldeia; mesmo depois dos Fidélis serem “expulsos’ da
aldeia pelos kanhgdg pé por suas préticas politicas “ndo confidveis’.*® Os Kaingang procuram

resolver esses problemas de diversas formas e véem como principal solugdo a constituicéo de

% Aindaexistem “indiancs’ naaldeia que, segundo oskanhgdg pé, estdo sempre envolvidos nos conflitos.
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uma aldeia onde morassem apenas pessoas que “falam a lingua’. Para tanto, essas préticas
envolveram mobilidades e deslocamentos que relacionam as adeias do planalto meridional,
as casas, 0s acampamentos (vire si) e as adldeias (vare mag) naregido litorénea do Rio Grande
do Sul.

Em 9 de abril de 2004, o faccionalismo na Lomba do Pinheiro deu origem a um novo
deslocamento, dessa vez um mii jé ha si, no qual parte da populacdo deixou a aldeia para
fundar uma nova no Morro do Osso. Kentanh foi o principa articulador da fundag&o dessa
aldeia, isso em conseqliéncia do processo que levou ao estabelecimento de Jagtag como
cacique (Kentanh diz que tal articulagdo demorou por volta de oito meses). Por um lado, esse
mii jé ha si se deu diante de uma complexidade de fatores, de ambito externo e interno a
aldeia: a influéncia que Kentanh tinha entre a populacéo kaingang na regido litordnea do Rio
Grande do Sul, principalmente devido a sua a relagdo com parentes matrilaterais de sua
esposa, moradores da Vila Safira, encabecados por Valdomiro Vergueiro, Xé, mas também a
sua capacidade de liderar parentes préximos e distantes, que moravam na aldeia Lomba do
Pinheiro. Conseguiu também apoio entre indigenistas de érgdos governamentais e néo-
governamentais, bem como de antropdlogos. Além disso, foi a procura de um lugar
“ancestral” naregido litoranea que tornou possivel o deslocamento e a posterior constituicéo
de uma aldeia no Morro do Osso, ndo sO possiveis como dotados de um significado
suplementar ausente de movimentos anteriores do mesmo tipo.

Este deslocamento e a congtituicdo de uma nova aldeia envolvem a0 menos duas
facetas da deambul acéo kaingang. De um lado, o deslocamento, mii jé ha si (“vamos perto”) e
a consequente “transformagdo” do Morro do Osso em vdre mag a partir de uma ruptura
faccional na adeia Lomba do Pinheiro. De outro lado, uma sobreposicdo desse deslocamento
com um “outro” deslocamento, uma trajetéria orientada por uma dimensdo cosmoldgica, a

saber, um mii jé ha si (“caminho dos antigos’). Isto ocorreu devido a existéncia de um
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“cemitério indigena’ (vénh kej si), no Morro do Osso, onde haveria pois uma ga si (aldeia
antiga ou “terra perdida’) — interpretacdo que recebeu adesdo da kujd (xamd) Nimpre, com
suafamilia, que a época residiam na Agronomia.

Uma vez que esse mii jé hd si exibe dupla dimensdo social e cosmolégica,
manifestas nas instituicdes da lideranca e do xamanismo, e que essas duas dimensdes da
ordem socia kaingang articulam a complexidade de eventos que levaram a fundacdo da aldeia
no Morro do Osso, faz-se necessario dedicar a esses eventos um capitulo a parte. Acredito
poder assim melhor compreender algumas situagdes que os Kaingang experenciaram apds o
deslocamento da Lomba do Pinheiro e de outras vire mdg, com a constituicdo de uma adeia
no Morro do Osso. Nos capitulos subseqiientes, retorno a discusséo sobre a formacdo das
aldeias e acampamentos na regido litordnea, focalizando principalmente as relacbes sociais

intra-aldeias g entre aldeias atual mente existentes nessa regido.
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Fig. 2. Genedogia dos chefesdaregio litoranea
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brancos que faz divisa com a area.
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Capitulo II

Morro do Osso: lideran¢a e xamanismo em uma ga (“terra indigena”)

A seqliéncia de eventos que descrevo neste capitulo trata das agdes dos Kaingang para
a fundagdo da aldeia no Morro do Osso, onde se encontra atualmente um parque municipal,
administrado pela Prefeitura Municipal de Porto Alegre, e no qual foi localizado um cemitério
indigena considerado pela arqueol ogia como de tradicdo Guarani.

A iniciativa de ocupacdo dos Kaingang no Morro do Osso deve-se as intengdes de
Kentanh em procurar uma “terra indigena’ (ga) naregido litoranea e estabel ecer-se junto com
sua parentela e uma parcela da populagdo kaingang que se encontrava descontente com a
aldeia Lomba do Pinheiro por causa dos conflitos com os “indianos’, como observei no
capitulo anterior, e por esta ndo ser uma “terra indigena’ (ga). Kentanh narra que soube, pela
Prefeitura Municipal de Porto Alegre, da existéncia de um cemitério indigena no Morro do
Osso (algo que era publicizado por materiais de divulgacdo da administracdo do Parque, como
folders einternet), e, que por isso concluiraser o Morro terrade seus ancestrais.

A estainiciativa de Kentanh correspondeu o sonho de Nimpre (mulher e kuja [xama])
com um pajé que havido morrido em uma “guerra’ entre indios e brancos. No sonho, este
veio lhe contar que existia, em algum lugar na regido litoranea, uma terra ancestral, dizendo
gue sO descansaria, pois “estava cansado de tanto guerra’, quando os indios tomassem aterra
(ga) para si. Entdo a kuja veio saber, a partir da articulacdo politica de Kentanh para a
retomada da terra, quando este convidava 0s parentes para ocupar uma terra ancestral, que se
tratava do Morro do Osso. Por isso, €la juntou-se, com sua familia, ao grupo liderado por

Kentanh. Voltarei aisto nos proximos itens deste capitulo.
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2.1 Do mii jé ha si (“vamos caminhar perto”) ao mii jé ha si (0 “caminho dos antigos”): a

fundacao da aldeia no Morro do Osso

Na seqliéncia de eventos que resultaram na fundagdo da aldeia no Morro do Osso,
certos elementos adquiriram para os Kaingang uma qualidade de indices de sua habitagcdo
ancestral nesse lugar como, notadamente, o “cemitério indigena’ e a peda popularmente
conhecida na regido como “Pé de Deus’, aém de, entre outros, um buraco subterréneo
(“abrigo indigena’) e cacos ceramicos.

Tais indices— excluindo o cemitério, ja conhecido por eles antes da ocupacdo (através
de material de divulgacdo da Prefeitura Municipal de Porto Alegre) e, portanto, um dos
estimulos da mesma — foram reconhecidos a partir da ocupacdo do Parque Natural do Morro
do Osso, no dia 9 de abril de 2003. Os Kaingang chegaram nas primeiras horas da tarde, em
um dnibus alugado por eles; os guardas florestais abriram a cancela que franqueava 0 acesso a
&rea de preservacdo ambiental, destinada ao Parque pelo Municipio de Porto Alegre,
permitindo a entrada do 6nibus. Os Kaingang permaneceram préximo a cancela, erguendo
barracas com lona preta debaixo de uma vegetacdo repleta de acécias, que destoa da mata
nativa.

Segundo dizem, entraram com uma cruz, “procurando o cemitério”, mas levantaram
na no meio da estrada, na entrada do parque. A posi¢ao da cruz depende da oposi¢éo entre
duas orientagBes. uma para leste, de onde vém os da metade kamé, isto €, do lugar onde o
nasce o sol (rd, um ser kamé); outra para oeste, que informa sobre 0 numbé (“ paradeiro dos
mortos’), o lado kanhru, e para a onde “a cruz nunca pode estar virada’, pois representa
perigo de doencas provenientes do mundo dos mortos. Fundamentalmente, a cruz virada para

leste estabel ece umarelagdo controlada com o mundo dos mortos pois, como informou Rokd,



vice cacique, e outros interlocutores, quando levantaram a cruz para leste, uma chuva vindo
do oeste caiu sobre eles, era“o choro dos indios mortos no Morro do Osso”.

Um outro indice referente a ancestralidade, observado nestes primeiros momentos da
ocupacdo, veio a tona quando os Kaingang atribuiram poder magico de cura a um buraco,
localizado em uma pedra, 0 qual possui a forma de um pé. Este buraco deu o nome popular a
pedra, conhecida na regido como “Pé de Deus’ e, posteriormente, deu 0 nome a aldeia: Tupé
Pén (Tupé = Deus e pén = pé). Localizada na paisagem central do Morro, proxima a um platd,
apedra“Pé de Deus’ tem aproximadamente quatro metros de altura, forma arredondada e, no
cume, superficie plana. Encontram-se ai, ao lado do buraco, que Ihe da nome, outros buracos
de forma igualmente arredondada. Ta conjunto de formas esculpidas na pedra fora
identificado pelos Kaingang como panelas de indio (como sdo conhecidas regiona mente,
oficinasliticas).

A cura magica atribuida & pedra foi observada pelos membros da adeia em
congtituicdo quando um Kaingang que havia se ferido na perna (devido as desavencgas
faccionais na aldeia onde morava) subiu na pedra, colocou o pé no buraco em forma de pé e
foi curado. Ta cura, segundo eles, deveu-se ao contato com esse buraco, que tinha a forma de
um pé, relacionando-se, ainda, ao fato do pé do indio afligido se encaixar perfeitamente na
forma do “buraco’. Entretanto, o efeito magico-curativo estd associado ndo s a
similitude, mas também com o contdgio das ervas macetadas pelos antigos kuja hestas
oficinas liticas, pois “ndo foi Deus quem fez, quem fez [0 buraco] foram os kuja, que o
utilizavam para fazer remédio”. Os Kaingang atribuem essa possibilidade de cura por
contagio, a partir do contato com o “buraco” na pedra feito pelos kujd, a sua qualidade de ser
“dura’ e, portanto, longeva, o que permite conservar as substancias nela impregnadas pelo
“trabalho dos antigos kujd”, de tal modo que as propriedades de cura das substancias do “Pé

de Deus’ sdo transferidas pela pedra imperativamente para o indio afligido.
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A importancia desta pedra estd, ainda, associada a outras experiéncias anteriormente
vividas pelos Kaingang. Enquanto estavam ali acampados, alguns lideres ndo dormiam, pois
mantinham continuamente uma vigilancia noturna. Especialmente Roka, o vice-cacique, que,
segundo ele, permaneceu acordado todas as noites. Neste contexto, Roka vira, mais de uma
vez, um “lagarto de fogo”, que atravessava o0 céu até chegar no “Pé de Deus’, quando esse
lagarto parava e olhava, virando a cabega para os lados, para, entéo entrar em direcdo aterra,
préximo ao ou no “Pé de Deus’. Rokd me disse que ver este“lagarto de fogo” é muito comum
em outras aldeias, porgue ele aparece onde existe ouro. Esse ouro era usado para fazer colares
(porque os indios ndo sabiam o valor que o branco atribuia para o metal, eles dizem que
pessoas mais velhas falavam “que o ouro ndo é para o indio, mas para o branco”) ou guardado
em potes cerdmicos que os “indios’ portavam e enterravam para ndo precisar caminhar com
eles.

O Rio Guaiba, que costeia 0 Morro do Osso, € um outro indice importante da
ocupacdo ancestral. Os kaingang com quem conversei falam de histérias contadas pelos mais
antigos (kofd, avds) sobre o conhecimento de aldeias préximas ao goj kafo i (“éguasem fim
[0 mar]™), do qual esserio é considerado um “braco”.

Passados dois dias, durante os quais se deram esses primeiros momentos de
reconhecimento pelos Kaingang de uma ocupacdo ancestral no Morro do Osso, eles foram
retirados da area por um caminhdo guiado por agentes da Prefeitura que carregaram e
confiscaram 0s seus pertences, expulsando-os do Parque Natural. Alguns Kaingang, no
entanto, ndo aceitaram a expul sdo e desceram do caminhdo em uma das vias que dava acesso
a uma das entradas do Parque (no Sétimo Céu). Ali, durante os primeiros quatro dias,
dormiram ao relento, sO com cobertas, sem seus pertences. Um homem kaingang, entre os que
permaneceram — apenas duas familias nucleares, das vinte que realizaram a ocupagao —, ligou

entdo para um advogado que atuava como juiz da cidade de Nonoai (proxima a aldeia de
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mesmo nome, onde conhecera a mée desse indio) e la defendera a causaindigena em meio ao
preconceito da populacdo local. A partir dai a permanéncia dos Kaingang tornou-se, a cada
dia, mais concreta.

Enquanto estavam ao relento, receberam a gjuda desse advogado, que Ihes deu farinha,
arroz e carne de charque (que, para piorar uma situacdo ja dificil, ainda foi desperdicada, pois
as mulheres ndo sabiam preparé&la — “elas colocaram sal”, sagando-a demasiadamente).
Depais, 0 Conselho Indigenista Missionario (CIMI) Ihes forneceu a lona preta com a qual
montaram barracas e iniciaram a constituic&o da aldeia, no mesmo lugar em que se encontram
aindahoje.

A rua de pedras que da acesso ao Parque foi e é ainda a orientacéo sobre a qual estdo
dispostas as casas, mas hoje estas adentram uma parte do mato que esta fora do Parque, em
um dos lados da rua; do outro lado, estéo as casas e a escola que costeilam um barranco. Desse
barranco, os Kaingang descem atualmente ao campo de futebol, que eles proprios fizeram em
um terreno baldio, na fronteira com o Parque. Algumas casas (em torno de cinco) foram

construidas no interior do parque.

1.Cacique : 04
2. Vicecacique - OO
3. Escola )| b

4.Cadeia ol 11
5. Campo de = > 1’
Futebol ~ o
6. Platd A
7. “Péde Deus’ 5
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Mapa 2 Localizagdo da Aldeia Tupé Pén. Ao redor a cidade de Porto Alegre.
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Na aldeia agora habitam trinta e seis familias, com oitenta criancas, em casas de
madeira. Este assentamento se deu em meio a um turbilh&o de acusactes e movimentacéo
socia por parte dos brancos e do poder municipa para que os Kaingang deixassem o local.

Os Kaingang atacaram e defenderanmse como julgaram necessario. Derrubaram uma
cautelar do Forum Municipa que visava sua retirada da érea, bem como uma ac&o impetrada
pelo Conselho Tutelar que se destinava a tirar as criangas kaingang de seus pais. Apds alguns
meses, 0s Kaingang conseguiram o apoio da FUNAI (sede Passo Fundo) e da FUNASA para
gue fossem garantidas agua (com uma estrutura baseada em caixas d'&gua) e luz, aém de
atendimento a salide e educacéo diferenciada, com o estabel ecimento de uma escola bilingte,
servida por um professor indigena remunerado.

Tais conquistas, no dizer dos Kaingang, devem-se as suas atuaces para a ocupagao do
Morro do Osso, operantes em dois registros: a lideranca politica e o xamanismo. Esses dois
registros funcionam idealmente em complementaridade, para, como veremos, constituir uma
aldeiaem umaterraancestral (ga si; em que ga = terrae si = antiga).

Mais especificamente, como desenvolvo no proximo item, é a mediagéo do pa i e do
kuja para com o ‘exterior’ como no ‘interior’, que permite a fundacdo de uma éma mdg/ga
mag (“adeid’) emumaterraancestral (ga si) haqual diversosoutros, que compdem 0 CoSMos
kanhgdg, est@o envolvidos. Tais mediacBes, assim como outras ages dos Kaingang, articulam
aidéiade “forca’ (tar) e a qualidade de “bom” (hd) como atributos dos mediadores que lhes
permitem atuar para beneficio do seu povo. Essa atuacdo se d& através de rituais que
focalizam, de um lado, a relagc@o do grupo local com a alteridade (o ‘exterior’) e, de outro, a

constituicdo do coletivo (o ‘interior’).

69



2.2 A mediacio do pa i e da kujd no Morro do Osso: do gufi (tempo antigo) ao iiri

(tempo presente)

Uma dimensdo da fundacdo da aldeia referese, pois, as ages do pa i (cacique)
Kentanh que, apoiado por seus jamré (de “outra marca’) e kanhkd (da “mesma marca’),
mediou as relagbdes dos Kaingang com antropdlogos, advogados e agentes indigenistas
(FUNAI, FUNASA g, principalmente, integrantes do Conselho Indigenista Missionario —
CIMI, e do Conselho de Missfo entre indios - COMIN), participando de reunides nas sedes da
FUNAI de Passo Fundo e Brasilia, bem como na Cémara dos Vereadores do municipio. Foi
ele que projetou o reflorestamento da area com o pinheiro de araucaria, e conseguiu obter
condicdes bésicas de moradia (agua, luz, casas de madeira), alimentacdo (cestas basicas), e
educacép (a escola bilinglie) — entre outras mediagdes que aparecerdo nas proximas linhas.
Ele foi também quem iniciou uma prética de representacdo dos Kaingang do Rio Grande do
Sul em Féruns nacionais, regionais e locais, além de promover, no ano de 2006, o | Encontro
de Kuja naadeia Tupé pén (Morro do Osso), com grande repercussdo — a iniciativa obteve o
prémio nacional do Ministério da Cultura, “Angelo Kretd’, o que, por sua vez, gerou o ||
Encontro, em 2007, como veremos adiante. Essas acles fizeram dele, em suas palavras, um
pa i mdg (literadmente, “grande lider”), pois articulava forgas e bens externos & comunidade
em favor desta, o que ele contrastou com outras liderancgas de sua aldeia e de outras aldeias,
gue ele qualificava de pa i si (literalmente, “pequeno lider”), ou sgja, aqueles que trabalham
dentro da comunidade.

Uma segunda dimensdo se refere a mediagdo exercida pela kujé Nimpre em relacéo
aos mortos mas também a outros outros que compdem o cosmas kaingang. Ela afirmava que,
complementando as acBes do cacique, “o pajé do Morro do Osso foi quem fez os guardas

levantarem a canceld’ para que os Kaingang tivessem acesso a &rea. E, que o pagjé de uma
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perna manca aparecia nos seus sonhos depois da ocupacdo e andava pela adeia em formagéo.
A filha de Nimpre viu este “pajé’ e outros “indios mortos chorando”, e teve medo. Alguns
homens e mulheres, por vezes, viram/ouviram “indios mortos andando, sentados na aldeia e
chorando”, e escutavam atentamente as palavras de Nimpre, cujo controle xamanico garantia
gue as aparicbes destes “indios mortos’ fossem pacificas. Além disso, Nimpre relata que
realizava se¢es xamanicas visando convencer as autoridades do Estado a reconhecer suas
demandas ou para derrubar as medidas cautelares citadas acima. Essa e outras agoes de
Nimpre serdo melhores descritas adiante.

As atividades dopa i e dakuja sdo geralmente marcadas pelos atributos tar, que pode
ser traduzido pelaidéia de “forca” ehd, que significa “bom™ e se opde a korég (mau, feio e
fraco).>” Para os Kaingang, pa i tar hé (aboaforca do cacique) e kujd tar hd (aboaforca do
xamd) sdo atitudes idealmente complementares, que envolvem a mediacdo do pa i e do kuja
nos conselhos da aldeia, e a partir de suas respectivas capacidades motivam as acdes das
pessoas da comunidade. As agdes do pa i e da kujd nafundacdo de aldeia no Morro do Osso
informam, ainda, sobre suas diferentes formas de mediacdo na identificagdo de uma terra
ancestral. Vejamos.

No caso do kuja, a mediacdo se exerce por meio de um “animal guia’, o jagré,
responsével pela “forca de suas palavras’ (kuja tar hd), for¢a que, por sua vez, estj, como
dizem os Kaingang, na“raiz” (jare) do kanhgag jykre (jykre = costume a expresséo pode ser
traduzida, aproximadamente, por “bom pensamento”) e do kanhgdg ha kar (“bem viver”). O
kuja atua prevendo e prevenindo doencgas, utilizando uma espécie de orédculo para ver o

passado (vasy) e prever o futuro (vaikd), e protegendo a aldeia com “queimas de remédios

37 Segundo Wisemann (1960), estas “ categorias semarticas’ — hd e korég — fazem parte de um amplo campo de
relacdes kaingang que envolve nomes e posi¢des sodiais: “To sum it up, in evduating a thing, it seemsthat hod
[rd] ‘good’ has such connotations as something remote, something unattainable, something which has its
advantages but also is somewhat to be feared, anc certainlly is not pratical for everyday use. KoregN [korég]
‘bad’ seems to reflect something that has its disadvantages but is the best we can do, or the ordinary everyday
thing. In evaluating a person, ‘good’ is that quality which is recognized as better and should be striven for”
(Wiesemann, 1960:179).

71



[ervas medicinais]” (vénh kagta piir). No que se refere ao Morro do Osso, as primeiras
atividades mediatérias de Nimpre sdo os sonhos anteriores a ocupacédo, nos quais um “pa €’
Ihe avisava da existéncia de umaterra ancestral em Porto Alegre. Em seguida, foi consultando
seu guia animal (jagré) que ela concluiu que o lugar, levado ao conhecimento de todos por
Kentanh tinhasido umaaldeia naqual viveram seus antepassados.

Opa i, por suavez, ndo controla aforca de suas palavras (pa i tar hd) por meio de um
guia animal como acontece com a kujd (ando ser quando uma mesma pessoa acumula os dois
estatutos, 0 que ndo é o caso aqui). Ele é envolvido pela forga (tar) de seus ancestrais, e se
torna um pa i mag com base em suas proprias capacidades. Como diz Kentanh, ele agira
motivado circunstancialmente pela declaracgo da Prefeitura do Municipio de Porto Alegre,
mas em vérias situacbes em que discursa ele percebe que, quando termina, ndo sabe o que
acabou de falar, pois suaforga (tar) tem origem na ocupacédo original do Morro do Osso pelos
antepassados, que o conduzem no discurso, cuja eficacia confirma a ancestralidade do
territério. Mais especificamente, seu “poder” na sociedade kaingang manifestase em sua
capacidade de reunir seus kanhkd (da “mesma marca’) e jamré (de “outra marca’) em um
coletivo (kanhgdg kar), para “transformar” o Morro do Osso em um lugar propicio para o
“crescimento da populagdo”. Ou sgja, “transformar” o Morro do Osso em uma adeia grande
(ga mag). Isto é redlizado na prética pelo emparelhamento entre a sua lideranca e uma
lideranca de metade oposta na funcdo de “aconselhar”, segundo um padrdo replicado;
conformem dizem: “o capitdo da conselhos aos da sua ‘marca’ e o coronel aos da sua’. Este
“conselho” é a“le” kaingang (uma traducdo no portugués indigena das expressdes kanhgdg
ha kar, “viver bem”, e do kanhgag jykré, “ bom pensamento”).

Pude observar as atuaces do pa i e da kuja durante a ocupagdo do Morro do Osso,
guando surgiram diferentes interpretagdes, entre ocupantes e ndo-ocupantes, kaingang e néo-

kaingang, referentes ao caréter “ancestral” ou ndo da terra ocupada, principa mente diante do
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fato de tratar-se de um cemitério arqueol ogicamente identificado como Guarani. Do ponto de
vista kaingang, um certo lugar ou “terra’ (ga) pode ser considerado como éma mdg ega mdg
(ambos, adeia grande), como ga si (dldeia antiga e/ou “terra perdida’), ga si' e éma si’ (ambos,
aldeia pequena), como vdre mdg (aldeia grande), vare si (acampamento antigo), ou vdre si
(acampamento atual ou antigo); pode, ainda, ser vista como pertencente a outros coletivos
humanos. No caso em pauta, 0 estatuto da terra foi sendo formulado durante a ocupagéo
efetivado Morro do Osso, que visava desde o inicio constituir ai umaadeia

Aqui, é importante o (re)conhecimento da terra a partir de um conjunto de elementos
gue permitem aos Kangang relacionar suas préticas a um horizonte cultural especifico.
Observa-se, nesse sentido, que a ambiglidade do estatuto da terra do Morro do Osso, no
contexto pragmético da ocupacdo atual, foi sendo resolvida pelas acbes das liderancas e da
kuja por meio da mediacdo das relacbes entre ‘interior’ e ‘exterior’ do grupo local em
congtituicdo. Essas mediagcBes articularam-se por meio de um conjunto de elementos
necessarios (cemitério indigena, formagdes rochosas, cacos ceramicos, “abrigo subterréneo”,
0 Rio Guaiba) através dos quais a kuja e 0 pa i acionaram suas forcgas (far) visando constituir
umaga mdg emum sitio, que foi sendo, dessa maneira, determinado como “ancestral” (ga si).

Enguanto que, para os ndo-Kaingang, era certo que o Morro do Osso era um territorio
originariamente guarani, houve pouca polémica entre os Kaingang sobre ser o lugar umaga si
ou ndo. Em grande parte, isto se deveu a atuagdo do pa i e da kujd, a despeito de certos
desacordos de interpretacdo entre a populagdo kaingang em geral, que fizeram com que o
estatuto da terra tenha permanecido ambiguo por um certo tempo. Os fatores que causavam
esta ambiguidade eram, primeiro, o reconhecimento que, de fato, o cemitério la localizado era
Guarani, ocasionado pela descoberta pelos Kaingang de cacos de cerdmica de tipo Tradicéo
Policroma Amazbnica (denominacdo da arqueologia para classificar artefatos cerdmicos

associados por ela a grupos Tupi-guarani), que eles sabem pertencer ao Guarani. Segundo, a
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resposta dos Guarani a ocupacdo kaingang, manifesta na producéo de histéria oral relativa a
ocupagdo originaria do Morro do Osso por seus ancestrais® Terceiro, havia a possibilidade
de o sitio ter sido um acampamento antigo para viagens de caca e coleta €/ou a partir do qual
os Kaingang das geracOes anteriores vinham fazer politica na capital do Estado, entre outras
deambulagdes, de tal modo que seria melhor designar o Morro do Osso como vdre si
(acampamento). A este Ultimo fator juntavase, ainda, o fato das “terras de origem” (émd/ga),
“onde nasceram as pessoas’ e 0s antepassados geneal 6gicos diretos da populacdo kaingang
hoje na regio litorénea, se localizarem no planalto meridional (onde atualmente estdo as TI
Kaingang).

De que modo, explicase a eficacia das aces xamanicas e da lideranca no sentido de
gue o Morro do Osso fosse considerado pelo povo Kaingang como um sitio ancestral, ga si?
De que maneiraa expressdo do conteido das for¢as evocativas do kuja (kujd tar hd) e do pa i
(pa i tar ha), sujeitas ambas a uma medida de incerteza quanto ao efeito esperado, adquiriu
sua eficacia no contexto da fundagéo de ga mdg no Morro do Osso? Como a “forca” (tar) € 0
“bem viver” (hd kar), Qque ideamente sustentam e orientam as agles e
capacidades/conhecimentos (kinhrdg) do pa i e dakujd, permitiram, naguele momento, que
suas interpretacdes — 0 Morro do Osso havia sido um ga si (aldeia antiga, perdida), mas que,
agora, haviasido “[re]conquistada’ (fu ry ra) — preval ecessem em detrimento de outras?

Sugiro que a eficacia das agdes do pa i e da kuja ancorou-se na combinagdo da
enunciacéo de que o Morro do Osso erauma ga si com 0 estabel ecimento simulténeo de uma
ga mag. A partir de suas evocacOes da presenca de ancestrais kaingang, suas respectivas

capacidades/conhecimento (kinhrdg) e ages, eles focdizaram tanto uma articulagdo com o

*® Nestes tempos, eu fazia trabalho de campo para o projeto “Corpora da cultura material guarani: arte e
cosmologia’, coordenado pelo prof. Dr. Sergio Baptista da Silva (NIT/UFRGS), e estive na aldeia guarani do
Canta Galo (TI), em Viaméao, proxima do Morro do Osso, aproximadamente uns vinte kilométros (20 km), ao
sul. L4, soube pelo atua cacique, Dario Tupd, que havia ocorrido uma reunido com os velhos guarani sobre a
questdo do Morro do Osso. Eles teriam nessa ocasi&o arrolado os nomes dos parentes que moraram neste lugar.
Ver adiante sobre a rel ag8o guarani-kaingang para esta quest&o.
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‘exterior’ quanto no ‘interior’ do grupo local, fundada no conhecimento (kinhrdg) e na
incorporacdo (man, pegar) de capacidades outras. As formas de mediagéo operadas pelo pa i
e pela kuja entre os diferentes segmentos kaingang e entre estes e diversos tipos de outros
(mortos, guarani, fog, etc) constituiram, propriamente, atos constitutivos do kanhgdg kar
materializado na aldeia do Morro do Osso.

Nesse sentido, 0 pa i e akuja precisam fazer valer as regras morais de conduta propria
de um mundo socialmente ordenado, tal como as que teriam sido vivenciados em ga si (“terra
antiga’), condensadas no valor do “bem viver” em sociedade (kanhgdg hd kar), por meio de
certas hierarquias (€) rituais que ligam os individuos e os grupos.® Isso se manifesta na
importanciada“lei” entre os Kaingang, que relacionam o poder dalideranca as relacfes entre
kamé e kanhru, sobretudo no que se refere as relagBes de respeito (my’a) e vergonha (i ha)
gue regem, respectivamente, as relactes ertre 0s kanhkd (de “mesma marca’) e os jamré (de
“outramarca’).

Os discursos inflamados de Kentanh sobre suas conquistas, que observei na adeia, e
aqueles proferidos em defesa do seu povo em féruns e reunifes com os fog, podem ser vistos
como técnicas nesse sentido.®® E 0 mesmo quanto aquelas de controle xamanico na relaco
das pessoas com seres animados, inanimados e os mortos (que descrevo de modo mais
detalhado na proxima secéo), que procedem no sentido de proteger (sobretudo dos mortos,

gue trazem doengas) e fortalecer (frente aos Outros) a comunidade — como no caso dos rituais

¥ Vale evocar aqui a definicdo de poder (e sua faceta ritua) de César Gordon para os Xikrin-Mebéngokre, ele
diz: “A hipotese é que aguilo que podemos chamar de ‘poder’ na sociedade mebengokre tem relagdo com
capacidade diferencial de incorporar (objetivar em si) relagdes sodids externas que, por sua vez, condicionam o
estabelecimento de outras relages sociais e viceversa [este processo € controlado ritualmente, pois, sendo,
‘seriaum roubo']” (Gordon, 2006:295, inser¢Bes minhas entre colchetes).

“ Pierre Clastres esclarece alguns pontos sobre a importancia da capacidade “técnica’ do lider nas sodiedades
indigenas das terras baixas sulamericanas. “Em fun¢do de que a tribo estima que tal homem é digno de ser um
chefe? No fim das contas, somente em fun¢do de sua competéncia ‘témica’ : dons oratérios, habilidade como
cacador, capacidade de coordenar as atividades guerreiras ofensivas ou defensivas. E, de forma alguma, a
sodedade deixa o chefe ir além desse limite técnico, ela jamais deixa uma superioridade se tranformar em
autoridade politica. O chefe esté a servico da sociedade, € a sociedade em si mesma-— verdadero lugar do poder
— que exerce como tal sua autoridade, sobre o chefe. E por isso que é impossivel para o chefe alterar essarelacéo
em seu proveito, colocar a sociedade em seu proprio servico, exercer sobre a tribo o que denominamas poder: a
sodiedade primitiva nunca tolerard que seu chefe se tranforme em déspota’ (Clastres, 2003: 224). Ver agumas
dessas implicagBes adiante.
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de “queima de remédios’ (vénh kagta piir) € “banhos’ de ervas que conferem ou confirmam
nomes pessoais (provenientes de pedras, plantas, animais e insetos e/ou, a0 mesmo tempo, de
um parente morto que possuiu em vida esta ou aquela qualidade positiva, a qual se deve
“colar” nacriancanominada). (Volto a nominacao adiante)

Tais técnicas teriam certamente assumido uma feicéo diferente se os enunciados do pa
i eda kuja tivessem estabelecido o Morro do Osso como um vdre si (para contemplar outras
versdes que se difundiram entre os Kaingang).*! Pois se um acampamento antigo esta
relacionado as incursdes individuais na mata, a preparagdo do corpo de uma pessoa quando
enfrenta a caca e a coleta de sementes e Cip0s, ou sgja, a fins maisindividuais e imediatos, o
controle efetivo do territdrio orienta-se por meio de técnicas magicas, que atualizem uma
historia prévia de kuja e chefes, guerreiros passados que teriam utilizado o lugar para fins
mais coletivos (vigilancia, politica ou guerra, por exemplo).

Foi pois através dos sonhos e “visdes’ de Nimpre e dos “conselhos’ de Kentanh
(juntamente com outras liderangas de sua “marca’ ou de outra “marca’, como Roka e Xé,
respectivamente), do indio curado pelo “Tupé pén”, e de modo geral das relagdes que as
mulheres e os homens kaingang que constituiram a aldeia estabeleceram com o cemitério, os
mortos, e os diversos Outros (como os fég, 0s Guarani, 0s [espiritos de] animais e plantas,
pedras, “cemitério indigena’, etc*) implicados no lugar, que os Kaingang fundaram ga mdg
em uma &rea nesse processo definida como uma terra ancestral (ga si), focalizando a

constitui¢&o do coletivo (kanhgdg kar).

“ Sabe-se entre 0s Kaingang da existéncia de um “indio” de Nonoai, Jodo Coito, que teria vindo para Porto
Alegre tratar-se em um hospital, pois um indigenista encontrara nos arquiveos da instituicdo o registro do diada
sua saida. Desaparecido fisicamente, foi entretanto visto perambulando no Morro do Osso como vénh kuprig
(alma viva) por um kujd que atua em Noncai, Jorge Garcia, que relatou, no Encontro dos kujd, té-lo visto em
sonho.

42 Segundo os Kaingang cada animal, planta, pedra, assim como, a floresta, rios, cemitérios tem seu ron (que
traduzem por “dond” ou “guia’, ou ainda, kujd) com o qual o kuja “fala baixinhd” para que este permita a
apropriacdo de seus poderes com os quais realiza a cura e a nominagdo; do mesmo modo, 0 kujd possui a
capacidade de relacionar-se com o fon de seu jagré. Ver adiante algumas préticas xamanicas paracom o fon.
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De qualquer modo, para ocuparem o Morro do Osso e atribuirem a ele o significado de
ga si, em detrimento da possibilidade de ser um territério de Outros coletivos, a importancia
da mediacdo dakujd e do pa i no estabelecimento da vida alded foi essencial. Essa mediagao,
como mencionado, articulaaidéiade “forca’ (rar) e aqualidade de “bom” (hd) as relacbes de
vergonha, my'a, erespeito, ti hd, que embasam, respectivamente, o convivio entre kanhka (da
“mesma marca’) e entre jamré (de “outra marca’), isto €, a“lei”. Mais especificamente, essas
mediacBes relacionam as “marcas’ de pessoas pertencentes as metades exogamicas a seus
conhecimentos/capacidade (kinhrdg), pela apropriacdo (mdn) de capacidades outras (dos fog,
dos mortos, dos Guarani, [espiritos de] animais e plantas), por meio de objetos resubjetivados
(cacos ceramicos, “cemitério indigend’, etc) como signos darelacdo com esses Outraos.

Mas, como veremos, a seguir a complementaridade de atuagdo da kuja e do pa i é
mais complexa, e ndo exclui elementos de tensdo entre a for¢a da lideranca e a forga do
xamanismo. Nesse caso particular, as orientacBes ou mesmo as solugdes magicas do kuja ndo
puderam, como diz Nimpre, “dobrar” alideranca (isto é, fazé-la reconhecer a eficécia de suas
préticas xamanicas), resultando em uma disputa de poder que levou posteriormente a saida da
xama do Morro do Osso. Antes de abordamos esse ponto, porém, quero aprofundar a
descricdo da mediagdo xaméanica da relacdo entre vivos e mortos durante a ocupacdo do
Morro do Osso. De qualquer modo, a andlise a seguir mostra como a acdo de Nimpre em
relac8o as aparicles (“visdes’) do “pa €’ e de outros “indios mortos’ pode ser compreendida
desde que relacionamos seus “sonhos’ a outros aspectos da fundagdo de ga mdg no Morro do
Osso, abrindo caminho para o renascimento do xamanismo entre essa populagdo kaingang na

regido litorénea.
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2.3 O xamanismo de Nimpre

Nimpré uma mulher kamé, nasceu na Terra Indigena de Votouro. Quando tinha seis
anos, apds a morte de seu pai, uma lideranca importante desta aldeia que foi assassinado em
um conflito com os f5g,* foi adotada por sua“avé” (distante), Maria Fortes, uma importante
kuja de Nonoai (que teria ido para Votouro, segundo um kujd de Nonoai, Jorge Garcia e nas
palavras da prépria Nimpre, “porque havia outro kujd trabalhando”). Sentiu-se confortada por
esta mulher e passou a viver sob seus cuidados, nos arredores da aldeia, no mato, observando
e “desgjando aprender” uma série de préticas para tornar-se ela mesmakuja.

Ela descreve estas préticas como etapas seqlienciais e, por vezes, sobrepostas. Na
primeira etapa de sua preparacdo, Nimpré aprendeu sobre o0 gufd (tempo mitico), com um
“secretério” de suaavo (fi mré gufa to jé, quem a acompanha contando do gufa). Segundo ela:
“Ele recebeu [este conhecimento] da kuja e depois ensinara aos outros, |14’. Estes secretérios
“ndo existem mais’, nos tempos atuais. Esse que lhe “contou sobre o gufa” (gufd to jé) eraum
homem bem velho de setenta e ... dguns anos. Conforme Nimpre “ele tem que contar que
jeito o céu €. Os ensinamentos transmitidos nessa primeira etapa, dizem respeito “a primeiro
ter que saber tudo que marca é, que tem no ar, que tem o sol, tem a estrela, tem o céu, tem a
terra, tem o mar, tudo isso ele explica’. Ele, o “secretario da kuja”, dizia: “depois que o céu

termina e depois que aterratermina, ndo tem maisterra parala’. Ela conta:

eu sel 0 jeito que o céu tem o findamento dele ... [€] porgque o céu esta em pé. Assim, ele dizia prands,
gue tem um passarinho que canta, que o céu cai, que 0 céu tem que cair, e tem um passarinho que canta
que ndo. Ali, eles [os passaros] vao discutir. E dai quando o passarinho cantava, ele dizia vem praca,
venha dar forga para o passarinho. Dai, nés todos corriamos, ja estavamos junto com aquele passarinho
p’ro céu ndo cair. E outro quer derrubar e outro ndo quer. O ipada si' € 0 que quer derrubar, e o que ndo
quer é 0 ipadd mag. [O primeiro] diz koe i si' e 0 outro, que responde ele, diz assim: koe para, koe para,
quer dizer que ele [este Ultimo] ndo quer que caia. E, dai, nds temaos que dar forga para o koe para. Este
koe para, 0 ipandang, € 0 que estd segurando o céu. Ele dizia para nds que o céu tem um acabamento

3 N&o abordarel esta histéria pois desviaria do tema desse item, 0 xamanismo de Nimpre. Mas é importante
dizer que se tratou, como diz Nimpre, de uma “morte sofrida’, pois seu pai foi morto por varios tiros. Este
conflito envolve a guerra de 1932 entre os gatichos e os paulistas e, a0 mesmo tempo, se associa a revolucéo
farroupilha em que os indios usavam lengos vermelhos, juntamente com os maragatos galichos, contrérios ao
império, cujo exército usava lencos brances.
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assim ... [com as maos mostra um céu em forma de um “v” invertido, que no fim encontra-se com a
terra, ela descreve este encontro fazendo um semicirculo com as méos]. Depois que o céu fazer aquele
redondo dele. Acho que ele queria dizer o globo, agora que eu entendo, € um globo, né! O céu e aterra
sd0 um ... é uma bola, né! E, ele dizia para n6s que o céu ia acabando. E, agui [mastra com as maos,
embaixo do “globo’] tem uma escora, um tipo de uma escora. Ele dizia para nés, que o céu tem uma
forca para que ndo caia. Ent&o tem um passarinho que quer derrubar e outro ndo, € um passarinho que
da forca para 0 céu e outro da forga para cair, paa terminar o mundo. Entdo quando cantava aquele
passarinho que ndo era para car, noés éramas pequenos com ele, e dai ele ja comegava a cantar e nés
cantavamos juntos com ele, para dar forca para agude que néo quer que caia. Mas isso al esta
terminando [...] A escora é um tipo de uma forquilha, mas € vida espiritual, o certo é uma escora, mas
aquele 14 ndo é material € espiritual, ninguém enxerga. Dai esse passarinho quer tirar forga da [vida]
espiritual e koe para, €le, ndo quer. E, dai, a energiado céu que tem a escora da vida espiritual, esta, so
pode ser vista pela vida espiritual [...] Dai tem um passarinho mal e outro do bem, um que quer que
caia e outro que nd0. Dai, quando aguee ndo quer que caia, nds todos cantavamos, ajudavamos €ele,
para segurar a energia do céu, que é vida espiritual, que € koe parara, as criangas. [canta] koe parara,
quando o passarinho cantava, né! Toda crianca [canta] koe parara, koe parara ... E o velhinho junto! ...
[Este] € um tipo de um professor, kuja fi mré jé, quer dizer que esta ajudando a ensinar ... Ele € mais
para histéria. Historia do céu, histéria da estrela, o que é ir bem. Ele ensina batizar. E €le que ensinaas
marcas. E ele que da as marcas ... Estrela com estrela ndo pode. E s6 lua com a estrela, pode fazer
batismo. Tudoisso ai nds fazemos ... ndo pode ir contrério s marcas ... Ent&o aguda época ndo tinhara
ror COM ra ror que é casado, que era casamento. E agora ndo existe mais isso. Foi deixado ha muito
tempo porque entrou essas religides, muitas religides. Religido luterana, religido adventista, pastores e
esses acabaram, acabaram com muitas partes (entrevista gravada em janeiro de 2008, aldeia Lomba do
Pinheiro).

Uma outra etapa na aquisicdo do conhecimento xamanico diz respeito a cura “o
remédio € com a kujd”, diz ela, “ o remédio para corpo fisico e o xamanismo”. Faz parte desta
etapa, na qual se sobrepbem o corpo fisico e o corpo espiritual, o aprendizado do
conhecimento de ervas medicinais (mostradas a kujd empiricamente pela sua mestre e pelo
Jjagré, depois que entraem contato com este, em sonhos e visdes), da“ costura’ (uma operacéo
maégico-cirdrgica com pano e agulha sem uso, “virgem”, em que ndo é preciso tocar na pele
da pessoa para realizar a cura), de pressagios €/ou “consulta’ e da realizacdo de parto (com a
administracdo de cha de “guaxuma’ e com a técnica magica do “puxamento”, uma préatica
comum entre as parteiras, mas que o kujd tem que saber). Para ser kuja deve-se obedecer

restricBes alimentares (como sO poder tomar chimarrdo e ficar sem comer durante certos

periodos do dia, no amanhecer) e abstinéncia sexual.**

4 Observel todas estas préticas, menos o “puxamento”. A prética de sonhos e visdes de ervas, que por sua
prépria qualidade ndo pode ser observada, foi-me relatada por ela quando ela conta que em uma viagem
xamani ca realizada para encontrar um remédio o animal guia alevou até umafarmécia. Chegando la reconheceu
o remédio procurado em uma prateleira. Noutro dia, foi até a farmécia vistada durante a viagem xaméanica,
perguntou ao dono da farmécia sobre tal remédio e ele prontamente lhe falou do prego (?) Ela lhe disse que ele
havia explorado dos indios e agora queria vendé-lo paraeles. Na costura ela diz ao paciente: o que eu costuro? O
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Quando tinha doze anos, Nimpre foi submetida a banhos e queima de ervas como
preparacdo para a aguisicdo — durante reclusdo na floresta — de um animal guia (jagré) — no

eu 45

caso, umaonca (ming), um animal kamé, “que vem de onde 0 sol nasc — por meio do qual

pode prestar consultas espirituais sobre doencas, pressagios e “curas ndo so da carne mas do
espirito”.

A etapafinal e maisdificil, segundo €ela, foi vencer vénh kej ton (0 dono, “cacique’, do
cemitério). Sua avd lhe disse para ndo ter medo e lhe deu uma faca, “dessas que ndo
enferrujam”. Chegados o dia e a hora (meia-noite), elafoi até o cemitério antigo da aldeia de
Votouro, que fica longe da aldeia e no ato de um morro. L& chegando, avistou alguém de
mais ou menos uns quatro metros de atura, pele branca, observada pela face pois o corpo
estava todo coberto por uma roupa de freira, que escondia também o seu sexo. Achou melhor
dar dois passos para tras, e vénh kej ton repetiu seu movimento. Deu-se entdo conta de que

tudo o que elafazia, véhn key ton repetia. Ela avangou (testando a sua observagdo anterior),

paciente responde carne amassada. Ela continua: o que eu costuro? E o paciente responde: 0sso quebrado.

Novamente ela pergunta: 0 que eu costuro? O paciente responde nervo rendido, em cada uma dessas etapas da
seqliéncia uma costura é feita com agulha em um pano virgem. Esta € uma préica comum a pessoas kaingang
que ndo sdo xamads Mas se o0 doente tiver um outro problema relacionado ao anterior (“quebradura’, “nervo

rendido” ...) que segja engendrado pela“vida espiritual” sb o kujd saberaidentificar através da“ consulta’ que faz,

por exemplo, utilizando gravetos, um maior e outros dois pequencs, dobrados sobre primeiro. A kuja, através do

movimento mégico dos dois gravetos sobre o graveto maior, visualiza a vida de uma pessoa, seu passado,

presente e futuro, observando as doengas e a cura para estas, entre outras coisas, como influir na sorte ou azar da
pessoa; para fazer a consulta existem outras técnicas, das quais ouvi falar, mas ndo me foram descritas em
detalhes. Influir na sorte ou no azar através dessa consulta parece se relacionar ao fato de o kuja ser kuja ha

(“paj€’) ou se ékujd korég (“feiticeira”), voltare aeste Ultimo ponto adiante.

“* O dualismo kaingang estende-se assim a0 xamanismo: Um kujd kamé tem um anima guia de suametade e um

kujd kanhru tem um animal guia da metade kanhru. No caso em pauta, a kujd fala do “tigre” (vermelho) ming

kusti, que estéd onde 0 sol nasce, € mais manso e é kamé. Opde-se a “pantera’ (negra) ming sdn, que € kanhru e
esta onde 0 sol se poe; este € mais brava. Recentemente, Nimpre mudou de guia e, para tanto, teve que dizer ao
seu jagré [0 ming]: “ Os jagré tem varios kujd, €les ndo tem s a mim, tém [kujd] no Mato Grosso®. Agora, ela
diz que seu guia chamase xdrén, um passaro que ndo é daqui “é de outro planeta da terra’, por isso ndo sabe o

nome em portugués e nem o tipo quando comparado a outras aves “daqui”. No entanto, ela ndo deixou 0s outros
guias que a acompanhavam, pelo contrario, ao trabalhar com duas espécies de animais sua forga “dobrou”.

Quando vé que o xorén tem poucaforga, j4“liga’ paraoutro que lhe da“umamao’. A razdo paratal mudanca é
gue o guiaming € devorador de sangue. Por isso, 0 kujd necessita sacrificar um animd e Ihe ofertar sangue uma
vez por ano, obedecendo a um calendario ritual, que remete a suainiciagéo (0 encontro com o animal guia). Esta
demanda de sangue pelojagré €, hoje, naregdo litoraneabastante dificil de satisfazer (animais pequenos como a
galinha ndo tem sangue suficiente, por exemplo, 0s animas que tem bastante para satisfazer o ming sdo: o veado
campeiro, a paca, o boi, etc ou sgja animais de médio e grande porte). Além disso, ela fala dessa atual mudanca
de “guia’ como uma preocupacdo sua com o0s “netos’, de que a vejam sacrificando animal para ofertar sangue,

pois eles a confundiriam com os “kuja dos brancos’, os “batuqueros’, e a chamariam de faticeira Voltarei a
este ponto no momento adequado.
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€ele avancou, aproximando-se muito dela. Nimpre trouxe a méo a cintura para pegar a faca e
vénh kej ton repetiu 0 gesto. Ela puxou a faca, enfiou-lhe e vénh kej ton virou fumaca,
adentrando o cemitério. Ela perseguiu esta fumaca esfaqueando-a por todo lado, onde podia.
Venceu vénh kej ton. Por isso, pode buscar as almas (vénh kenvég) que estdo perdidas no
cemitério. Faz estas almas retornarem a vida, antes que elas se tornem vénh kuprig (almado
morto). Quando chegou em casa, sua avé |he perguntou: deu tudo certo? Ela respondeu a avé:
“deu” — e contou a ela essa histéria.

Durante sua preparacdo, Nimpre ndo podia ter quaisquer relacbes com homens, o que
implicava ndo ser tocada em nenhuma hipétese por eles. Esses cuidados prosseguiram até os
15 anos de idade (“quando uma menina kaingang chega a idade de casar”). Com essa idade,
ela se casou pela primeira vez. Relata que, nessa época, ficou mais mansa com os fog; até
entdo ndo conhecia roupas nem o branco. O cacique da adeia lhe mostrou um espelho e lhe
disse: “olha como vocé é bonita’; elafoi se chegando e ficou se olhando no espelho, e desse
momento em diante ficou mansa. E importante ressaltar que ela diz ter “ peleiado muito” para
ndo Se casar e que seu casamento (N&o sai se ela se refere aos trés que viveu ou aum deles em
particular) foi intermediado pelos padres que atuavam na aldeia para converter os indios, pois
€ela era muito brava. Nimpre diz que os padres ensinaram-lhe que 0 amor ao proximo e a paz
sd0 valores que deveriam ser cultivados.

Ainda quando tinha 15 anos, Kaxu, que se tornaria seu terceiro esposo, foi vé-la pela
primeiravez: “ele ficou sabendo que tinha uma menina, assim ... assim ... eassim ...”, mas ela
j& estava casada. Passaram-se dez anos e Nimpre reagiu sempre com vigor, recusando as
investidas de Kaxu — quando este enfim teve sucesso, eles ficaram casados vinte e cinco anos.
Nimpre se separou do primeiro marido porque ele, dém de infiel, matou a filha que tiveram.
Casou-se com 0 segundo, que acabou por matar o tio materno dela. Foi quando Kaxu a

procurou para lhe dar apoio. Casaram-se, entdo, quando €ela ja tinha 25 anos. Depois disso,
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devido a saudade que sentia de sua falecida filha (com o primeiro marido), decidiu mudar-se
com Kaxu para a aldeia de Nonoai, procurando esquecé-la. Antes de partir queimou todos os
pertences dafilha.

Quando conheci Nimpre, em 2001, ela morava ha aIdeiaAgronomia_46 Mesmo sendo
“curada’ para ser kujd, e tendo mantido relagdes intimas com um jagré, Nimpre néo
identificava as suas préticas de cura e as nominacfes que realizava a um saber guiado, ou pelo
menos ndo se apresentava publicamente como kujd, exercendo o xamanismo apenas no
ambito familiar. Suas filhas, inclusive, contaram-me que ouviam a mée conversar sozinha e
pensavam, na época, que ela estava maluca — hoje, entretanto, afirmam que conversava com
Jjagré. Defato, segundo €ela, seu jagré a acompanhou durante muito tempo, quando morou na
aldeia de Nonoai, na aldeia de Mangueirinha, em uma casa na cidade de Santo Angelo e
finalmente, na aldeia da Agronomia, mas ela sempre pedia que 0 jagré, ndo o fizesse, pois
Kaxu ndo gostava. Ela, uma vez, “levantou Kaxu da cama’, quando este “ndo conseguia
andar” afetado por uma doenca, mas ele “néo se dobrou” para seus jagré, mesmo conhecendo
suainiciagdo como kuja. "’

Quando estava em Nonoai, Nimpre atuou na igreja protestante, comegando dois anos
apos o casamento com Kaxu, que foi quem a levou para aigreja. Ali, realizou curas, durante
treze anos, nos cultos e outros eventos da igreja. Atraiu fiéis, porque 0s curava com praticas
gue tinham resultados semelhantes, como €la diz, aos “milagres’ do xamanismo. Algumas
diferencas, no entanto, so enfatizadas por ela. Em sua atuagdo naigreja, eraguiada por seres,
gue, com forma humana, se apresentavam a ela como sendo anjos e vestiam-se de branco; a

cura eraimediata, ndo demorava tanto quanto a doskujd. Segundo diz: “ali acampavam outros

4 Sua primeira viagem a regido litoranea foi para entregar um documento que denunciava a venda de madeiras
em Nonoai, em 1991, mas ela sd veio morar nedta regido quando soube que Jagtag estava |4 com sua familia,
com aqual viveu em Nonoai e Mangueirinha

4" Nimpre refere-se aos vinte e cinco anos de casados como sendo de muita anglstia com as atitudes de seu
marido, dai a separacdo. Ela atribui a Kaxu a interrupgdo da prética xamanica e 0 assassinato do irméo da mée
pelo primeiro marido como sendo resultado de sua feitigaria, 0 que conseguiu enraivecer o segundo marido para
gue ele matasse seu tio materno. Enfim, paraela, “ Kaxu destruiu suafamilia’.
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guias do ar. Eles eram uns espiritos, e falavam que eram os anjos’. Ela atribui essa capacidade
de cura a um dom que |he seria préprio. No final, como diz, “0 povo ndo acreditava mais nos
pastores, mas me idolatravam”. Seus jagré a procuraram para avisala que ela estava
“engordando” os pastores, todos interessados em suas curas por dinheiro — “eu s6 gjuntava
dinheiro para os pastores’. Os guias vieram e disseram: “olhal que futuro tu tens, fazendo os
outros ficarem ricos. O poder que tu tens foi o0 pal [Tupé] que te deu. E eles [os pastores,
brancos] ndo te giudam em nada. Sdo gigolos ... Os guias disseram: o que tu ganhas, 0s
pastores nunca te deram um rancho? ... Agora o pai velho que fez 0 céu e a terra, eu
acredito”.*® De qualquer forma, enquanto estava na igreja Nimpre curava com a ajuda dos
guias anjos e quando saiu ndo conseguiu curar mais dessa forma; inversamente, quando estava
naigrejando podia curar com 0sjagré.

Em nenhum momento, nessa passagem pela “igrejad’ ocorrera que, o pastor branco e a
populacdo indigena souberam que ela havia sido iniciada como kujd. Nimpre afirmaainda que
ndo atuou em Nonoai como kuja pois ja havia trés kuja mais antigos nesta aldeia (isso
corresponde a uma idéia recorrente, na fala dela, de ndo querer tomar o “posto” dos xamas
atuantes). Foi nessas circunstancias que alguns Kaingang, moradores nas adeias da regido
litorénea (ja que grande parte desta populacdo vem da aldeia de Nonoai) a conheceram e, por
isso, associam-na mais com a igreja do que ao xamanismo. Além disso, ela foi iniciada no
Xamanismo em Votouro por uma kujd que somente as pessoas mais velhas de Nonoai, como o

kuja Jorge Garcia, conhecem. Como mostro adiante, essa condico de kujd exdgena a Area

“8 Como vimos anteriormente durante a ocupagéo do Morro do Osso, a referéndaa Tupé (Deus) compde um dos
moativos da vidareligiosa kaingang, mas ela é sempre viga e referida por eles como parte dainfluénda crista que
0s fog exerceram nas aldeias. No momento da conversa acima transcrita, ela disse que anteriormente conhecia
apenas tupé fi, deus mulher, e que agora conhecia como fupé (homem). Este € um assunto complexo que merece
maior atencdo a qual ndo pude dispensar nessa dissertacdo. De qualquer modo, o contelido cristéo implicito, o
qual carega a paavra Tupé, ndo estd, no caso de Nimpre, necessariamente, assodiado aos demais aspectos do
catalicismo popular vigente entre os Kaingang. A kuja Nimpre diz, por exemplo: “eu ndo guardo santo em casa,
meu guia é o guia da selvagem”, algo que é comum no complexo xaménico analisado por Rosa (2005), onde se
verifica a presenca de um altar de santos cadlicos na propria casa dos kuja Veja a enfase de Nimpre, em um
outro momento, em que me disse ter perguntado aos jagré se existia Deus e eles confirmaram, entdo ela
acreditou.
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Indigena de Nonoai ird influenciar sua pratica xamanica na regido litoranea, por vezes de
modo indireto e por outras de modo direto e decisivo.

A referéncia ao saber guiado e, logo, ao xamanismo, foi retomada por Nimpre de
forma explicita, ou sgja, na esfera publico-cerimonial de uma aldeia, apenas na ocupacdo do
Morro do Osso, a partir das “visdes’ e“sonhos’ queteve. Isto porque, para a kujd, um aspecto
importante na ocupagdo do Morro do Osso € arelacdo entre uma “terra perdida’ (ga si) e a
alma dos mortos (vénh kuprig), devido a existéncia do cemitério localizado no Morro do Osso
e, de igual modo, da “guerra’ que assolou a populacdo indigena ancestral com “mortes
sofridas’ — “queimando suas casas, feitas de taguara e folha, como eram as casas daguela
época’ —, 0 que impediu que chegassem ao numbe.*

Segundo a concepcdo dos Kaingang, como ndo houve rituais mortuarios para os indios
gue morreram na “guerra’ no Morro do Osso, eles continuam “andando” e “chorando”. Eis
porque as “visdes’ e “sonhos’ da kujd estdo relacionados a “guerra’, que levou os “indios
mortos’ a uma“morte sofrida’. Como ela afirma, apds seu encontro com “o pajé do morro do
0ss0”: “0 pajé esta cansado de tanta guerra e agora quer descansar” — O que aconteceria,
segundo ela, com a ocupacdo do lugar pelos Kaingang.

A retomada do xamanismo por Nimpre deriva de sua percepcdo da aproximacdo dos
vénh kuprig que tiveram uma “morte sofrida” e que ndo se beneficiaram de uma cerimdnia
mortuaria necessdria a partida para o numbe, permanecendo, pelo contrério, perambulando na
aldeia, causando doencas e o0 afastamento da alma dos viventes (vénh kenhvég), convertendo
estes Ultimos em vénh kuprig. Segundo a concepgdo nativa, quando a pessoa kaingang esta

viva, aama (vénh kénhvég) encontra-se no corpo. Na morte, esta almasa do corpo e torna-se

9 Confirmei o que nos diz a literatura Kaingang sobre o numbe, quando Nimpre respondeu a uma pergunta
minha sobre este “lugar”, “é um lugar que ndo € um cemitério, é outro lugar que a gente chama, é onde que as
almas dos indios tem o paradeiro deles’, localizado a oeste, isto é, é uma “aldeia dos mortos’ (Veiga, 1994;
Crépeau, 2005). Conforme a literatura, o cemitério € onde ocorre a realizagdo de ritos funerdrios para que os
mortos sigam tal “paradeird” (indicado como sendo o ritual do kiki mas, segundo as préticas que tenho
observado entre os Kaingang, isto também pode ser feito com as rezas dos péj, como veremas nos rituais
mortudrios da Lomba do Pinheiro, ou, no “Encontro dos kuja,” no Morro do Osso).
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vénh kuprig, aamado morto. O corpo sem alma é denominado véser (sobre seu destino, ver
adiante). O processo de saida da alma e sua transformacdo em vénh kuprig podem ser
revertidos pelo xam@, que vai buscar a dma vehn kenvég. Se isso ndo for feito a tempo, no
entanto, a alma é perdida, e pode ficar vagando no mundo dos vivos, trazendo doencas para as
pessoas, ou ir para 0 numbe (aldeia dos mortos), 0 que depende da realizagdo dos ritos
funerérios adequados.

A presenca dos mortos e o cemitério localizado no Morro do Osso foi central para a
kuja perceber um contexto propicio para retomar suas atividades xaménicas, agora
publicamente, através de rituais de “queima de remédios [ervas]” (vénh kagta piir) para a
protecdo da populacdo e de nominagdo. Essas sdo duas formas rituais recorrentes orientadas
para a constituicdo do corpo individual e coletivo; pois a primeira permite aos Kaingang
proteger-se em relagdo a esse Outro que deixou de ser humano, o morto, afastando-o da
sociedade dos vivos. A segunda, garante o pertencimento de uma pessoa a uma das metades,
guando o kuja “cola’ o nome.

Os ritos xaméanicos para a “protegdo” do corpo sdo comumente realizados em vérias
aldeias kaingang (tanto no planalto como na regido litorénea). Queimam-se ervas em uma
fogueira, onde criancas e adultos, andando em fila, passam ao lado €/ou por cimada “fumaca
que sai do chao”.® O vénh kagta piir foi realizado no Morro do Osso um ano apés a
ocupacdo, para proteger as pessoas dos perigos e doencas que os “finados’ representam para a
aldeia. Mas também, nas palavras de Kentanh, para que os Kaingang dissessem aos brancos
“nads temos rituais indigenas que nos permitem permanecer no Morro do Osso [enquanto uma

terraancestral]”.

0 A prética de queima de ervas é realizada de acordo com um calendério ritual préprio a cada kujd e que esta
relacionado a0 seu primeiro contato fisico com o jagré que va proteger a aldeia Parece que, em algumas
situacOes, € possivel incorporar outras datas que os Kaingang incluem em seu calend&io de festas anuais como
o“diadoindio”, em 19 de abril. (Nimpre, por suavez, associa diretamente 0 encontro com seujagré as festas de
S&o Jodo). Essa“ queimade remédios’ é também parte dos ritos funerérios, como veremos adiante.
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Apds um ano de ocupacio, no Dia do indio, os Kaingang que ocupavam o Morro do
Osso redlizaram a “danca da guerra’ no Palécio Piratini, sede do governo do estado do Rio
Grande do Sul, no centro de Porto Alegre — por ocasido de uma audiéncia publica com o
governador, em que este langava programas relacionados as paliticas diferenciadas para os
indigenas do estado. Os homens do “grupo de danca’ do Morro do Osso chegaram no Palé&cio
pintados, com suas respectivas “marcas’, referentes as metades patrilineares, ra tey (kamé) e
ra ror (kanhru). No momento da apresentacdo, “0s guerreiros’ empunharam suas langas
(rogré pu), formaram uma fila constituida aternadamente por portadores das marcas kamé e
kanhru, € iniciaram uma coreografia. Os guerreiros batiam forte com suas langas no chéo,
acompanhando um canto que afirmava sua condicdo de “donos da mata’ (vég nog ga).
Voltarei adiante a performance e a musica de guerra kaingang em geral.

Apbs a danga, os Kaingang, acompanhados das emissoras de televisdo local,
advogados e antropdlogos, foram até o Morro do Osso, onde uma fogueira os esperava, e a
kuja realizou a “queima de remédios’ e o “banho de ervas’ para a protecdo do corpo dos
Kaingang e como parte da iniciagdo de uma crianga, o filho do cacique Kentanh, como um
Novo kuja.

Outro aspecto importante da atuacdo de Nimpre foi 0 “batismo” (nominagdo) das
criangas kaingang. Por meio desse ato, 0s kujd acessam um acervo de nomes, que incorporam
uma variedade de capacidades a serem transmitidas aos mais novos. Essas capacidades sdo
ora concebidas como capacidades dos “antigos’, agora no mundo dos mortos>* ora vistas
como originarias da natureza, onde 0s kujd iriam buscar os nomes (através do animal guia),

transferindo para os seus portadores as propriedades das plantas, dos animais, insetos, e

®! Esse aspecto é enfatizado por Veiga que verifica a importancia do ritual do kiki (“culto aos mortos’) na
nominacdo. Ela diz: “0s vivos recuperam os nomes que 0s mortos utilizavam possibilitando que o nome torne a
ser dado a uma crianca que recebera por heranga todas as prerrogativas daquee rome, recuperando para a
comunidade o pape desempenhado por aqude ancestral” (Veiga, 2004).
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pedras. De qualquer modo, a nominacgéo, geralmente, relaciona os dois aspectos para que o0
corpo fique forte e, consegiientemente, protegido de doencas e de ferimentos na guerra.

A fundacdo da adeia no Morro do Osso envolvia uma perigosa relacdo entre os
dominios da natureza, da sociedade, e da sobrenatureza. Tal aproximacéo entre os dominios
foi promovida e controlada pelakuja para beneficio da sociedade kaingang.® Mas os perigos
gue essa conjuncdo apresenta ndo parecem ser equivalentes para 0s kamé e 0s kanhru. Em
especial, a “saudade” que os mortos sentem dos parentes no numbe (aldeia dos mortos), que
os fazem “levar” as criangas (e adultos), parece relacionar-se a “forca’ e as caracteristicas
diferenciais de uma pessoa kamé e de uma pessoa kanhru.>® Este trecho extraido de uma

entrevistaquerealizei com Nimpre enfatiza este aspecto:

E sempre, sempre 0 kamé é bastante, nas aldeias também, kanhru kré € muito pouco. E que 0s kanhru
kré pouco se criam, eles produzem, mas SO que € muito pouco que se cria e 0s kamé jando. Os kamé so
mai s fortes, sdo mais forte porque qualquer doenca ndo pega (...) sempre 0s kanhru kré é assim: ndo
aumentam, aumenta, mais so que ndo se cria. E kamé ja ndo, kamé se fez nove filhos, de nove filhos
pode se criar oito ou se criam tudo. Ou perde um ou ndo perde nada, se criam tudo. As vezes fico
pensando como € que pode? Dai sempre nas adeias eles explicavam: € por isso que 0s kanhru S0
poucas, eles ndo se criam. Ent&o € isso ai que acontece nas aldeias, entdo quando nascia um kanhru as
kuja ja protegiam bem, ver se se criam (...) 0S kanhru morrem mais € por causa do ... eu ndo sei 0 que
que pega neles, aquda época, agora ndo vi mais: € que aparecia uma mao no corpo, uma méo total e dai
aquela época eles diziam, que foi ou a mée ou o avb que olhou para aquéa crianca, que pegou agquela
crianga, porque aparece o sinal da méo no corpo, dai a gente ja sabe que aguea crianga ndo vai se criar,
(...) é o parente que ja morreu, mais ligado ao kanhru kré, dai €le levamuito, os kamé, ndo, os parente
ndo sdo muito ligado. Os kanhru kré, ndo! O kanhru kré sempre as parentagem sdo ligados. Entdo
quando a crianga morre aparece méo aqui [parte do corpo: o tronco] que quantas vezes eu vi aparecer
aquele sinal ou aparecia que ele pegou aqui duas méos [nas costelas] (...) Entdo ndo se criava era por
causa disso. Por isso que 0s kanhru kré S80 muito pouco, até nas aldeias sdo muito pouco (Nimpre,
junho/2005— Aldeia Morro do Osso).

%2 Como diz Silva (2002: 196, 197): “O kuid Kaingang apresenta-se, ent&o, como o elemento domesticador dessa
forca [da agressvidade do “matdo’], usada por ele para prevenir, proteger, curar e prever. Seu poder vem do
“matdo” (...) O kuid, portanto, detém um poder oriundo de outros dominios do cosmos. SO ele ousa e consegue
domesticar essas forgas. Dai vem seu prestigio e poder socia (...) A cosmoogia Kaingang compartilha das
cosmologias amazonicas o fato de plantas e animais possuirem espirito (tom, conforme os kaingang (...) [Nesse
contexto] Seres e objetos interpenetram o mundo social, sob o dominio do kuid, para beneficio exdusivo da
sociedade Kaingang. (...) Ele[o kujd] é encarado como personagem social Unica para estaglecer aintermediacdo
entre mundos concebidos diferentemente, mas ndo separados radicalmente [i.e., como 0 autor constata, nas
cosmologias amerindias estabd ece-se uma diferenca de grau, ndo de natureza, entre os homens, os animais e as
plantas]”.

*Para Veiga (2004:270), “0s kamé sdo considerados possuidores de espititos mais forte e por isso tomam a
frente nas cerimdnias relad onadas aos mortos, em especid no ritual doKiki. Os kaidru liderariam nas questées
politicas e naguerra’.
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Para evitar os perigos trazidos pelas presencas dos mortos na aldeia, Nimpre espera
gue o nome “cole’ na crianga: 0 batismo é realizado utilizando ervas medicinais para a
protecdo do corpo da crianga, cuja cabeca € lavada com infusdo de ervas e/ou cascas de
arvore, para evitar que essa sgja levada por um parente morto. A intervencdo dos kuja — mas
ndo apenas deles (ver adiante) — por meio da nominagdo é necessdria para que 0 Corpo possa
“se criar” e portar as marcas clénicas. Se a identificagdo com as metades exogamicas é
transmitida agnaticamente, o reconhecimento do controle dos kuja na relagdo com os
diferentes dominios do cosmos, permitem-lhes fabricar 0 corpo kaingang por meio das
ceriménias de nominacdo e protegdo do corpo. Os nomes sdo um dispositivo essencial desse
processo, pois o kujd pode trocar 0s nomes, dar a alguém que seria kanhru Um nome kamé,
para que a pessoa doente possa ser protegida do vénh kuprig. O kujd faz isso ao dar um nome
(jiji) feio (korég) a quem tem nome bonito (kd), porque os nomes bonitos sdo sensiveis as
doencas™

Os ritos de protecdo do corpo e nominagdo, no contexto de ocupagdo do cemitério
localizado no Morro do Osso, constituiram em ceriménias através das quais as atividades e o
papel do kuja tornam-se publicos. Capaz de efetuar a mediacéo entre os diferentes dominios
do cosmos com o intuito de proteger o corpo kaingang desse Outro, 0 morto, as praticas
Xamanicas tornaram-se um aspecto central da constituicéo da aldeia do Morro do Osso. O que
permite falar em uma evidéncia do xamanismo por meio da pessoa de Nimpre, mas também,
de forma mais ampla, tal como manifesto no “Encontro dos kujd”, realizado em 2006 e 2007

no Morro do Osso, conforme descrevo mais adiante. Antes, voltemos a danga da guerra.

%* Segundo Wiesemann, por exemplo: “a person with a ‘good’ wiyi [jiji, termo semelhante] has a longer period
of abstinence than the person with a ‘bad’ wijy. One man with a‘good’ wijy told me that of his wijy, he never
remarried after hiswife died” (Wiesemann, 1960: 181).

88



6. Nimpre coletando remédio
(vénh kagta) (2007)

“

7. Nimpre faz Cura(2007)
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2.4 Outro agente mediador: a “danc¢a da guerra”

Como vimos, a fonte de ambiguidade para os Kaingang quanto ao estatuto daterra por
eles ocupada no Morro do Osso era a relacdo com os Guarani. Proponho-me resolver
ambiglidade da terra, introduzindo a seguinte questédo: o que permite os Kaingang se
diferenciaren dos Guarani, a0 mesmo tempo em que eles consideramnos “indios’™,
denominam os Guarani como Kaingang, kanhgdg guarani, classificam os Guarani como
“nossos parentes’ én kanhkd ag (én = nés; kanhkd = familia; ag = eles, deles)™ e enfatizam a
diferenca de seus costumes?

Sugiro gue a resposta a esta questéo esta para além de uma nocéo kaingang sobre um
territério pertencente aos Guarani. Pois, estes, enquanto Outros especificos, permitem uma
atuacdo também especifica dos Kaingang em relacdo a territorialidade guarani no Morro do
Oss0. Os Kaingang, primeiro, lembram enfaticamente que os Guarani estdo vivendo em varias
Areas Indigenas Kaingang, localizadas no planalto meridional, e, portanto, sua propria
instalacdo em territério historicamente guarani poderia ser visto como uma “troca’. Afirmam
também que a Constituicdo Federal “ndo fala disso”, referindo-se, a proposito de territérios
indigenas ndo a este ou aguele povo especifico, mas a “indios’. Além disso, até hoje, depois
de quatro anos de ocupacdo, os Kaingang, tendo encontrado cerdmica de tradicdo Guarani no

local, continuaram procurando a cermica de sua tradi¢do, pois “os Guarani e Kaingang

% Esta categoria, entretanto, varia conforme o contexto. Muitas vezes os Kaingang falam de si como sendo
indios, de tal modo que, em seguida, dizem: “os indios e os Guarani”, ou segja, os Kaingang e os Guarani.

% Em ambientes de informalidade observei os Kaingang e os Guarani trataram-se por termos de parentesco
tuvaja (termo Guarani) e jamré (termo Kaingang) que podem ser, respectivamente, traduzidos por “cunhado’.
Esses termos e suas tradugdes sdo aplicados reciprocamente entre os Kaingang e os Guarani, e informam tanto a
condicdo de afins reais, afins virtuais, quanto de afins potenciais, para utilizar a distingdo de Viveiros de Castro
(2002: 89-180) no que se refere ao parentesco amerindio. A dimensdo dessas relagfes remete a um complexo
multicomunitario e multiétnico da &rea etnogréfica que abrange o sul do Brasil.
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sempre estiveram juntos’ — inclusive, ndo custa lembrar, quando guerreavam, no inicio do
século passado (Nimuendaju, 1987[1912]).°’

Um aspecto da diferenca entre os Kaingang e os Guarani €, segundo eles, a “cultura’.
Em uma conversa que acompanhei, Jagtag (que neste momento da pesquisa se preparava para
iniciar-se no xamanismo, na Lomba do Pinheiro) e Pedro (um Guarani gue morava entdo entre
os Kaingang, na mesma aldeia que Jagtag) falavam de algumas diferencas da “cultura” entre
si. As diferencas que mencionavam referem-se sobretudo as préticas do xamanismo, que eles
listavam como elementos da “cultura’: o cachimbo que o Guarani usa, a pintura que nos
Kaingang é feita em todo corpo e nos Guarani € feita apenas no rosto, e o fato de os Kaingang
gueimarem ervas no chao: “é o contrario”, os interlocutores concluiram, “a fumaca é usada
tanto para os Guarani quanto pelos Kaingang, s6 que os Guarani passam a fumaga assim
[mostrou com as méos que ela passa em roda através do cachimbo] e para os Kaingang ela
passa desde que esta no ch&o no corpo da pessoa, que segue uma fila rodeando a fogueira. A
danca é difererte ... A misica é diferente ... O costume diferente ... Mas é tudo indio”.

A ocupacgdo do Morro do Osso, sitio de um cemitério indigena, arqueologicamente
identificado como de Tradi¢do Guarani, é reveladora quanto a perspectiva dos Kaingang sobre
suarelacdo com os Guarani. Uma ocasi&o privilegiada nesse sentido foi a atuacdo kaingang na
abertura do Parque, no “Dia do Meio Ambiente’. O parque fora fechado para toda a
populacdo depois do litigio gerado com a ocupacdo, mas neste dia foi aberto para a visitacao.
Completavase o primeiro ano de ocupagdo, e grupos ndo indigenas preparam uma
manifestagdo (um “abrago no Morro do Osso”) contraria & permanéncia dos Kaingang no

Pargue. Os Kaingang, por sua vez, ocuparam 0s espacos de mato, fazendo coletas de plantas

%" Rok& mostrou-me uma cerdmica na qual existe detal hes gréficos marcados pela unha (do tamanho da unha do
polegar, direito, que, se retermas uma informacg8o de Augusto Ropé, cacique kaingang de Irai, poderiam estar
etnoarqueol ogicamente assodados a cermica Xokléng (ou aos xokréng, nome de um péassaro com o qual os
kaingang denominam esta etnia), devido ao corte de cabel o desse povo) enquanto os kaingang utilizam aunha do
dedo mindinho, a“marcara tey, kamé”. O pai de Ropé € um Xokléng que vivera entre os kaingang apds ter sido
seqliestrado em uma guerra intertribal. Rokd, quando me maostrou este caco ceramico, perguntei-lhe se esta era
uma ceramica kaingang ou guarani. Ele disse, demonstrando alguma divida, que teria que ir a0 museu para ver
as urnas funerérias e s6 entédo poderia dizer.
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medicinais, visitando o “Pé de Deus’ e promovendo no descampado do platd um jogo de
futebol. As liderancas kaingang haviam convidado liderangas guarani e a rede de televiséo
RBS (afiliada da Rede Globo), com o intuito de realizarem a “danca da guerra’. Para tanto,
veio um “grupo de danca’ de uma outra aldeia da regido litornea, Sdo Leopoldo (pois no
Morro do Osso, umaaldeia ainda incipiente, ndo haviaainda um “grupo de danca’ formado).
A danca deveria acontecer a tarde, pela manhd, a kuja preparou a tinta com carvao e
dgua.>® Os “guerreiros’ kaingang pintaram-se entre si. A preparacdo se deu de tal modo que
todos os membros do grupo portaram as “marcas’ ra tey (trago) e ra ror (circulo),
respectivamente, kamé e kanhru kré. Depois, 0s “guerreiros’ tomaram suas langas (rogré pu),
de madeira esculpida em desenho pontiagudo, ou com base de taquara e a ponta de madeira
encaixada. A forma e o tamanho dependem da metade do portador, dos “guerreiros’: fina e
grande ou grossa e pequena, respectivamente, kamé e kanhru. No meio da langa, vé&-se um
trancgado feito com cipd “guaimbé” etiras de taguara, formando desenhos:. por exemplo, nome
kaingang em letras de forma, homes pessoais ou, ainda, grafismos associados as metades,
também denominados como ra ror e ra tey.” Alguns guerreiros carregam arcos enfeitados
com os mesmos padrdes gréficos trancados no centro® (a corda propulsora pode ser feita de
embira, de um cip6 que desce dos galhos da figueira ou de cip6 guaimbé) e flechas. Em
seguida, o “grupo de danca’ foi até o platd, onde a danca seria executada especialmente para
um grupo de liderancas guarani, favoraveis a ocupagdo kaingang do sitio de seu antigo

cemitério que, segundo o vice-cacique do Morro do Osso, Rokd, estava para chegar. Os

* O kujé ndo é o Unico a preparar tinta para as apresentagdes do grupo de danca. Tradiciona mente, parece que,

segundo alguns interlocutores, 0s iambré pintam-se uns aos outros sendo eles parentes mais préximos ou mais
distantes, mas escutei que a pintura se da entre os da “mesma marca’. Observel as duas formas de pintura em
diferentes ocasiBes, ou sgja, entre metades ou na mesma metade, mas ndo consegui confirmar o modo “certo” ou
se elerealmente existe.

% As lancas sf0 utilizadas como carimbo para desenhar no corpo a marca ra ror, enquanto a marca ra tey €
geralmente com o dedo (ou |&pis depinturafacial).

%A ssim como nas langas, em alguns cocares trazem desenhada a palavra “kaingang’. Observei em uma atuagéo

do “grupo de danca’ da aldeiade Irai, durante o I Encontro dos K uja que entre os “guerreiros’ apenas o chefe
trazia 0 escrito ‘kaingang’ em seu cocar, enquanto 0s outros utilizavam grafismos de suas respectivas marcas,

relativos as metades kamé e kanhru. Quando lhes perguntei qual o significado dessa diferenca, eles disseram:

“ele é o representante, 0 ag mdg [ag = deles, mag = grande; ‘0 maior deles]”.
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Kaingang esperaram, juntos com arede de televisdo RBS, mas as liderancas do povo Guarani
n&o chegaram e a danga ndo aconteceu.

N80 sei 0 que aconteceria se a danca fosse realizada, nunca observei uma
manifestacdo, hostil ou pacifica, dos Kaingang diante dos Guarani que utilizasse a “Danca da
Guerrd’ como veiculo de comunicacéo entre eles® Em outros contextos, porém, em que 0s
Kaingang manifestam-se diante de diferentes Outros, principalmente ndo-indios, por meio da
“danca da guerra’, esta emerge como uma demonstracdo de “forga’ (far) com o objetivo de
“conquistar” (fu ry ra). E quando perguntel aos Kaingang, se eles dancam a “Danca da
Guerra’ para os Guarani com o objetivo de demonstracdo de forca, como é para os fog, eles
disseram: “depende’!

De fato, a “Danca da Guerra’, as vezes, é realizada quando os Kaingang reivindicam
territorios e direitos especificos (sallde, educacao, etc), indo aém de sua apresentacdo habitual
nessas ocasi 0es, paramentados com cocares, langas e arcos e flechas. Além disso, a “Danca da
Guerrd’ é associada a outros momentos em que 0 “grupo de danga’ apresentou-se e conseguiu
atingir seus objetivos. Inclusive alguns “grupos de danga” kaingang percorrem vastas regioes
no planalto meridional, onde conseguiram demarcar terras, para entdo gudar em outras
demarcacfes, como o faz o grupo de Irai, segundo seu ag mdg.

A “Danca da Guerra’, segundo dizem, erarealizada quando os Kaingang partiam para
excursdes guerreiras contra os Xokléng. A “histéria da guerra’, como eles dizem, € uma

“histéria verdadeira’ passadas no tempo do gufd (tempo antigo), e fala sobre uma excursdo

¢! Talvez a finalidade fosse de “sairem abracados” como diz Clastres sobre os Guayaki, e Fausto o citou em uma
nota parainterpretar os dados que coletou entre Parakana sobre a raiva como um sentimento que movimenta um
grupo guerreiro. Seguese a nota: “[Clastres] descreve o que ele chama de ritual de recondliagdo” quando da
reuni&o de bandos achés aliados. Ap6s um simulacro de guerra os homens buscam um parceiro. Abragados, dois
adois, comegam a fazer cdcegas um no outro para provocar risos’ (Clastres, 1972: 169 apud Fausto, 2001:273).
Ver, ainda, Lévi-Strauss sobre os Nambikuara: “o exemplo dos indios Nambikuara revela as modalidades
segundo as quais a hostilidade cede o lugar a cordialidade, a agressdo a colaboracdo, ou ao contrario. [E, num
esforco de generalizagdo, ele continua] Mas a continuidade prépria aos elementos do todo social ndo paraai. Os
fatos assinalados (...) mostram que as instituigdes primitivas digpdem dos meios técnicos para fazer evoluir as
relacOes hostis além do estagio das relagdes pacificas, e sabem utilizar estas Gltimas paraintegrar no grupo novos
elementos, modificando profundamente sua estrutura.” (Lévi-Strauss, 1976:338,339, grifos e inser¢des minhas).
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guerreiraque tinha o objetivo de recuperar duas mulheres “roubadas’ pel os X okléng (também
chamados pelos Kaingang de kanhgag jug, “indios bravos’, ou ainda, xokréng que é um
péssaro [7]).%2 Atualmente, com o fim das guerras com seus maiores inimigos, os Kaingang
vivem relembrando seus feitos herdicos contra esse povo. Uma das formas de lembrar dessa
“histéria verdadeira’ é a “Danca da Guerra’, realizada pelos grupos de danga, que sdo um

importante instrumento para dizer que so “indios’, isto €, os “donos da mata’ (kanhgag vog
nog ga).

Envolvendo homens e mulheres, a “Danca da Guerra’ é encenada de um modo
marcadamente ritual, antes ou depois dos discursos das liderancas. Acompanhei no Férum
Socia Mundial, em 2005, uma apresentacdo do grupo de danca de S&o Leopoldo, 0 mesmo
presente no Morro do Osso. Uma fila de homens, alternando membros da metade kamé e os
da metade kanhru, fez sua entrada no recinto de danca, respeitando a direcdo do sol,
caminhando do leste para oeste. A dangatermina com as langas sendo batidas no chéo, e afila
sai do lugar em que a danca foi encenada. Nesta danca, durante a concentragdo do “grupo de
danca’, as mulheres, que acompanhavam a preparagéo dos homens até eles entrarem em cena,
induziam os dancarinos a se compararem aos espectadores (0s que ndo sdo “indios’, fdg)
como sendo “mais fortes’ (kanhgdg tar hd) que eles, dizendo que eles “ndo precisam ter
medo”, enguanto os homens duvidam de sua prépria forca. As mulheres falam em kaingang
aos homens na fila de dancarinos que eles devem vir na diregdo certa, porque o lado do sol é o
lado mais forte (nessa ocasi&o, elestinham errado o caminho).®® Algumas caracteristicas dessa
sequiéncia puderam ser observadas em outras ocasifes, quando os Kaingang receberam o

documento oficial que garantiu 0 acesso a Lomba do Pinheiro, durante ceriménia publica

realizada no Mercado Publico Municipal. Na época, porém, como em outras vezes, ndo

62 Dos Guarani, os Kaingang dizem que eles nunca roubaram as suas mulheres e, por isso, n&o guerreiam com
eles.

8 Segundo a tradugdo de Zaqueu, professor bilingiie morador da aldeia Lomba do Pinheiro, a partir de um
documento filmico, editado com o nome “Dualismo Kaingang em perspectiva: dindmica da constru¢do da
imagem” (NIT/UFRGS, 2005).
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percebi o didlogo entre homens e mulheres, e ndo pude verificar o padrdo citado, no que se
refere a direcdo para a entrada em cena do “grupo de danca’. As outras caracteristicas ja
expostas sdo sempre respeitadas. O padréo observado na “Danca da Guerra’ executada nesse
evento parece corresponder a uma forma geral, variando em detalhes conforme as instruces
do chefe do “grupo de danga’ (ag mdg), pois ele é quem ensina a danca, o canto, convoca 0s
guerreiros e lidera o grupo nas apresentacoes.

Os cantos que acompanham a “danca da guerra’ também indicam uma demonstracéo
de “forca’ diante dos outros que povoam o mundo. Reproduzo abaixo a sequéncia mais
comum.

Nog ga vog nog ga ...

(donos do mato)

Kaingang vog Kaingang ...

(Somosindiog

Notd n’a gég Kagrahgota ...

(Preparando arco, se abaixa para a flecha passar por cima)

Hag vog gegkahag, Hag vog gegkahg in mahag

(Eles gostam de guerra)

Além desta seqiiéncia, utilizada em todas as “Dancas da Guerrd’ (o Ultimo verso
referese a “Danca da Vitéria® ®) que observei, os Kaingang utilizam-se de componentes
melodicos, coreograficos, ou textuais varidveis, incorporados na “muisica da guerra’. O
“grupo de danca’ do Morro do Osso, por exemplo, durante sua apresentacdo no Forum
Mundial de 2005, cantou 0s gémeos ancestrais kisa (Lua) e ran (Sol), com um lider da metade
kanhru entoando Lua e o da metade kamé entoando o Sol. Os doisag mdag saiam do circulo de
guerreiros, para andar dentro ou fora dele, com as lancas empunhadas em posicdo de
lancamento. (Esta coreografia, pelo que pude entender, deve-se a uma instrucdo de Nimpre).

Outras variagdes falam de elementos da paisagem como rios, pedras. indices da presenca

ancestral kaingang no Morro do Osso, em particular, foram incorporados pelo “ grupo de

& A “Dancada Vitéria' era cantada, segundo dizem, quando os K aingang voltavam das guerras Ao que parece,
atualmente, os “grupos de danga” juntaram os versos da“ Dancada Guerrd” e da“Dancada Vitérid'.
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danca’ desta aldeia, na formas de versos como tupé pén tug ga nho (“pegadas de deus em
nossa terra’) e goj mag (Rio Guaiba), referido como goj kafo ni (“rio sem fim”), descrito
pel os mais antigos quando relatavam sobre seus deslocamentos a seus filhos.

Para além do aspecto coletivo, variacdes nos versos da “musica de guerrd e na
coreografiada“ Danca da Guerra’ sdo importantes do ponto de vista da lideranca, pois através
delas comunicam seu conhecimento da cultura. Esse conhecimento, aliado a eficéacia do grupo
de dancga, como citel acima quando falava de sua importancia na participacéo em conguistas
de terras, permite que, tanto lideres (ag mdg) quanto os grupos gque eles ensaiam criem e
ampliem esferas de influéncia pelas adeias para ensaiarem 0s “ guerreiros’, como no caso da
vindado grupo de Séo Leopoldo pararedizar a“danca daguerra’ no Morro do Osso.

Retornemos a pergunta colocada no inicio desse item: porque os Kaingang decidiram,
naquele Diado Meio Ambiente, expressar por meio da “ Danca da Guerra’ arelagdo entre eles
e 0s Guarani? A resposta para esta questdo estd, acredito, na imbricagdo de duas dimensdes
dessa relacdo com os Guarani, ou sgja, entre apropriar-se de um Outro “bravo” (jiig), e termo
de uma relagdo, como dizem os Kaingang, de “troca’.®> Da sustentagdo dessa dupla dimens3o,
dependeriaa possibilidade de estabel ecimento de uma aldeia kaingang no Morro do Osso.

Vejamos, primeiro, a idéia de “troca’. Tomemos, por exemplo, sinais de intercambio
historicos, como o empréstimo da palavra tupé, de origem Tupi-guarani, usada pelos kaingang
para referiremse a Deus — “o0s Guarani falam tupd e nos falamos upé”; a antiguidade de
casamentos entre pessoas kaingang e guarani; ou a cerdmica da Tradi¢do Guarani encontrada
em escavaghes arqueoldgicas nos abrigos subterraneos atribuidos a Tradicdo Kaingang
(Shimidt, comunicagdo na RAM-2007). Ou tomemos, mais atualmente, na regido litoranea os

Kaingang que compram esculturas de zoomorfos esculpidos em madeira, pelos guarani, para

A hipbtese que sugiro para tal relaggo vem ao encontro da ideia que Lévi-Strauss desenvolve no artigo
“Guerra e Comércio Entre os Indios da América do Sul”: “as trocas comerciais representam guerras potenciais,
pacificamente resolvidas; e as gueras sao transagBes mal sucedidas (...) os conflitos guerreiros e as trocas
comerdiais ndo constituem na América do Sul, dois tipos de relagdo coexistentes, mas antes dois aspectos,
opostos e indissol Gveis, de um Uinico mesmo processo social” (1976:337).
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venda nas feiras de artesanato; o aprendizado de técnicas artesanais Guarani, como os padrfes
de trancado (que distinguem muito bem dos seus proprios)® e as escultura de animais.
Encontramos, além disso, filhos de kaingangs com guaranis morando nas aldeias kaingang,
alguns falantes de ambas as linguas, outros apenas do kaingang. Contra esse pano de furdo, a
ocupacdo kaingang de uma area com sinais de ocupacdo histérica guarani poderia ser
considerada mais uma transacao.

Vejamos agora a dimensdo ‘bélica’ implicada na execucdo da “ Danca da Guerra’ com
o intuito de consolidar a ocupagéo de uma terra associada aos Guarani. Desse ponto de vista a
“Danca da Guerra’ seriarealizada para os Guarani e ndo s para os brancos. Os Guarani, com
guem pouco conversel sobre 0 assunto, se ndo parecem ter dado seu consentimento oficial
para os kaingang, tampouco vieram apublico reivindicar direitosterritoriais sobre o Morro do
Osso. Eles disseram apenas que ali ndo era um bom lugar para morar mas apenas para vender
artesanato, e também que aterra deveriaficar ali para quando quisessem.”’

Em termos da primeira dimensdo, as relagBes entre os Guarani e os Kaingang no
evento da danca poderiam se dar de maneira cordial, adquirindo a mesma forma que se
observa nos jogos de futebol, festas e pouso, em que os Guarani chegam a passar dias,
semanas, meses ou anos em aldeias kaingang (e os Kaingang em algumas aldeias guarani,
como ha Estiva, municipio de Viamdo (RS)). Se na execucdo da danca prevalecesse a
dimensdo guerreira, porém esperariamos encontrar uma atitude mais belicosa, tipica dos
contextos de reivindicagdo territorial (ga vyvg man, a “conquista de terras’), que envolve ao

menos trés capacidades dos chefes e guerreiros kaingang: kinhrag (conhecer), mdn

% ver Silva (2000) sobre grafismos kaingang e as respectivas incorporacdes da i conografia guarani, nas quais 0s
Kaingang denominam comora ror (fechado, losangulos, retangul os e quadradas) e ra tey (aberto, listras), o que
para os Guarani é assodado a desenhos geométricos visualizados na superficie de animais. Entre os Kaingang
ndo existe qualquer assodagdo a animais, mas a metadeskamé e kanhru.

67 Atualmente os Guarani consideram a aldeia kaingang no Morro do Osso como legitima. dizem por exemplo:
“0 cacique do morro do 0ss0 ...".
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(apropriar), tu ry ra (lutar, conquistar). Quando perguntel se a conquista do Morro do Osso
passava por essas trés capacidades, eles riram e disseram: “pode ser”.

Por fim, acredito que estamos diante de um ‘gradiente’ de relacdes sociais, no qual a
“Danca da Guerra’ para os Guarani era uma atualizacao possivel. Todavia, nesta ocasido, no
Dia do Meio Ambiente, quando a administracdo municipa abriu o Parque, nada aconteceu,
pois os Guarani ndo vieram.

O fato dos Kaingang terem, diante do ndo comparecimento dos Guarani, desistido de
executar a “Danca da Guerrd', indica que o foco da perfomance planejada era efetivamente
suarelacdo com esses Ultimos — e ndo uma simples encenacdo identitéria, uma afirmacdo de
indianidade por meio da imagem guerreira. Tratavase, antes, de um ritual. O fato de ndo
dancarem para o publico ndo-indio local, porque visavam estabelecer especificamente uma
relacdo para com os Guarani, parece sugerir que a eficadciada “ Danca da Guerra” depende de
técnicas que alcancem uma transformacdo ritual por meio, concretamente, da relagdo com
outros sujeitos privilegiados, no caso, os Guarani. E certo que tal transformagao ritual pode
acontecer também na relagdo com 0sfdg, Como em Varios outros contextos no qual a “danca’

foi encenada, e os " guerreiros’ kaingang reafirmaram sua forca (tar).

8. Preparando atintaparaa“Dancada Guerra” . 2007
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11. “DancadaGuerrd’ - Grupo de Irai. 2007
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12. Rok&ensinando como dangar — Grupo de danéa
do Morro do Osso. 2007

13. Grupo de danca do Morro do Osso
entrando em cena para apresentar a“ Danga
da Guerra”. 2007
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2.5 O conflito e a saida de Nimpre: novas perspectivas no Morro do Osso

Em junho de 2005, Nimpre saiu do Morro do Osso e mudou-se para a Agronomia,
procurando tranquiilizar-se ao lado de sua filha e genro que haviam |4 permanecido. Naquele
momento, as familias que tinham di, constituido uma vare mag, desde 1994, haviam ja
partido, tendo vendido suas casas para os fog. Apenas dois casais permaneceram: a filha de
Nimpre, seu esposo e filhos, e afamilia do irm&o do genro de Nimpre.

Os eventos deflagradores da saida de Nimpre do Morro do Osso foram o0 casamento de
seu filho com uma mocga de “mesma marcad’ e a desavenca resultante da forma como o
cacique aplicou a “lei” para o caso. Outros fatores também se juntaram a esses: conflitos
envolvendo sua filha, conflitos religiosos com adeptos da religido protestante, disputa de
poder com a lideranga, e o desconhecimento pela populacdo de sua iniciagdo xaméanica, ao
mesmo tempo, em que passaram a consideréla como kuja korég (feiticeiro).

No caso de casamento entre pessoas com a “mesma marca’, a“lei” deve ser aplicada
por meio do aconselhamento, pelas liderangas, das pessoas envalvidas, no sentido de que o
casal se separe. Se 0 problema continuar, uma das pessoas deve ser enviada para outra“ared’ .
Pode-se tomar atitudes mais rigorosas, se 0 casal persistir apés os conselhos das liderancas, as
pessoas envolvidas podem ir para “cadeid’. Outras opcles, entretanto, puderam ser
observadas. Neste caso, quando o casal da “mesma marca’ teve um filho, as liderancas do
Morro do Osso acabaram por consentir 0 casamento, apenas eximindo-se da responsabilidade
de aplicar a“lei” em caso de conflito doméstico, abstendo-se de aconselhar o casal no evento
de brigas ou separacfes, ou de aplicar as sangdes apropriadas — prisdo — por ocasido de
violéncia, cuidando apenas para que esta ndo tenha continuidade.

A opcéo adotada feriu os principios mais conservadores de Nimpre. Ela acusa as
liderancas de ndo atuarem de acordo com a “cultura’, questionando-os quanto a seus

principios e sua legitimidade, cobrando-lhe a qualidade essencial que afirmavam possuir para

101



o0 exercicio da liderancga, a saber, 0 “conhecimento da cultura’. As acusacdes agravaram-se
guando Nimpre soube que seu genro havia enganado sua familia, pois quando conheceu sua
filha e quis casar com €a, omitiu, para tanto sua“marca’, dizendo ser kamé. A verdade veio a
tona quando da noticia da doenca do pai do genro, que morava em Nonoai. Foi quando se
descobriu que 0 genro eraum kanhru kré, ou sgja, da“mesma marca’ que afilha de Nimpre.

O casa “ndo dava certo”, segundo Nimpre, justamente por serem da “mesma marca’.
Andavam brigando demasiadamente, e ela se envolvia, tentando apaziguar 0s @nimos ou
mesmo influenciar o casal para que se separasse. Ela entrava na casa de sua filha para tentar
resolver conflitos e as liderangas ndo aprovavam essa sua atitude, pois — acredito, mas néo
pude confirmar — esse seria um espaco de atuacdo das liderancas. Assim, esse conflito pode
ter desencadeado a disputa de poder entre pa i e kuja — talvez uma consequéncia das
diferentes ordens de mediac&o.%®

Para complicar a situagcdo de Nimpre frente as liderancas da aldeia, uma antropdloga
realizou uma visita a campo para a FUNAI (em resposta as reivindicagtes indigenas para que
0 Morro do Osso fosse demarcado), durante dois dias e, em um dia em que as liderangas
estavam ausentes, entrevistou Nimpre. O laudo produzido por elafoi negativo em relacéo as
reivindicacdes territoriais da comunidade. As liderancas acusaram Nimpre de ter contribuido
para esse resultado negativo, caracterizando sua postura, mais uma vez, como a de alguém

gue quer “passar por cimado cacique’, como teria sido na situacdo acima descrita.

Outra questdo importante para sua saida e que remete as respectivas diferencas de
mediacéo é que Nimpre realizava curas entre 0s brancos, que, por serem pessoas ricas,

traziam-lhe presentes como fogdo, armarios, panelas, alimentos, etc. O cacique pediu que

® Uma vez, antes de se deflagrarem os conflitos, Nimpre me contou que apds passou horas a fio realizando
trabalhos xaméanicos, através do jangré, para derrubar a cautelar do juiz que determinou o despejo da populagéo,
adentrou a madrugada e, quando conseguiu seus objetives, foi até a casa de Kentanh e lhe disse: “esta tudo
pronto, ndo precisa mais se preocupar, o juiz ndo vai mais incomodar”. Segunda ela, Kentanh Ihe respondeu:
“mas eu ndo me dobro pratia dejeito nenhum [risos]”.
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estes bens fossem distribuidos para a comunidade. Ela atendeu este pedido parcialmente e,
talvez por isso, ndo pareceter sido o suficiente paraopa i.

Somantse, ainda, as relacbes de parentesco. Kentanh, como citei anteriormente, havia
se unido aos parentes matrilineares para fundar uma aldeia no Morro do Osso. No momento
da saida de Nimpre, o vice-cacique era Xe, tio da esposa de Kentanh (MB), que substituira
Rok& (cunhado de Xe, pois este foi morar na aldeia de Lageado). Xe realizava cultos
protestantes no Morro do Osso, na casa dele, e, por isso, segundo dizem, fez intrigas com
Nimpre. Para Nimpre, o vice-cacique foi o principal articulador de sua saida do Morro do
Osso, mesmo porque ela ndo gostava de sua religido e dizia: “ele queria que todo mundo
participasse dos cultos’.

Essas liderangas, no entanto, ndo acreditam na influéncia religiosa protestante como
causa da proibic&o de préticas xamanicas. Tanto é assm que os lideres procuraram mostrar,
com a saida de Nimpre, que “no Morro do Osso existe indio!”. Percebendo a importancia do
cardter énico do xamanismo — principalmente porque o desempenho das atividades
xamanicas no Morro do Osso espal hou-se pela cidade de Porto Alegre, nos érgdos municipais,
estaduais e federais, que tratam da questdo indigena e na midia desde os primeiros momentos
da ocupacdo do Morro do Osso —, Kentanh resolveu fazer o “Encontro dos Kujd'. Esta
iniciativa de Kentanh valeu o prémio Angelo Kretd em 2006 para o Morro do Osso e levou 0s
Kaingang arealizagdo do 11 Encontro do Kujano Morro do Osso, o qua descrevo no proximo
capitulo.

Por fim, nesse contexto em que se verifica a importancia da demarcacdo do Morro do
Osso, Nimpre foi acusada de kujd korég (feiticeira), pois afirmava que o Morro do Osso ndo
seria demarcado devido a sua expulsdo. Isto €, se um atributo do kujd é ser “bom [hd] paraa

comunidade, a afirmacdo de Nimpre de que o Morro do Osso ndo seria demarcado |he rendeu
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o status de feiticeirae impediu que ela voltasse para a aldeia e participasse dos dois Encontros

deKuja

14. CasasdaAldeaMorro do Osso— Araucdrias para o plantio, 2008
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Capitulo 11

A vida nas aldeias da regido litorinea: ritual, morte e xamanismo

Neste capitulo exploro de modo mais detalhado a vida alded e a relagdo entre aldeias
na“regido litorénea’. Paratanto, é importante entender as conexdes entre a esfera domésticae
a esfera publico-cerimonial, na medida em que essas conexfes manifestando o dualismo
socio-cosmol 6gico que impregna a cosmologia e prética socia kaingang, permitem evidenciar
0 modo como as metades patrilineares e exogamicas — kamé e kanhru kré — constituem-se
principios fundamentais da vida entre os kaingang.

Utilizo-me inicialmente da descricéo da ocupacdo feminina diaria de preparar 0 émi ré
(“bolo da cinza’), um aspecto importante da vida social na esfera doméstica. Esta descricao
ajudara entender o uso do émi 6 e, conseqlentemente, da influéncia da esfera doméstica no
contexto de atividades publico-cerimoniais. Posteriormente descrevo uma cerimdnia de
casamento, um cerimonia mortuario, e o “Encontro dos Kujd', pois todos estes eventos
realizam-se a partir das unidades domésticas para, dai, articularem-se com a esfera publico-

cerimonial.

3.1 Emi ré (“bolo da cinza”)

O émi ré (“bolo da cinza’, como eles traduzem para o portugués) acompanha a vida
kaingang praticamente em todos os momentos. De fato, os Kaingang fazem émi ré durante as
refeicdes matinais, acompanhadas pelo chimarrdo, como foi possivel observar quando os
Kaingang chegaram na area conquistada por eles na Lomba do Pinheiro, durante o inicio da
ocupacdo do Morro do Osso; nos acampamentos da beira de estradas; nos foruns e diversas

reuniGes com os fog; em ocasiOes cerimoniais, como veremos adiante, ao tratar da preparacdo
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do cerimonial mortuério e do Encontro dos kuja. Enfim, sempre que podem, os Kaingang
fazemeémi ro.

Como disse naintroducéo, existe entre os Kaingang da regido litoranea do Rio Grande
do Sul, o costume de cozinhar, conversar e divertir-se no fogo de chéo. Efetivamente, o grupo
dos reunidos nesse fogo (pi) raras vezes ultrapassa a fronteira do grupo domeéstico,
excetuando-se as ocasiOes festivas e cerimoniais. Na maioria das vezes, esse fogo locdizase
atras (ou ao lado) da casa (in) em um “abrigo” denominado, igualmente, in.

Nesse ambiente de fogo e fumaga, como encontramos em in, onde os homens
presidem as conversas em roda de parentes proximos, kanhka pé, e afinsimediaos, jamré. As
mulheres cozinham émi r6 e outros alimentos (ver adiante) para os que convivem juntos e/ou
algum visitante (parente ou ndo). As criancas peguenas relinemse nos colos e préximo ao
fogo — por vezes vém-se meninas utilizando a massa do émi, ja preparada, para fazer
pequenos émi 6. Ou seja, é nesse ambiente familiar que as mulheres preparam o émi,
colocam para assar e distribuem para o consumo. Quando por ventura presentes 0s parentes,
afins mais distantes (kanhkd) e afins (jamré), e eventuais estrangeiros procuram respeitar as
etiquetas de preparacdo e distribuicdo do émi, o que lhes permite a convivéncia com a familia
gue dispbe do fogo (pi) e do émi para eles.

Além disso, é importante notar que, como em varios aspectos da organizacao socia e
da cosmologia, o fogo e a cinza, no qua fazse o émi ré, estdo em oposicdo e
complementaridade, em um mundo divido em metades. A chama do fogo (pi) € kamé, porque
€ comprida, e afogueira é kanhru kré, pois“sempre ficaredondo [aforma de sua cinza]”.

Apbs o homem ou a mulher acender a fogueira, 0 émi ré € colocado para assar na
cinza (mrii). Este processo de “assar embaixo da cinza’ (r6) difere de outros processos de

preparacdo do alimento entre os Kaingang, no qual se usa um jiral ou grelha. A importancia
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de assar embaixo da cinza esta associada as qualidades curativas (combate a azia, por
exemplo) e protetivas (afasta o espirito dos mortos) da cinza para os Kaingang.

O fazer émi ré6 € uma atividade eminentemente feminina e, mais especificamente,
realizada por mulheres casadas em seus fogos domésticos (os homens sabem também preparé
lo e, quando querem, o fazem). As mulheres estéo certas da receita. Amassam a farinha de
milho com agua ou farinha de trigo com &gua e, por vezes, sa. Depois, quando a massa
adquire uma certa consisténcia (préxima a de uma pizza, mas mais densa), fazem um circulo
com ela. Com o émi ré jaredondo e a espera para ir ao fogo, as mulheres afastam as brasas
com uma lenha disponivel ou com um pegador de taquara e entdo o “bolo” é colocado na
cinza. As brasas afastadas séo arrastadas com uma madeira por cima da cinza que cobre o
émi. De tempo em tempo, as mulheres, com o pegador de taquara, olham o “bolo” e, dali a
mais ou menos meia-hora (o tempo “depende’ do fogo, das brasas produzidas e da quantidade
de cinza), 0 émi estard pronto.

A funcdo das brasas no processo de preparacdo é assalo, mas também déo ligeiras
tostadas no émi. Estas tostadas v&o ao gosto das pessoas, algumas preferem “bem dentro da
cinza para hdo comer 0 émi’ queimado” outras preferem “bem tostado”. Em raras ocasifes,
ouvi falarem que um ndo saiu bom. O ter saido bom ou ndo, pelo menos até onde pude
observar, ndo é atribuido a pericia feminina, mas a insuficiéncia do tempo gasto no fogo, por
este ou aguele motivo, a quantidade de brasas €, principal mente, a quantidade da cinza, pois é
esta que retém o calor, e sua falta torna mais provavel que o bolo queime e ndo asse como
esperado.

Aqui, é preciso enfatizar o carater ritua da preparacdo do émi ré, que é sensivelmente
percebido na técnica do preparo da massa e do bolo, colocilo na cinza, assa-lo, retirdlo da
cinza, bater com as méos para retirar o excesso de cinza e, finalmente, entregalo aos pedacos

atodos para 0 consumo alimentar e, também, visando a protecéo do corpo.
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O émi ré destinado ao consumo € distribuido para todos em volta da fogueira. Se
sobrar, ele é guardado e sera utilizado nas préximas refeicdes, como “mistura’ para a carne.
Por exemplo, oémi ro feito pela manha pode ser utilizado no almogo, ou nessa horado diaas
mulheres assam outro bolo. No fogo noturno podem (mais raramente) fazer émi r6. O émi 1o
pode acompanhar as trés refeicbes didrias dos kaingang, juntamente com feijéo, carne, arroz,
macarrdo. Desse modo, 0 consumo do émi ré é uma base alimentar para realizacdo das
atividades cotidianas, que se inicia pela manh& com uma roda de chimarro. Logo que um
parente chega, a familia o recepciona com o émi ré, que sera acompanhado, nessa ocasi&o,
principalmente pelo chimarréo, por isso é uma forma privilegiada para acolher parentes.

Ao fazer émi ré, as mulheres participam da vida masculina. Em meio a roda de
homens elas riem, falam entre si, contam histérias e estéo presentes na tomada de decisdes
politicas importantes para a vida em aldeia. Soube que as mulheres dizem em casa para seus
€sposos 0 que se precisa para 0 “bem viver” (kanhgdag ha kar) da vida alded. E que elas
podem permitir ou ndo a participagdo dos maridos na vida politica mais ativa, influenciando
sua decisdo de assumir cargos de lideranga na comunidade. Assim, acredito que este aspecto
doméstico da vida alded, no qual visuaiza-se uma influéncia das mulheres tanto na vida
doméstica como na vida publica é, por vezes, assistido pela preparacdo do émi ré. A0 mesmo
tempo, os homens preocupam-se que haja abundancia do émi r6, enquanto estdo no fogo
matinal e no fogo noturno. Em algumas ocasifes tive a oportunidade de ver os homens
falarem com orgulho do émi r6 para aaudiénciabranca: “este éindigend’.

Além disso, 0 émi 6 é muitas vezes um alimento importante nas ceriménias que 0s
Kaingang realizam na regido litor&nea. Essa importancia seré objeto de descrigdo e andlise
nos proximos itens deste capitulo. Mas antes de passar para a andlise das cerimdnias, fagamos

umarapida incursdo sobre a organizacdo social kaingang.

108



16.Emi ré saindo da cinza (2007)

17. Emi r6 (2007)
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3.2 O “bem viver” (kanhgag hd kar) e o “bom pensamento” (kanhgadg jykre): aspectos da

“lei” kaingang

Quando chegamos nas aldeias da regido litordnea ouvimos de inicio que algumas
pessoas sdo kamé e outras s80 kanhru € que 0S casamentos sd0 prescritos entre as pessoas que
pertencem a metades opostas. Além disso, 0 cosmos kanhgag esta também dividido entre
elementos que pertencem a uma ou outra das metades, e 0 mito da criagdo do mundo trata da
origem da divisdo césmica origindria feita pelos gémeos ancestrais, kamé e kanhru, que
(re)contruiram o mundo apos o diltvio (ver Borba, 1908 — anexo 2) e estdo relacionados,
respectivamente, ao sol e a lua. Como me contou o professor hilinglie Dorvalino Refé

Cardoso, entre outros:

Sol era mais forte e deu um soco no olho de Lua e este ficou mais fraco. Isto aconteceu porque estes
astros eram da mesma marca e por isso brigavam, depois que Luaficou mais fraco, ele perguntou o que
ele faria agora que nédo podia mais trabahar pois ndo estava em suas plenas capacidades. Resolveram
entdo que lua iluminaria a noite, enquanto Sol, o dia. Dai em diante Lua passou a ser de outramarca e
nunca mais brigaram. Sol é contréario a Lua mas sdo complementares, Sol vem para destruir e Lua para
trazer avida. O sol queimaas plantas e Luatraz o orvalho paraas plantas ...

Nos rituais, essa divisdo cosmica é relembrada e as pessoas se vém como opostas e
complementares umas as outras. O ritual de nominacdo, especialmente, € uma forma de
(re)conectar as pessoas ao gufd (tempo mitico) através da apropriacdo de qualidades pessoais
de um antepassado, como também da apropriacdo de qualidades encontradas no mundo
natural, pois geralmente as pessoas recebem os nomes de elementos naturais que pertencem a
sua metade por nascimento (isto &, patrilinearmente). Por fim, em acordo com o mito, a
pessoa kaingang deve agir em relagdo a uma pessoa de outra metade como Sol e Lua agem
um com outro, isto &, “ndo podem brigar, mas casar”. |Isto porque 0 casamento exogamico €,

igualmente, fundado nas narrativas miticas. Ainda, conforme Borba (1908: 22; ver anexo 2):
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Cazaram primero os Cayrukrés com as filhas dos Camés, estes com a daguelles, e como ainda
sobravam homens, cazaram-os com as filhas dos Caingangues.
Dahi vem que, Cayrukres, Camés € Caingangues S80 parentes e amigos

Facamos um paréntesis para examinar rapidamente algumas categorias gerais
importantes na classificagdo social kaingang. No nivel da parentela, uma pessoa kaingang
relaciona os kanhkd pé (kanhkd = familia; pé = verdaderos; “ parentes verdadeiros’, no qua
incluem cognatos préximos e afins reais — no portugués indigena, para determinado ego, 0s
“parentes de primeiro grau”, “familia’ —, que traduzo por grupo de substancia). Kanhkd é uma
categoria polissémica e varia em extensdo designando tanto os cognatos, como dizem, de
“segundo grau” (FB, FZ, MZ, MB e seus C) e de “terceiro grau” (CC destes Ultimos), como
o0s “parentes distantes’ (estritamente aqueles que pertencem a “mesma marca’; como dizem,
“meu parente pela marca’). Esse termo estende-se, ainda, a todas as pessoas de uma mesma
aldeia (como dizem, quando querem enfatizar que vivem juntos em uma aldeia, kanhkd é,
“significa que tem bastante parente”) e, por vezes, a indios de outra etnia (como vemos na
expressao en kanhkd ag, em que en = todos e ag = deles, para se referir aos Guarani). Em
0pOoSi ¢80 aos parentes estdo os afins, jamré, que designa os afins reais, virtuais ou potenciais,
como dizem para os que sdo de “outramarca’.

O pertencimento as metades, e a oposicdo entre relagdes com kanhkd (pessoas de
“mesma marca’) e jamré (pessoas de “outra marca’) € relevante para a vida kaingang em
todos os contextos, da familia extensa e do grupo doméstico ap &mbito da adeia e
aglomerados. Assim, apds o casamento, o casal deve comportar-se em acordo com a“lei” da
aldeia, em termos da qual o “respeito” (si hd) e a “vergonha’ (my’a) entre kanhkd e jamré
estédo articulados desde o plano da vida mais intima, embasando as acdes dos conjuges em
prover sua subsisténcia, saber receber parentes, manter a paz doméstica (ndo brigar, ndo ser
violento um com o0 outro, mesmo dentro de casa), entre outras coisas, até o plano da vida

alded e entre adeias, na forma dos valores do “bem viver” (kanhgdg hd kar) e do “bom
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pensamento” (kanhgdg jykre), que embasam as atividades constitutivas dos coletivos
kaingang.

Em um nivel da conexdo entre essas esferas encontramos a relacéo entre jamré (mas
também entre kakré, para sogro, e md, para sogra)®denominada em portugués como uma
relacdo entre “cunhados’, ou segja, pessoas que pertencem a “marcas’ diferentes. Esta relagdo
se diz entre “aqueles que tem um profundo respeito e um querer bem ao outro”. Na esfera
doméstica, osjamré “sO faltam dar comida na boca um do outro” e “nunca falam duro [vi' tar]
um com o outro”. Se alguém comete algum erro, deve ser punido pelo aconselhamento de
alguém da “mesma marca’, que pode “falar duro” para mostrar que aguele errou. Quando a
guestdo se torna muito grave, torna-se algo a ser resolvido na esfera publica, onde se da o
“conselho” aldefio —insténcia juridica kaingang — também expresso por um conselheiro (java
fa) da“mesma marca’. Nesse contexto, 0 seu parceiro, “se gostar muito, mas muito mesmo,
de seu jamré”, diz que vai ser punido no seu lugar [ser preso, por exemplo]”. Dai o
“conselho” aldedo pode optar por ndo punir e apenas enfatizam que o jamré que “ gosta muito
dele, € uma pessoa inocente e vai pagar por um erro que nao cometeu”.

Entrekanhka (parentes de “mesmamarca’), ao contrario, e como se vé na prerrogativa
do “falar duro” com o parente, a relacdo &, por vezes, rispida. Na esfera doméstica os
Kaingang dizem que ndo precisam agir com o0s kanhkd com O MeSMO respeito que agem com
osjamré, pode-se dizer de um parente que ele esta mal vestido. De tal modo que a atitude que
se espera entre kanhkd € de licenciosidade, como eles dizem: “s6 faltam lhe arrancar a comida
e bater nele”. Na esfera publica, como informei acima, a “lei”, efetivamente aplicada pelo
“conselho” aldedo, é expressa por um membro (um lider) da mesma metade do acusado do
erro, que € quem estabelece os parametros da conversa. As liderancgas da outra metade ap6iam

as decisdes desse seu jamré, mas com grande cautela para ndo desrespeitar o jamré acusado —

% A relacso entre estes parentes preserva, em geral, as mesmas formalidades da relacso entre metades. O termo
para genro é jamré € norajamré fi; em que fi = mulher.
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0 que configura, mais propriamente, uma relagdo de evitagdo. A lideranca da outra metade do
acusado inicia sua opinido em um tom solene: “eu nem vou falar muito porgque vocé é meu
jamré’.

O “conselho” adedo visa, dém das decisbes politicas, principamente, controlar o
casamento exogamico, ou sga, casar, separar, explicar as regras de convivéncia conjugal
(fundada no respeito entre as metades) e as obrigacBes de cooperagcdo nas atividades de
subsisténcia. Os lideres dizem, por exemplo: se tiver ciime, vao trabalhar juntos (ver adiante
sobre a economia). Se as regras ndo forem cumpridas, torna-se necessario 0 uso das “ cadeias’,
e tanto 0 homem como a mulher podem ser enviados para a “cadei@’ da aldeia em que
residem ou de uma outra, visando separar 0s conjuges que casaram errado ou a pessoa que
agiu errado com seu cdnjuge.

Apesar dessa importancia das metades no ordenamento davida alded, o pertencimento
dos individuos a uma ou outra nem sempre € inequivoco. 1sso sb é visivel para o observador
depois de algum tempo na aldeia, pois os Kaingang afirmam que os cdnjuges sdo um de uma
metade e outro de outra. Assim, deparei-me com algumas dificuldades, principa mente no que
se refere a auto-identificacdo de algumas pessoas com a “marca’, que parece ser avo de
alguma manipulacéo.

Fazer-se kamé e kanhru kré € uma atividade continua. Nao é impossivel ser uma
pessoa kamé e vir atornar-se kanhru kré, se tal pessoa consegue fazer valer a sua afirmacao.
Isso pode ocorrer, por exemplo, se 0s moradores de uma outra aldeia para onde o individuo
deslocou-se desconhecem sua descendéncia, a pessoa pode omitir o pai biolégico e dar outro
parente préximo (MB, por exemplo) como tal, entre outras acrobacias genealdgicas, que
permitem acomodar certos casamentos no ideal exogamico. Mas nem sempre é de um simples
engodo que se trata também o pertencimento; a metade é afirmadaa partir da participacdo em

rituais, nos quais a pessoa de uma metade deve prestar servicos para outra. Soube, por
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exemplo, que um homem da metade kamé, gudou no enterro de um homem da metade
kanhru. Depois vim a saber que ele era kanhru por filiagdo e se fez kamé para poder casar. De
gualquer modo, na cerimdnia ele afirmara frente a audiéncia masculina que ajudou a levar o
morto e enterrar “pois ndo tinha ninguém da outra marca’, quando a audiéncia sabia de sua
descendéncia (kr¢)."

A existéncia de casamentos na mesma metade é reconhecida pelos Kaingang; ndo
obstante, esses casamentos sdo atos considerados proibidos e execraveis. Todos, com quem
conversel, diriam: é “uma vergonha”, “é um desrespeito casar-se com a mulher de seu jamré,
pois ele esta casando com a esposa de seu jamré e e€la estd casando com 0 esposo dajamré
dela’, “os filhos nascerdo com problemas’, “meu filho, ndo envergonhe o pai”. Os Kaingang
dizem que no caso de casamento endogamicos, ha mesma metade, os cdnjuges “depois que
tiveram filhos podem viver juntos mas ndo tem direito a ‘lei’ [da adeia”, etc. Um bom
casamento, portanto, se da entre pessoas pertencentes a metades opostas.

E importante considerar que adogBes podem levar a manipulagdes mais ou menos
aceitas como parece ser 0 caso de Kentanh e seu sibling. Ele e seus irméos eram filhos de
kanhru com kanhru. Ora, de acordo com a regra de exogdmia o casamento dos pais desse
sibling é considerado “errado”. Esse “erro” poderia levar a uma certa instabilidade nas
relacdes posteriores do sibling, principalmente nas relacbes que estabel eceria com uma outra
metade, como no cumprimento da “lei” da aldeia e na escolha de conjuges. Acontece que,
depois da morte do pai e da mae de Kentanh, ele e seus irmaos foram adotados pelos Kafiero,
uma familia kanhru. Ao que tudo indica, essa adocdo gjudara a neutralizar o “erro” cometido
no casamento. Tanto é assm que Kentanh diz: “minhafamiliafez isso [i.e, continuou a ser da
metade kanhru] € ninguém tira’. Esta afirmacdo, ademais, é acompanhada de outra de igual

importancia. “é preciso viver na estrutura comunitaria’, de modo que se a “minha

™ Nesta ceriménia, como veremos adiante, 0s péj S80 0s que constroem o caix&o, preparam e levam o morto,
mas como no caso hdo havia nenhumpéj quem levou foram os dametade oposta.
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descendéncia’ (inh kré) possui uma certa ambigiidade é preciso observar as regras do “bem
viver” (kanhgag ha kar) para se situar no coletivo (kanhgag kar).

Seja como for, respeitar a exogamia de metades € importante, pois “é preciso viver na
estrutura comunitéria’. Esse ideal moral €, portanto, constituido na vida entre kanhkd pé
(grupo de substancia), que é uma vida de cuidados desde a tenra infancia até o casamento.”
Desrespeitar esseideal seria negar os valores do parentesco.

De outro modo, os Kaingang expressam no nivel da terminologia uma ambiguidade.
Na esfera doméstica, eles dizem que entre os “parentes verdadeiros’ (kanhkd pé) ndo tem
jamré, desenfatizando o pertencimento as metades; todavia, ddo relevancia ao aspecto dualista
da terminologia e a conduta a €la associada, no contexto do desempenho de papéis na esfera
publico-cerimonial. As relacBes entre parentes, como vimos, devem obedecer as regras de
etiqueta (“lel daadeia’). Etiqueta gue é, muitas vezes, implementada pelo uso de “um
termo que instaura a relacéo” (Coelho de Souza, 2002: 10), por exemplo, pelos termos gerais
para consangliineos (kanhkd) e para afins (jamré), como codificando uma oposicéo
Nés/Outros. Acontece, como venho afirmando, esse uso nem sempre é desprovido de
ambiguidade quanto a oposicdo entre metades. De modo semelhante aos Jé centrais, e ao
contrério do que ocorre entre 0s povos setentrionais, afirma Coelho de Souza: “este dualismo
[N6s/Outros| trabalha aqui, internamente ap campo dos referidos por um termo de parentesco,
ndo para destacar, concentricamente, um nicleo de parentes préximos ou ‘verdadeiros’, mas
para distingui-los diametralmente em duas classes ‘perfeitamente adaptadas, conforme
Maybury-Lewis, a0 sistema de metades: ao invés de desighar uma categoria cogndtica, a
oposicdo ‘N6és/Outros' distinguiria neste caso categorias de descendéncia, [mas, mesmo nesse
caso onde ha categorias de descendéncia, a autora chama atencdo para o fato de que] pelo

menos em certos contextos, o par N6s/Outros admite uma interpretacdo cognatica, [como

™ Sobre os cuidados mituos como constitutivos do parentesco entre poves indigenas sul americanaos, ver por
exemplo Gow (1991), sobre os Piro do baixo Urubamba.
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indica] a partilha alimentar no interior do grupo residencial, valor intimamente associado ao
parentesco, [que] certamente ndo se restringe ao campo dos agnatos (...) A ambigUlidade das
posicdes dos maternos proximos (M, MZ, MB), indica que o dualismo NG6s/Outros recorta
transversalmente a oposicao entre as metades’ (Coelho de Souza, 2002: 380,381, insercdes
minhas entre colchetes).

Essa ambigiidade, no caso dos Kaingang, € expressa na proibi¢do do casamento entre

kanhka pé, categoria de parentes proximos ou “verdadeiros’ que inclui pessoas de “outra

marca’.”? Esse tipo de casamento, como também no casamento entre kanhki (da “mesma

marca’), segundo os Kaingang, leva a “transformagéo” da pessoa humana em certos animais
especificos (nén korég han ve, ver adiante), como o cachorro, o cavalo, ou também a mula
sem-cabeca. E interessante notar que ha uma posterior transformagdo humana (¢ ki tiig ke vé
ha, ver adiante) apos a aventura sexual tanto entre kanhkd como entre kanhkda pé. Como

expressa o trecho de diério de campo reproduzido abaixo.

Nimpre e sua filha dialogavam. Falavam da “nova namorada’ de Kaxu, ex-esposo de Nimpre. Elas
discorriam sobre o fato de Kaxu estar namorando com a filha de José Fortes, Cica, que teria sido
raptada aos sete anos da aldeia de Nonoai por “vigjantes’ fog. Nimpre disse que sua outra filha tinha
muito medo do que poderia acontecer, pois Kaxu era filho de Livia Fortes, irma de José. E perguntou a
sua mae o que poderia acontecer, ela disse: como que vai ficar mde sdo primo-irm&os? Nimpre
respondeu: se aparecer um bicho estranho na sua casa, um bicho que vocé nunca viu, é teu pai. E
Nimpre iniciou uma histéria que ocorrera em Guarita: |a em Guarita, dizem que primo que casa com
primo vira mula-sem-cabeca. Faz uma pausa no relato e diz: Eu nem sabia o que era mula-sem-cabeca.
Sua filha, que estava ao lado, pergunta: Mas, serd mée? Dizem que os brancos ricos, mais bem ricos
mesmo, quando casam, casam entre primos! Eu acho que isso € mito! Nimpre responde: € que os
brancos ndo sabem. Os indios ficam de olho, ficam olhando ... Porque 1a em Guaritatinhaunsla que se

2 Neste porto descordo de Juracilda Veiga quanto a variagio havaiana apresentada pela terminologia ‘' kariera
kaingang como consequiéncia do contato, influéncia da terminologia aprendida dos regionais. Isto porque meus
dados informam, como veremas adiante, flexibilidade da classificagdo diametral kariera tanto no que se refere
a0 casamento quanto ao uso de termos de referéncia no interior dos kanhka pé. Coelho de Souza (2002) baseada
nos dados de Veigafaz a seguinte reflexdo: “ Se a presenca de casamentos de primos imediatos na gened ogia dos
mais velhos, o testemunho destes, confrontados a prética e discurso das geragdes mais jovens (que condenam
esse tipo de casamenta), bem como a presenca de ‘ empréstimos’ do portugués nas novas terminologias, indicam
tratar-se certamente de um desenvolvimento recente, as causas dessa mudanca sdo bem mais dificeis de detectar.
Valelembrar, entretanto, que elas evocam as transformagdes estruturais envolvidas na passagem da terminol ogia
kaingang para a de seus vizinhos xokleng (v. supra), e que tendénciasa ‘ havaianizagdo' podem ser detectadas em
outras terminologias amerindias. A ‘influéncia dos brancos, e dos preconceitos cristéios contra 0 casamento de
primos, pode bem ser um fator, mas o que é mais interessante aqui é a adaptabilidade dos sistema e o aurso
particular que essa adaptacdo toma, independente do 'gatilho’ que a tenha desencadeado. Seja como for, o que
ocorre na verdade é a combinacdo entre diferentes terminologias, e a questéio decisiva passa a ser, agui também,
a distdncia social: onde comega 0 ‘ndo-parentesco’. Ou mehor, onde o ‘parentesco’ torna-se ‘distante’ o
suficiente para que se possa submeté-lo a dindmicada reclassificaggo” (Coelho de Souza, 2002: 528, 529).
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transformavam em cavalo. Ap0s a identificacdo de quem era quem, sua filha exclama: ah! Esses ai
viravam mesmo! Nimpre continua: Tinha um primo |4, e o primo chamou o casal para morar navaranda
dele, dizendo para eles: venham para c4, vocés estdo ai, nalona, esta chovendo, venham para cé porque
aminhavaranda é boa O primo pensou: quero ver como € esse negdcio ai de virar cavalo. Dai o casal
chegou do culto, eles eram aqueles, os preshiterianos. O primo ficou olhando o casal pelas frestas da
casa (de madeira). A mulher tirou a roupa, ficou nuazinha. O homem tirou a roupa, ficou nuzinho. O
primo pensou: acho que v&o fazer sexo, né! E dai eles comegaram, a fazer igua cavalo (relinchar). O
homem ficou de quatro (faz o gesto de estar em posi¢éo de animal) e elaabriu as pernas para cima (pelo
gesto, como um animal, mas pela posi¢do descrita, meio-animal meio-humano?). Depois eles sairam
igual cavalo pelo mato. Depois voltaram, os dois nuzinhos j& transformados em humanos (7 ki tiig ke vé
ha). Noutro dia o primo chamou o cacique e fdou: eu ndo quero mais eles aqui, vais tu cuidar dosteus
cavalos! ... Os pagtor (risos de Nimpre). Nimpre complementa: olhando naigreja é um santo, purcl
Apbs este didlogo, fui até a casa do professor bilinglie, por ocasido de um churrasco
oferecido por ele em solidariedade ao seu filho, que havia precisado de um mutirdo para a
construcdo de sua casa quatro meses apds 0 casamento, tempo em gue morou com o pai. L4
chegando, pedi a Jopry, o professor, que escrevesse em Kaingang o que tinha escutado de
Nimpre como sendo uma tradugéo aproximada de transformagdo (metamorfose). Contei-lhe o
contexto e tentei |he falar em kaingang o que tinha escutado de Nimpre. E perguntei-lhe se
conhecia a histéria, sabendo de antemao que sua “terra de origem” é Guarita. Ele respondeu
gue sm, sabia, e escreveu em Kaingang as respectivas frases, que expressavam a
metamorfose em animal, nen korég hd vé™, e a metamorfose em ser humano, ¢ ki tiig ke vé
hd™
Esta narrativa de Nimpre remete pois a0 processo de fazer (hd vé) ou ndo parentes
humanos. Algo visivel na proibi¢cdo de casamento entre kanhkd, mas também na expulsdo do
casal davaranda da casa do “primo”. Esta Ultima esta relacionada a poténcia transformadora
gue estes nén korég carregam, pois uma mordida de um animal como este (cachorro ou

cavalo, iguamente) pode passar esta poténcia anima para uma pessoa completamente

humana (que respeitaas “marcas’ e ainterdicéo sobre os parentes préximos).”

"8 Nen korég hi ve (em que nen = floresta, kéreg = mal, feio, fraco, hd ve = aparecer como, transformar) pode ser
traduzido por “transformar-se em bicho felo do mato”.

™ Ti ki tiig ke ve hd, expressio que ndo sei analisar mas segundo Jopry significa“quetirou o mal (kérég) dele,
[ou segja], deixou de ser animd”.

® O casamento entre kanhkd pé de metades diferentes existe e pode ser legitimado, ou seja, 0s conjuges ndo
est8o sujeitos a sancdo legal, como acontece entre kanhkd, mas a uma sangdo sobrenatural.
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Por isso, por quererem permanecer humanos, os Kaingang devem “viver na estrutura
da comunidade’. Paratanto, devem cultivar as relages de vergonha (my’ a) e respeito (i hda)
caras ap convivio entre kanhka e entre jamré, respectivamente. Se, ao contréario, S0 ruins ou
demasiadamente bravos (jiig tavi), se transformam em bichos, como no caso de um lider de
Nonoai, Jodo Eufrésio, que se tornou macaco (kanher) pois matara (ou mataria) seus proprios
parentes. Ou o “Come coracdo [da gente]”, que na sua cabega nasceu guampa, como a de
veado campeiro ou a do diabo, por causade seu excesso de braveza.

V gjamos agora como esta relacdo entre pessoas da“mesma marca’ e pessoas de “ outra
marca’ se da na vida publico-cerimonial. Além disso, os préximos itens permitirdo uma
observacdo mais detalhada da relacdo entre aldeias. Passo a descrever agora, a partir de
minhas observagdes de campo, um casamento, uma cerimdnia mortuéria e o “Encontro dos

Kuja'.
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18. Consdho. (2007)

19. “Cadei@’ daLombado Pinherro (2007)

119



3.3 O “dia do casamento”

A cosmologia kaingang concede um lugar central para o dualismo enguanto uma
forma de classificacdo da sociedade, da natureza e da sobrenatureza. Essa ideologia dualista
estd presente na norma de exogamia das metades patrilineares, ensinada para as criangas
desde a tenra infancia. Contam-se “histérias do gufd”’ (gufa to jé) para as criangas, que
mostram como a divisdo dualista do cosmos esta intimamente relacionada as préaticas sociais
relativas ao casamento. Nimpre fala sobre uma dessas histérias: “quando as duas estrelas
aparecem junto no céu, a grande (trata-se do planeta Vénus (?)) e a pequena, revelam que
teve problema em alguma adeia’, referindo-se ao casamento de pessoas da mesma metade,
por exemplo.

A cerimbnia de casamento € um momento no qual os Kaingang expressam
cosmologia associada as metades e, a partir dela, 0s jovens passam a ter responsabilidades.
Pois, durante a cerimdnia dois “ conselheiros’, um de cada metade, explicam aos noivos como
eles devem proceder com seu cOnjuge desse momento em diante, como dizem: “depois que
me deram aquele conselho, passel a viver de acordo com o que eles falaram e nunca mais
deixel do costume’. Pretendo mostrar com a descricdo da cerimdnia de casamento, que passo
a narrar a seguir, como esse “conselho” afirma as normas de conduta que envolve a relacéo
entre as metades. Principalmente, a importancia desse registro no que se refere as relactes
entre pessoas na esfera publico-cerimonial.

Esta cerimbnia de casamento, realizada em agosto de 2005, na aldeia Lomba do
Pinheiro, foi, naquela época, um importante acontecimento na constituicdo de vare mdg na
regido litorénea, pois, focalizando relagdo entre parentes, reuniu coletivos que extrapolam as

dimensbes da vida intra-alded. Um rapaz da metade kamé, da aldeia Lomba do Pinheiro,

" Elafdaque estaestrelaé a“ primeira que aparece no céu”, que entendi ser a estréa da manha, Vénus
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casouse com uma moca da metade kanhru, da aldeia de S&o Leopoldo. Como de costume, 0
pai da moca foi até a casa do pai do rapaz comunicar a este sua vontade de que sua filha
casasse com o rapaz. Eles, os pais, “acertaram” com o casal, que aprovou a unido. A
ceriménia de casamento &, de preferéncia, paga pela familia da noiva, mas, nesse caso, a
familiado noivo foi quem o fez, pois isso depende das condi¢des financeiras dafamilia (como
também acontece, segundo dizem, com a residéncia pés-marital, que todavia conserva, em
geral, um padr&o uxorilocal).

No dia do casamento, 0s noivos sdo preparados na casa de seus padrinhos (irméo e
irmas classificatérios dos noivos e as esposas destes)’’ para 0 “encontro” no centro da aldeia
(o campo de futebol). Duas “familias’, parentes por “convite”, isto €, os que sdo considerados

durante a ceriménia como sendo da mesma “familia’’®

, acompanham a “preparacdo” dos
Noivos NO patio das casas e esperam até que 0s nNoivos estejam paramentados (no caso, terno e
gravata e vestido de noiva). Ap6s areunido dos pais, que combinam o momento de realizacdo
da cerimbnia, 0s noivos esperam, de lados opostos da aldeia (dividida segundo um eixo leste-
oeste), acompanhados de seus padrinhos e de seus parentes (de ambas as “marcas’), pelo
inicio da queima de fogos de artificio, que avisa 0 momento de caminhar ao encontro um do
outro. Dois conselheiros, pessoas mais velhas das duas metades, localizam-se no centro da

aldeia, para guiar os noivos ao encontro. Da parte leste da aldeia“ kamé vem atrés do sol” eda

parte oeste “kanhru kré vem contra o sol”. Conforme entrevista com Nimpre (agosto de 20086,

""Conforme entrevista com Nimpre, com auxilio de fotografia (ver abaixo): “kamé e (...) 0 kanhru kré de
padrinho, sdo padrinhos dela. Essaaqui [a madrinha] pelo direito: essa aqui [a madrinha] € jamré dessa aqui [da
noiva) e esse aqui, esse padrinho dela, é kenké dela. Kenké, significa que é da mesma marca. Ele [o padrinho] é
damesma marca dela, ela é parente dele (...) Ela[madrinha] pela marca, ela vem ser cunhada dela pela marca. E
assim que acontece. Aqui ékanhru kré agqui € kamé. Essaaqui é kamé [amadrinha] entéo ela é cunhada dela pela
marca e ele ékenké dela, vem a ser irmdo pela marca. Ela é kanhru kré [anoival, ele é kanhru kré [0 padrinho],
ela é kamé que é a madrinha dela”. O mesmo se da em relagdo ao noivo, no caso, seu padrinho é kamé e sua
madrinhakanhru kré.

8 A noco de familia aqui tem uma flexibilidade que n&o tem correspondéncia com qualquer grupo formal da
sodiedade. Conforme Nimpre: “Do lado dele estd eu, kamé e a Maraci esti aqui, SO que a Maraci € kanhru kré.
S6 que elarecebeu primero o convite do noivo. O noivo nos escolheu, ele disse: venha comigo tia. Ela[Maradi]
€ segunda, terceira prima com a mulher do Zilio. Dai €le convidou primeiro €ela, por isso que esta kanhru kré.
Kanhru kré estd aqui, pelo convite, e ela [a noiva] ndo convidou, eles estéo indo pelo convite. Kanhru kré e
kamé, estaaqui [na“familia’]”.
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com o auxilio defotografia):

A noiva esta pronta e 0 noivo esta pronto (...) vao se encontrar. Aqui 0 noivo vai receber a noiva como

esposa. Entdo aqui estdo vindo os padrinhos dela fazendo esse encontro. Aqui se misturaram tudo [no
centro daadeia]. De duas familias(...) A familia delaestd aqui. E afamilia dele estd aqui, vindo.

Os noivas, acompanhados pelos padrinhos, pelas “duas familias’ e guiados pelos
“conselheiros’, caminharam até o Centro Cultural da aldeia, onde se encontrava uma linha de
cadeiras dispostas atras de uma mesa para que, inicialmente, os conselheiros sentassem e
proferissem um discurso em Kaingang diante dos noivos e da platéia, que permaneciam de pé.
Na segiiéncia, os conselheiros levantaram-se e 0s noivos sentaram-se a mesa; ao seu lado
estavam, também sentados, os padrinhos. Atras deles, em pé, os pais dos noivos. Um dos
conselheiros, no caso, da metade kanhru discursa para a noiva. Segundo os kaingang: “o
conselheiro tem que explicar avidadele paraela[anoiva] (...)”. O consaheiro fala: “Eu estou
assumindo a mée dos meus filhos até agora’. O mesmo acontece com o conselheiro da metade
do noivo, kamé.

Os consdheiros falam “da parte do pai dele, do avb dele e do avd e da avd do(a)
noivo(a)”, enfatizando o respeito que nutriram um pelo outro enquanto casados. “de trés
geraces para caque vem e, dai, ele entra[o conselheiro], explicando a vida dele para a noiva
... para o noivo: ‘Eu estou com a mulher que eu peguei, estou vivendo até o fim davida. Faca
igual a mim, mostra que vocé € homem [ou mulher] de valor'”.

Assim acontece a cerimbnia de casamento, na qual os conselheiros falam do respeito
mutuo, referindo-se ao comportamento dos “antigos’ e ao seu comportamento, para a pessoa
— 0 noivo ou a noiva — de sua metade. Eles dizem: “0 kamé fala a0 kamé e 0 kanhru kré fala
a0 kanhru kré’. “ A moca chama esse [Réton, o conselheiro do noivo] de kakré (sogro) e o
noivo chama ele dejog”, e vice-versa para o outro conselheiro [0 da noiva, Kaxu]. Depois de

realizado “o conselho”, a cerimbnia de casamento termina e inicia-se a festa, com o corte de

bolo e o baile, isto € umafesta ao modo dos brancos.
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Quero retomar aqui a questdo, levantada como ponto de partida nesse item, da
relevancia da relacdo entre metades na esfera publico-cerimonial, que é expressa na posi¢ao
do “conselheiro”, considerado jég (“pa”) para o/a noivo/a da mesma metade, ou kakré
(sogro) para o/a noivo/a de outra metade. Nesse caso, em particular, a posicéo do conselheiro
da metade kanhru, Kaxu, em relagdo a Kakupri, o noivo da metade kamé, é exemplar de um
afastamento produzido pelo uso da terminologia dualista para parentes proximos, quando
passamos da esfera doméstica para a esfera publico-cerimonial. Segundo informa Nimpre

(ex-esposa de Kaxu):
[No casamento] o Kaxu em respeito ao Kakupri, ele € 0 “sogro” dele. S6 que ele ndo é o “sogro” dele,
da mesma forma, porque a mulher do Zilio [Jagtag, pai de Kakupri] € sobrinha do Jodo [Kaxu], por

causa da Rosa que é prima dele [MZD]. A mulher do Alcindo, finado Alcindo, a Rosa, que é asogra do
Zilio.

Isto &, depreende se da fala de Nimpre que na esfera doméstica o que é enfatizado sao
0s lacos matrilaterais de Kaxu com sua MZDD (“mulher do Zilio”, Nilda e mée de Kakupri).
Tais lagos matrilaterais sd0, digamos, herdados na geragdo seguinte, por Kakupri. Juntamente
com os lagos matrilaterais, a relagdo de Kaxu com Nilda devese ainda aos lagos de
convivéncia e o pertencimento a mesma metade, como vemos nesse trecho transcrito de uma

entrevista realizada com Nimpre”.

[Sendo Alcindo o pai de Ego Feminino, Nilda] Dai o irm&o do Alcindo é paiti si [pa pequenc]®dela.
Porque o Alcindo é irmé&o do Floriano, dai € pai ti si dela. Mas na mesma hora, ela chamou o Kaxu de
pai pequenininho porque o Floriano e o Kaxu, os dois eram pai. Dai ela chamava, quando ela era
pequena, paiti si' para o Floriano na mesma hora ela chamava esse aqui [Kaxu] de paiti si, dai ficou por
iSS0.

Porgue o Floriano andava com o Kaxu quando eles eram rapazes, dai os dois chegava....

™ As entrevistas foram redizadas como o apoio de fotos obtidas durante uma cerimdniade casamento em 2005,
ue narro mais adiante..

® Veiga, a partir de suas pesquisas em Santa Cataring, no Toldo Chimbangue glosa paiti si como um termo
utilizedo parajog (F, FB), de acordo com sua Terminologia | (ver anexo), o que difere, segundo ela, do seu uso
na Terminologia Il (ver em anexo) em que era aplicado apenas para F. Segundo a autora, essa mudanca na
terminologia pode ser entendida como um processo de adaptagdo dos Kaingang ao uso de termos de parentesco
dos “regionais’. Ela diz: “em 150 anos de contato com a sociedade brasileira e de conjugar uma resposta a
repressdo e as coergoes dita civilizatorias de vaios tipos, com o desejo de manter fidelidade e coeréncia com a
regra fundamental da sociedade Kaingang, que valoriza o casamento com pessoas de metades opostas (Veiga,
1994: 123), a exogamia de metades ndo corresponde mais ao alinhamento com os primos cruzados em primeiro
grau, mas buscam casar-se com alguém da metade opasta que poderia ser, em outros termas, um primo cruzado
classificatorio” (ibid, 124). Devo dizer que encontrel as duas possibilidades durante minha pesquisa.
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Mas como ela era pequena, ela diziapaiti si parao Floriano e na mesma horadiziapaiti si para 0 Kaxu,
e dai ficou por isso. Mas sendo ele ndo eral Ele édg si. Ele eraindigena: jdg si, por causa da Rosa, que
€ mée da Nilda, e o Floriano é paiti si dela E o Alcindo é pai (...) A sogra do Zilio [Rosa], vem ser
primeira prima do Jo&o [Kaxu], e dai da mesma forma € avd do Kakupri por causa da Rosa, da avo
legitima do Kakupri. Eles s80 primo, a Rosa e Kaxu (...).Ela, pelo certo, a Rosa, é nhévy, quer dizer
mana, nhévy [Z]! E elatambém chamanhévy si, maninho dela. E ele chamapara Rosa nhévy, manadele
(...) Com aNildaele é tio dela porque ele € primo da mée da Nilda. Eladiz tio. Tio ndo, eladiz: jdg si,
jog sivemdizer pai. Jog, mesmaforma. A mulher do Zilio € da mesma marca do Kaxu.

]
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1. Kaxu )
2. Peni Kamé ]
3. Floriano
4. Nilda Kanhru B
5. Noivo: Kakupri
6. Noivade Kakupri Semmarca  []

Fig. 3. Diagrama— cerimdnia de casamento

Num primeiro momento, Nilda coloca Kaxu na posicéo de FB devido aos lagos de
convivéncia que este manteve com Floriano, isto &, ele é “paiti si (“pai pequenininho”’) dela’.
Num segundo momento, percebemos na fala de Nimpre uma ambiglidade no termo de
parentesco que relaciona Nilda e Kaxu. Essa ambigUlidade expressa, por um lado, o fato de
gue M de Nilda é “nhevy” (MZD) de Kaxu, o que o colocaria em uma posicéo de kakré (MB)
de Nilda, se tomarmos como ponto de partida a correlacéo entre a terminologia de parentesco

e a genealogia kaingang, de tipo kariera (Veiga, 1994). Num outro registro, Kaxu é

oonsiderado da“ mesma marca’ de Nilda, isto €, kanhru kré, 0 que 0 coloca na posi¢do de jog .
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Essa ambiguidade da posicdo de Kaxu esta no fato de que MZD recebe a mesma
denominacdo terminoldgica que yZ, nageracdo + 1 de ego (Nilda), e isso é incongruente com
o fato de que Kaxu e Nilda sdo da “mesma marca’. Isso ocorre porque a MM e MMZ de
Nilda eram mesticas e ndo tinham “marcas’. Estas mulheres casaramse com pessoas de
marcas diferentes e, por isso, Kaxu e Rosa (M de Nilda) so um de uma metade e outro de
outra. De qualquer modo, a “marca’ de Kaxu faz dele um jog si (F, FB) que, por sua vez,
pode ser substituido por uma categoria incorporada dos regionais, paiti si' (no caso, F, FB). O
mesmo ocorre quando observamos a ambigilidade de Kaxu em relagdo a Kakupr (S de
Nilda), quando Nimpre diz que “ele [Kaxu] € o sogro dele. SO que ele néo é o sogro dele, da
mesmaforma’.

Como vimos, na cerimbnia de casamento a posicdo de Kaxu em relacdo a Kakupri é
definida pela organizacdo em metades, desde que é considerado por este como kakré (SOQro).
Aqui, se enfatiza a terminologia dualista e a conduta a ela apropriada, na qual, como vimos,
metades opostas ndo podem dar conselhos a outra metade (ndo pode ralhar com o jamré dele).
Isto & a formalidade da ceriménia de casamento é definida pelas relacBes de respeito e
vergonha entre jamré € kanhkd, o que nos situa diante de um processo de diferenciacdo das
relacdes de parentesco.®’ Nesse sentido, sugiro que qualquer que seja a ambigiidade, na

esfera publico cerimonial os Kaingang enfatizam aimportéancia darelacéo entre metades.

81 Como coelho de Souza (2002: 500) afirma, com base no material dos Jé setentrionais, a obediéncia a normas
sodiais, generosidade, continéncia sexud e alimentar, tratam dos mesmaos valores assodiados ao conceito de
"respeita/vergonha’, ela diz: “As relagBes em que o piam [respeito/ vergonha] € mais intenso sdo relagdes em
gue "pessoas que representam campaos sociais discretos ou/e segregadas entram em contato”, relagdes em que 0s
agentes "have clearly defined matters to transact" — por exemplo nos casos tipicos do relacionamento entre afins
e entreamigos formais (DaMatta 1976:79[47], 84-5[50-1]; 1979:100-1)".
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20. A noiva (kanhru) “vem contra o sol” (2005)

22. Encontram-se acompanhados pel os padrinhos (2005)

23. Kaxu aconselhaa noiva (2005) 24. Reton aconsel ha o noivo (2005)
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3.4 Vénh kej mii (“o caminho do cemitério”)
“A histériadaterra’ (narrada por Nimpre)

A terra néo deixava plantar, pois sentia dor. Um Kaingang pediu a terra que o deixasse plantar, sendo
seus filhos passariam fome. A terra respondeu: eu deixo vocés plantarem em cima de mim, se vocés
deixarem seus filhos para mim. O Kaingang disse4he: ndo, eu te deixo meus filhas, vocé deixa meus
filhos plantarem. Por isso 0 morto tem queir para o ch&o (e nédo para o caixao). Foi ai que os Kaingang
comegaram a plantar milho, abdbora, feijéo, batata doce ...

O corpo, apbs a morte, quando vénh kenvég tornou-se vénh kuprig €, agora, veser
(carne e 0ss0s). Este corpo é enterrado em uma sepultura (ter) diretamente na terra. Nesse
momento, “a carne estd crua, com o corpo inteiro”. A terra aproveita o cadaver. Ga ton (0
dono da terra) come o corpo, através de um processo que leva “a carne e a energia (tar) a
desgrudar-se dos 0ssos’, enquanto “a carne assa sozinha com o calor daterra’. Esse processo
demora um ano.

Nos primeiros sete dias, a alma, que se tornou vénh kuprig, ficaandando na aldeia dos
vivos (isto é, ndo foi para a aldeia dos mortos) e vai em cima do corpo das criancas. Nesse
periodo, Nimpre diz, “tem que lavar com remédio”. Outros procedimentos sdo observados,
principalmente em relaco a vilva, que deve ir para 0 mato e abragar uma arvore, antes que
olhe para alguém (*o olho davitva & um veneno”) e o leve a morte, pois a &vore leva o que
ficou do morto embora com ela— a arvore, entdo, secara. A vilva ndo pode, ainda, fazer sexo
durante algum tempo, pois mataria o parceiro, e deve, ao final dos sete dias, entrar por trés da
casa, pois se o fizesse pela porta da frente traria consigo, igualmente, o que ficou do morto
nela

O “sétimodia’, e o aniversdrio de um ano apos a morte, s&0 marcos narelacéo entre os

parentes e 0 morto.®? Esses momentos s&o controlados ou por rituais ou por uma mudanca no

8 « A pos sete dias os familiares acendem velas no timulo para guiar a alma do falecido em diregdo ao cemitério,
onde esse espirito permanecera até a realizagao do segundo funera (...) O nome das segundas exéquias, Kikikoia
literalmente significa ‘ comer o hidromel’. Esseritud € celebrado aproximadamente um ano apos a realizagdo do
primeiro funeral. O ritud deve ser solicitado pelos familiares do falecido. Paraisso eles solicitam aos rezadores
de metade opaosta ou ao organizador do ritual (que pertence a metade kanhru). O ritud é organizado e realizado
somente se a demanda se originar pelo menos de duas familiasopostas ou se¢fes. Isto €, ele ndo é realizado para
somente umametade’ (Crepeau, 2005:15-16).
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comportamento do parente enlutado (principalmente a vitiva) em relacdo aos vivos® Para
tanto, necessita-se da intervencdo dos “rezadores’ (jé) e dos péj, uma classe cerimonial que
recebe um nome adequado para que “mexa com a terra’ (Ga vdg, que mexe a terra; entre
outros nomes com esta atribuicéo) e/ou para que tenha imunidade em relaco aos mortos®
Além disso, 0s kuja devem “queimar remédios do mato” e lavar com remédios as pessoas da
aldeia, dém derealizar outros procedimentos para “proteger a comunidade”.

Naregido litoranea, osvénh kuprig tornaram-se um problema para os Kaingang, como
informei acima, desde a ocupacdo do Morro do Osso, devido a presenga, ali, de um cemitério
antigo (vénh kej si). Por isso, tiveram de realizar varios rituais, ja mencionados no capitulo
anterior, no sentido de evitar doencas e mortes. Nas outras adeias, entretanto, os Kaingang
viveram durante algum tempo sem os vénh kuprig. No inicio do ano de 2007, porém uma
crianga nasceu morta na adeia Lomba do Pinheiro (crianca esta fruto do casamento de
Kakupri, narrado no item anterior) e foi enterradaem uma clareira aberta a sudoeste da aldeia
— 0uU sgja, abriu-se um “cemitério novo” (vénh kej ten). Houve, entdo, rituais de queima de
ervas, realizados por Jagtag, que iniciarajaalgum tempo seus trabalhos de kujd nessaadeia ®

A adeia comecou a viver com 0 vénh kuprig dessa crianga. E, ainda, com um
problema adicional, qual sga, um “cemitério novo” (vénh kej ten). Segundo dizem, o
“cemitério novo” atrai as pessoas Vvivas, pois as amas delas “se agradam com ele’ (“acham
gue esta bonito ..."), enquanto o cemitério antigo (como o do Morro do Osso) ndo tem esse

efeito. A esse problema se atribuiu a segunda morte na Lomba do Pinheiro, que ocorreu

8 A0 que parece, 0s outros parentes passam por rituas que garantem a protecdo da aldeia, das criancas, dos
arceiros sexuais, etc.

Segundo Veiga, descrevendo o ritual do kiki: “os péin, homens e mulheres, sdo uma categoria cerimonial
espécie de servidores que acompanham os ‘rezadores’ em todas as suas fungles. (...) Os péin continuam
pertencendo a se¢do a que pertence seu pai, mas em funcdo do seu nome péin, eles podem dancar e beber tanto
entre os kamé como entre os kairu. Os péin sdo considerados pessoas mais fortes com relacdo a influéncia dos
espiritos. Eles acompanham os ‘rezadores'(...) Os ‘rezadores’ também em nuimero de trés em cada metade,
empunham seus xykxyk (chocalho sagrados) e rezam — no fogo da sua metade — evocando os espiritos e se
apresentando a estes como 0s possuidores de uma geracdo herdada de um ancestrd da sua metade ” (Veiga,
1994.166,167).
® Nesse caso, a queimade ervas foi realizada para suaneta (SD).
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guando um homem adulto coletava material de artesanato no mato. Ao chegar em casa, 0
homem teve um enfarto.?® Além disso, atribui-se essa morte ao fato da crianca estar enterrada
“errada’, isto € com a cabeca virada para leste, pois assim ela acompanha o movimento do
sol, 0 que faz com que leve os parentes com ela (a posicao correta de enterramento independe
da metade a qual a pessoa pertence).

Em meados de agosto de 2007, um rapaz que contava com guase vinte anos faleceu na
aldeiade S&o Leopoldo. Ele era FMZS da crianca morta. Os Kaingang dizem que sua parente
o “chamou” (isto, a0 que parece, independe do modo que ela foi enterrada). Outras duas
mortes aconteceram em 2008 e foram atribuidas ao fato do “cemitério novo puxar as
pesas’.

Nesse contexto, muitos rituais foram feitos na tentativa de controlar a relagdo entre
Vivos e mortos, alguns dos quais passo a relatar a seguir. Em especial, e com mais detal hes,
relato um ritual de “sétimo dia’ que acompanhei, referente & morte ocorrida em S&o
Leopoldo.

O primeiro dos atos rituais de que tomei conhecimento foi a “queima de remédios’
realizada, como disse, por Jagtag, por ocasido da morte de sua SD. Ele utilizou “vassourinha
do mato”, uma planta encontrada no Parque Saint-Hillaire, locaizado no bairro Lomba do
Pinheiro. Na segunda morte, novamente, outra queima de ervas, que, segundo contam,
aconteceu da mesma maneira, no inicio de julho desse mesmo ano. Mas verificou-se que este
ritual ndo havia tido eficicia para evitar uma terceira morte, que foi a do jovem de Séo
Leopoldo, justamente porque, para lidar com o “cemitério novo”, era necessario ndo sd o

trabalho dos kuja, mas também dos pé; .

% Esse homem veio da aldeia Guarani da Estiva, localizada no municipio de Viaméo. Esta aldeia foi
conquistada, segundo o irmdo do morto, pelos Kaingang, que casaram com mulheres Guarani, na aldeia de
Guarita (uma aldeia kaingang, localizada no Planalto). Essa familia veio para a Lomba do Pinheiro, dois ou trés
meses antes da ocorréncia da morte; sdo parentes distantes dos Kaingang da regido litorénea.
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A morte foi um desastre para a comunidade. O rapaz eraum dos lideres do “Grupo de
Danca’ e seu pai era o vice-cacique de Sao Leopoldo, José Vergueiro. Na época, os Kaingang
de Sao Leopoldo esperavam a compra de uma area para que deixassem o assentamento onde
estavam. Esse assentamento, como descrevi na introducdo, era proximo ao rio dos Sinos e na
beiradaBR 116. Eles mudaram-se para ali quando o rio transbordou em 2001 (num momento
anterior, 0 assentamento era na beira do rio). Com o tempo, uma vila de moradores brancos
ocupou as adjacéncias do terreno onde estavam, fazendo fronteira com a areaocupada pelos
indios. A fronteira era marcada com compensados de madeira, chapas de metal, etc. Havia,
tanto na aldeia quanto na vila, “gatos’ (fios de €eletricidade para conduzir energia elétrica a
partir da rede de ata tensdo) e, num determinado momento, um desses “gatos’ caiu sobre a
chapa de metal que marcava a fronteira entre os respectivos assentamentos. O rapaz saira de
casa e fora ao patio para realizar uma tarefa solicitada por um de seus parentes e, quando
estava realizando tal tarefa, encostouse na chapa de metal e ficou grudado a ela devido a
carga de eletricidade de alta tensdo, morrendo el etrocutado.

O rapaz foi levado, com recursos da FUNASA, em um caix&o, por um carro funerério,
para a Lomba do Pinheiro. Ali, foi realizado o veldrio, que, segundo dizem, atravessou a
noite. O corpo fora colocado durante o velério ao modo tradicional " Seu corpo fora levado
para o cemitério por seus jamré (“de outra marca’), todos homens adultos, pois ndo havia péj

pararealizar tal cerimonia® O rapaz foi sepultado com a cabega orientada para oeste.

8 \Ver Crépeau (2005) sobre o funeral kaingang: “Apds a morte, a pessoa é colocada sobre uma mesa com sua
cabeca posicionada a oeste e seus pés orientados aleste. * Ele estaolhando em dirego ao cemitério, localizado a
leste ou na direcéo do nascer do sal (...) O corpo é enterrado no dia seguinte pela manha (prética que segue o
usual tratamento funerario brasileiro). No cemitério, o corpo é enterrado com a cabeca posicionada a leste e seus
pés aoede: ele estd gora ‘olhando’ em direcdo ao pdr-do-sol. Uma cruz simples de madeira plana é enterrada no
ch&@o na direcdo da cabega no timulo, e um fipankri, um pequeno ramo da arvore Araucdria (Araucaria
angustifolia) para 0 kamé, ou da arvore sete sangria (Simplocus parviflora) para o kairu, € colocado no timulo
paraindicar que um segundo funeral realizar-se-d no futuro.” (Crepeau, 2005:15)

% Sei que 16t4, um kamé, ajudou a levar e construiu o sepulcro de tijolo e cimento. Entretanto, soube depois que
de nascimento ele é kanhru kré, mas casou-se com uma mulher da mesma marca e é considerado por todos como
kamé. Como elaborei acima ndo é incomum essa manipulagdo das marcas, mas ndo é facil fazer-se passar por
alguém de outra metade que ndo a sua, herdada patrilinearmente. Devese ritualizar: 16ta disse-me, frente a
audiéncia de homens, ter gjudado pois ndo havia ninguém de “ outramarca’ naque e momento.
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No dia seguinte, um sabado, estive na feira do Brique da Redencdo e soube do
ocorrido por Nimpre, que contou terem sido ela e Jagtag convidados pelo pai do falecido.®
José Vergueiro havia se deslocado da Lomba do Pinheiro até afeira para que eles realizassem
“gueima de remédios’ e para “lavar com remédios’, mas ela ndo se prontificou, esperando
gue Jagtag o fizesse, pois ndo sabia onde encontrar “vassourinha do mato”. Esperei que afeira
terminasse parair junto com elaparaadeia

Quando chegamos na aldeia, o funeral ja havia terminado. Encontrei os homens
reunidos na casa do cacique, Peni, “bebendo o morto” com cachaga. Havia na sala pessoas do
Morro do Osso, S&o Leopoldo (o pai do falecido) e da Lomba do Pinheiro. Ali, falaram-me
gue seriarealizado o0 “sétimo dia” para o falecido, em que os péj seriam chamados para rezar
paraaamadeste.

Durante a semana, Jagtag procurou reunir recursos dos orgaos publicos que trabalham
com a questdo indigena (entre os quais sei que foram procurados CEPl e FUNASA) para
trazer ospéj vindo de Nonoai. Eles (trés péj) chegaram um dia antes do “sétimo dia’. Destes
tréspéj, dois eram kamé (pai efilho) e um kanhru kré.

Quando cheguei na adeia, ja por volta de onze horas da noite, os Kaingang
esperavamme para realizar uma filmagem do ritual programado. Estavam reunidos em volta
do fogo de chéo, localizado em um abrigo (in) que fica encostado a casa de Jagtag, no qual
sua familia, diariamente, cozinha, conversa e trabalha. Jurto com €les, estavam os parentes do
falecido (ego): F, M, Jagtag (MZH), a esposa (MZ), outra MZ, o MB, além de Roka (parente
ndo muito proximo genealogicamente, mas que tinha lacos de convivéncia), o cacique, e 0s
péj (apenas o0s dois mais jovens, pois o “chefe deles’, o mais velho, estava dormindo). Todos

0s presentes eram adultos.

% Os Kaingang dizem que os cantos e rituais funerarios acontecem quando os parentes do falecido pedem. Os
parentes também s30 responsaveis pela bebida e pelaalimentacio durante o velério e o enterro.
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Conversavam na lingua kaingang, ouviase principamente os homens. As mulheres
conversavam entre si e faziam émi ro. Os homens “bebiam o morto”, com cachaca. Eles
assaram um galeto. Em muitos momentos, os homens entoavam solitariamente uma musica
(para “chamar os guias’, para se “preparem para a guerra’); em outros dancavam,
separadamente; por vezes, eram acompanhados por outros, na danca e na musica. Quando
paravam de dancar e cantar, conversavam, falavam de politica, faziam gracegjos, riam,
choravam, contavam histérias. Num certo momento, Vergueiro exclamou: “ kanhgag to jé [e
n&o) fog to jé [isto é histéria de indio e ndo histéria do branco]!”, interrompendo o cacique
que se dirigia para a camera de video para fazer um discurso sobre 0 émi rd, afirmando ser
este da cultura indigena. Vergueiro lamentou a perda de seu filho para os péj. Comeram o
galeto, 0 émi ré. Jagtag langcou méo do “arquinho de boca’ (vein si, literalmente “taquara
pequena’), um instrumento kaingang feito de taquara e corda de néilon, que tem a boca como
caixaacustica. Ao som do véin si, €les cantaram e dancaram juntos, ao estilo de umafesta, um
“baile”’, para aegrar os enlutados. Os pé¢j abragcaram o pai do falecido, falaram-lhe em lingua
kaingang e o fizeram rir.* E, assim, atravessaram a noite.

Pela manha, como aconteceu a noite, continuaram “bebendo o morto”, com cachaca,
cantando e dancando as mesmas musicas. Muitos outros parentes, as criangas, achegaram,
mas tinham de ser “ convidados, pela familia’. A familia do falecido estava do lado oposto aos
homens, com excecéo do pai e de Jagtag, que juntos aos péj, jamré e kanhkd cantavam. Por
um momento, 0s cantos e a conversa paravam. Alguém chorava aqui e ali. Outro levantava a
vOz num canto solitério e depois era acompanhado ou ndo. Cantavam o espirito do jangré.
Cantavam os inimigos gque estavam chegando “com seus longos cabelos’. Reivindicavam a
terra, falavam de seus direitos, da autorizacdo da FUNASA para que tivesse um cemitério na

aldeia, como descrevo abaixo.

% Ospéj, em geral, tem a funcio de “aegrar afesta’, segundo Dorvalino Reféj, professor bilinglie. Acredito que
esse era 0 caso, mas, de fato, ndo sei 0 que conversaram com o F do falecido, por isso ndo tenho certeza do que
acontecia naquel e momento.
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José Vergueiro chegou com a garrafa de cachaca e serviu um copo a alguém préximo.
Jagtag discursou com o0s péj ao seu lado. Fala [em lingua kaingang] diretamente a esses,
dizendo que é preciso conversar com 0s pa i mag kupri (0S “brancos grandes’, o chefe dos
brancos) e que vai precisar da gjuda deles para isso, para conseguir a terra. Diz-lhes que fala
como kuja. Pedelhes que fiquem todos juntos, que vai chorar junto com eles e com o pai do

falecido.

As mulheres preparavam émi ro. Depois se dedicaram ao almogo. Feijéo, farinh totor
(farofa de milho), risoto (arroz e galinha). Enquanto os homens continuaram bebendo o
morto, cantando e discursando, o almoco foi servido. O pai serve cachaca a Jagtag e diz [em
lingua kaingang] que vao tomar cachaca, juntos, para que ele o ajude a ndo esguecer mais do
falecido (seu koxid, “filho"). Diz-lhe [em kaingang]: “ se eu esguecer vocé me contadele’.

Alguns homens saem da roda, que atravessara a noite préxima ao fogo. Os trés péj, o
cacique, o capitdo™ e o pai foram cortar galhos de &rvore, de mais um menos um metro (ka),
que serdo utilizados na “ demarcacdo do cemitério”. Ali, combinam que as trés horas haverd a
“apresentacdo dos pé/”. MUsicas de guerra, para chamar os jagré, sobre a histéria dos
Kaingang em relacdo aos fog, prosseguem, ora animando e ora entristecendo a audiéncia, que

continua“bebendo o morto”. Cantam:

Aonde que os indios viviam ainda tinha mata
Os brancos que chegaram jad destruindo tudo
Abelha e a caca estdo terminando

E os peixes estdo morrendo no rio poluido
Somos indios

E somos donos dessa mata

Queremos coisas naturais

Para ver nossos filhos aprender™

® Schwingel, (2001) notou a presenca do capitdo na organizacio das atividades rituais entre os Kaingang. N&o
sei com certeza se esse era 0 caso. Em termos de parentesco, o capitdo é FBS de Jagtag, mas ndo parece que tal
laco de parentesco estivesse relacionado diretamente com sua funcéo no ritual.

°2 Esta musi ca é cantada em portugués e nalingua kaingang, e a traducio de umalingua para outra é quase literal
—digo “quase’ pois acredito que a propria versdo para o portugués requer uma sonoridade especifica (versos,
rima, etc). Nas estrafes “somos indioslsomos donos dessa mata”, em lingua kaingang: kanhgdg vog ga, por
exemplo, que pode ser traduzido, como “os donos daterra’.
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Os discursos continuam. Transcrevo abaixo uma fala de Vergueiro para um agente

indigenista do CIMI, principalmente pelo simples fato de ter sido feita em portugués, mas

(esta fala foi reiterada, como veremos adiante, no idioma kaingang, mas com as devidas

diferencas, sobretudo quanto & linguagem com que se dirigem aos parentes).” Ele falava

sobre seu neto (filho do falecido). Diz:

Ele tem que crescer com algum fundo. Agora eu vou ter que trabalhar para gente ver como € que é, o
que nds vamos fazer. Parafazer que esse guri dele cresga com algum fundo. Porque alguém é culpado
disso. Porque se 0 municipio tivesse feito no prazo determinado, que €ele avisou, noventa, cento vinte
dias, mais tardar cento e vinte dias, para acomodar essa comunidade ... Meu filho morreu por causa,
bem dizer, por causa de terra. E a vida do meu filho ndo vai vdltar, ndo vai vim, né, meu? SO que isso
val ser assim para nés uma experiéncia, como um pai. Onde eu estiver eu vou levar o nome dessa
comunidade.

Todos continuam cantando. Vergueiro, agora, ocupa o centro do “abrigo” (in), e diz,

convocando todos alhe ouvir:

Kanhka, jamré, rangré, kakré, ma, kéke. [Em portugués] Meu filho morreu por causa de terra. E estou
chorando pela perda do meu filho. Eu vou ficar velhinho e nunca vou esquecer dele. E isso € uma
experiéncia para que nossa comunidade fosse assentada. Demarcacdo de terras tem que ter valor.
Porgue nés vivemos na nossa cultura. Se os governos municipais e federal ndo tivessem tirado de nés a
nossa mata, ndo estaria tudo poluido. Porque os rios estao poluidos. Nao tem peixe, ndo tem caca, ndo
tem mata. Nos vamos ensinar nossos filhos a cuidar dessa natureza que restou. Porgque nés somos donos
dessa mata, dessaterra. [Discursa em kaingang, abragando o cacique de um lado e o professor bilingue,
de outro, dizendo, rangré, que ndo registro aqui, e continua em portugués]. Tem que registrar o0 que
aconteceu com 0 meu filho paramostrar que tem que demarcar terrados indios.

O cacique Peni, discursa (em portugués):

Por isso que eu sempre fdo nisso, né tio, né Zé! Nés ndo estamos fazendo nada que ndo sgja da nossa
cultura, sem a aprovagdo das secretarias. A gente conversou com a FUNAI, com a FUNASA, com os
Direitas Humanas [SDH/POA] para resolver 0 nosso cemitério e hgje ele esta reconhecido. Entdo hoje
todos nos indigenas, nds estamaos vivendo em cima de uma terra indigena. Séo anos de luta para dizer
gue a gente esti pisando em umaterraindigena

Vergueiro elogia Zaqueu por ele ser um professor bilinglie, alguém que entende da

cultura. Fala da necessidade de educaco e da saude diferenciada. E diz: “O nosso professor

% Esse tipo de ritud ndo é direcionado apenas ou principalmente aos “fog”, apesar de ter sido “bancado”, ao
menos parcialmente, por eles. O acesso €, portanto, restrito. Os Unicos fég que se encontravam na aldeia pela
manh& eram: eu, Roberto “do CIMI”, e a antropologa Ana Elisa Freitas. Durante a noite so estava eu, defdg.
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bilinglie vai falar alguma coisa para nés fecharmos o nosso trabalho”. Diz-lhe [em kaingang]
gue o considera como um pai (jog). Zagueu inicia: “Kanhkd, jamré, rangré, kakré, ma, kéke
[continua em kaingang, resumidamente:] Estou triste, estou sentindo falta do falecido, mas o
gue aconteceu foi um grande passo para demarcar aterradele...”. Vergueiro e Zaqueu, Jopry,
choram e se abragam, e s8o abragados por outros; incluindo o capit&o.

Chega o pessoa de S&o Leopoldo e sdo recebidos por José Vergueiro. Apos alguns
momentos de choro, com os parentes de sua aldeia, ele comega a organizar o ritual. Ao que
ele, juntando-se aos péj, com as maos pede para que as pessoas entrem nafila: 0 vénh kej mii
(0 “caminho do cemitério”) vai iniciar.

O cacique traz as quatro estacas (ka), e €las sdo distribuidas entre os péj. O péj (0
“chefe deles’, o mais velho), segura um terco (cristdo) em suas maos e diz [em kaingang]:
“para que todo mundo fique junto. Diz que €le ira morrer, o pai do falecido ird morrer, e que
erapara o rapaz morrer depois deles e ndo antes. 1sso ndo pode mais acontecer, o filho ir antes
do pai.” Ele levanta o terco, até a altura do peito, e diz: sempre nds saimos para 0 hospital,
para a sepultura, saimos da casa do jamré ... sempre nds saimos, em nome do Pai, do Filho e
do Espirito Santo, sempre nés vamos!

Vergueiro diz: Mii ny kanhka, jamré (Vvamos meus kanhkad e jamré).

Saem do abrigo. Cadapéj seguraum ka e um deles esta com duas. Os homens Jagtag,
Jopry, Roka e Vergueiro fazem uma linha de bragos dados, com os pé¢j. Vao cantando as
mUsicas que entoaram desde a noite anterior. Seguem em cortegjo, atravessando a aldeia pela
estrada, que vai até o cemitério. Os homens na frente, as criangas 0s seguem e, por Ultimo,
vao as mulheres. Caminham até chegarem a entrada do cemitério. O cacique € o primeiro a
entrar, postando-se atréds do timulo do rapaz falecido (no momento dois outros timulos
estavam no cemitério) — isso em relacdo as pessoas que param na entrada. O péj principal (o

“chefe deles’, o mais velho) pede [em kaingang] permissdo aos mortos para entrar, para
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abrirem os caminhos. Eles param em volta do timulo. As pessoas se pdem em circulo em
volta deles e do tumulo, acedem velas, do outro lado esta a cruz, virada para entrada do
cemitério.

Os péj iniciam areza do terco: Pai nosso gque estas no céu, santificado seja vosso nome
... € somente eles rezam. Rezam a Ave Maria. Tais rezas repetem-se, engquanto Vergueiro
chora e bate com o brago sobre o timulo. Ele e sua esposa lamentam [em kaingang] a morte
de seu filho (koxid). A esposa tem um desmaio, mas logo volta a si. Os parentes acodem a
ambos, repetindo jamré, rangré ... Os péj continuam arezar o terco. Passado algum tempo (30
minutos aproximadamente), o terco é interrompido por uma ladainha, em um portugués dificil
de entender (até mesmo para os indios).** Depois, o “chefe deles’, diz, em portugués, que
“reza o grande terco para estes inocentes para livrar o pai, para livrar a mée. E que néo
aconteca nada a nds, os inocentes’. A cachaga é servida ora por Jopry (professor bilingie),
orapor Firmino (capit&o).

O p¢j principal “fala com Deus’ [em kaingang], utilizando algumas expressdes, como

as que seguem: kanhkd vénh kurd, que significaaproximadamente “o dono do dia’, e inh vi'jé,

% Os Kaingang disseram néo entender o que se dizia na ladainha cantada em portugués, quando |hes mostrei o
registro filmico realizado durante o evento descrito. O cacique perguntou a Nimpre — que eu havia convidado
para sessdo filmica— “ 0 que eles estéo cantando tia?” Como resposta, ela cantou a ladainha, mais pausadamente
do que ospéj. Pelo que pude perceber, aladainha é constituida por temas cristdos, evoca-se santos catolicos, etc.

Nimpre disse ainda que sabia de muitas daquelas musicas, mas que havia esquecido também de muitas delas,
entre as quais algumas que os péj estavam cantando. E importante dizer que, segundo Nimpre, os trés rezadores
ndo eram p¢j, (ela disse [em Kaingang] o que eles seriam, mas ndo compreendi). Como muitos Kaingang os
chamam de péj (inclusive participam como péj no “Encontro dos kujd”, como relato no préximo item), mantive
essa nomenclatura. Por outro lado, muitos disseram que essa “néo é areza dospéj”, mas uma “reza dos brances’

(inclui-se aqui tanto a ladainha como o terco). Ainda, estes péj s8o denominados por muitos como “capel@” ou
“rezadores’ (jé), o que, segundo alguns kaingang, pode ser um sindnimo parapé;. Segundo Crépeau (2005:15),

“desde que os padres catolicos deixaram de participar deses rituais [velOrios], os rezadores dessa reserva
[Xapecozinho], dois parceiros, pertencentes respectivamente as metades kamé e kairu, S8o convidados a cantar e
rezar para o falecido. [O autor mas adiante diferencia os rezedores do péin, durante o ritual do kiki, por
exemplo] S6 depois disso os rezadores kairu € seus assigentes penk entram no cemitério e atendem ritua mente
0s timulos dos fdecidos kamé” (Crépeau, 2005:15). N&o sei se estes rezadores do sétimo dia e do kiki sdo da
mesma“classe’. Em relagdo aos motivos cristéos, Veiga (1994), ao analisar o desprestigio por que passa o ritual
do kiki, diz: “ A igreja catdlica, da mesmaforma, tentou substituir a cerimonia prépria dos kaingang rel acionadas
a seus mortos por outras préticas (tercos durante o velério, no sepultamento, e ao sétimo dia e trigésimo dia do
falecimento). Hoje estes ritos continuam a ser usados pel os kaingang catélicos que sdo 0s que ab mesmo tempo
mantém mais fidelidade as crencas e préticas dareligido indigena’ (Veiga, 1994:166).
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traduzido, aproximadamente, como “vem abencoar”. Diz, ainda: Espirito Santo leva a ama
dele ... Entdo, para de rezar e é acompanhado pelos outros dois pé;.

O siléncio da reza é preenchido pelo choro do pai e da mée que, agora, aumenta
notavelmente. Vergueiro cai sobre o timulo, com a m&o no peito. E levantado pelos ombros.
Os péj oram o Pai Nosso, Ave Maria e o Credo. Relinem-se, ha entrada do cemitério, com as
estacas (ka) na médo, e voltam a cantar a melodiosa ladainha em portugués. Péra o canto.
Medem as estacas, confirmam seu comprimento (1 metro). Iniciam a medic&o.

Jopry, o professor hilingle, € quem faz a medi¢cdo do cemitério. Vai para o oeste e
deitando a estaca no chdo, mede um metro. Repete o gesto cinco vezes, até medir cinco
metros. Neste ponto, o cacique e o professor hilinglie fincam verticalmente uma estaca no
chéo. Jopry vai para o sul, conta quatro metros, finca outra estaca. Vai para o norte, quatro
metros, fincam a terceira estaca. Vai, finalmente, para o leste, conta quatro metros e Peni, 0
cacique, fincaa ultima estaca.

Relinem-se, agora, 0s péj, 0 cacique, 0 kujd Jagtag, e o professor, ao norte. O “chefe”
dospé; verificaa“demarcagcdo” do cemitério, pede para diminuir a oeste, um metro. E declara
gue o cemitério é “quatro, quatro, quatro e quatro” e ndo mais cinco (no lado oeste). Fala aos
mortos que vai rezar um terco maior que esse, nos “dias da semana santa’. Diz, em lingua
kaingang: Ka ag vi mdn (“vou deixar sO esse pedago para vocés [no caso, 0s mortos]”). Nesse
momento ninguém esta dentro do terreno demarcado para 0s mortos (0 venh kej, cemitério).

A cerimbnia termina e os Kaingang véo em fila, pelatrilha, em direco as suas casas.
Jopry grita para Jagtag: mii ny kuja (vamos kujd). Eu, atrds da lente da filmadora, vejo os
ultimos homens, os péj, 0 kuja Jagtag, Roka, Jopry, deixarem o cemitério. Entretanto, uma
voz, atréds de mim, comega a soar, em voz dta e solitéria (todos sairam ao longe), diz: mii ny
inh kre (vamos minha descendéncia), entre outras palavras em lingua Kaingang. Viro a

camera e avisto a kujd Nimpre, “chamando as amas das criangas (vénh kenvég) que

137



esqueceram de voltar para a casa, e poderiam ficar no cemitério com os parentes mortos’ —o

que as levaria, em questdo de pouco tempo, & morte.*

3.5 “O Encontro dos Kuja”

Como observei anteriormente, 0 “I Encontro dos Kuj&’ realizou-se em um contexto
em que Kentanh queria “mostrar que no Morro do Osso havia indio”. Isso se deu, mais
propriamente, apos a saida de Nimpre, que atuara como kuja no Morro do Osso até meados do
ano de 2006. O Encontro realizou-se em setembro, apés Kentanh percorrer algumas aldeias do
planalto meridional e reunir recursos paratrazer oskuja de suas respectivas aldeias (Nonoai e
Irai). Além de ser um Encontro de grande repercussao local, reunindo estudantes
universitérios, antropdlogos, indigenistas, os Kaingang foram agraciados com uma quantia de
15 mil reais pelo Ministério da Cultura por sua realizacéo, através do prémio Angelo Kreta.

Infelizmente ndo pude acompanhar este Encontro, devido as atividades relativas ao
curso de mestrado, mas consegui participar do “I1 Encontro dos Kuja’, também realizado no
Morro do Osso no final do més de novembro de 2007. E apartir desse segundo Encontro que
teco o relato a seguir.

Cheguei no Morro do Osso dois dias antes do inicio do Encontro e tive oportunidade
de observar sua organizag&o. Nesse momento, 0 pa i mdg da adeia era Valdomiro Vergueiro,
X8, que havia substituido Kentanh. Este fora destituido por decisdo da comunidade, acusado
deter utilizado o prémio mencionado individua mente.

Quando cheguei, fiquei sentado ao lado do cacique Xé e do vice-cacique Roka. Eles

preocupavam-se com telefonemas para as institui¢des que estavam arcando com as despesas

% Outras duas mortes (uma na Lomba do Pinheiro, outra em S&o Leopoldo) aconteceram apés a demarcagdo do
cemitério, e foram atribuidas ao fato do “cemitério novo puxar as almas das pessoas’. Nestas cerimonias, que
ndo acompanhei, Nimpre atuou como uma influente kujd, devido a um novo contexto na Lomba do Pinheiro ao
qual vdtarei no quarto capitulo.
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do Encontro e davam algumas instrucBes para as pessoas que arrumavam 0 patio e/ou
construiam as casas para 0s parentes que vinham de Nonoai, Rio da VVarzea, Irai. No decorrer
datarde, enquanto as criangas brincavam, ensaiando para a “danca da guerra’, a indumentaria
para a danca programada era preparada: saias de sisal eram mergulhadas em tinta verde de
anilina misturada com agua em um balde de plastico, depois estendidas em uma cerca de
madeira para secar.

Opa i mag Xé& convocou umareunido de preparacdo para aguelanoite, pois o inicio do
Encontro, previsto para quarta-feirapela manhd, ja se aproximava. Ao cair da noite, homens e
mulheres reuniram-se na casa de madeira, sede da escola. Ali, 0 pa i madg exortou-0s a
trabalharem para o0 Encontro. Disse-lhes, basicamente, 0 que tinham que fazer: as mulheres
dedicar-se-iam a cozinha; alguns homens foram designados como “policias’ para a seguranca
do Encontro,*®® falou de sua prépria fungdo, assim como, da fungdo do vice-cacique. No caso
dos“policias’, o pa i indicou que eles atuariam no controle do consumo de bebidas alcoolicas,
na limpeza do pétio da aldeia, etc; principamente, deliberou que os “policias’ permaneceriam
ativos apés o Encontro. Astarefas foram devidamente distribuidas entre todos os presentes, de
modo que todos tinham algo a fazer durante as atividades do Encontro.

Na quartafeira, pela manha, chegaram os parentes vindos de 6nibus fretados (com
recursos da FUNASA) da adeia de Irai, de variaséma si e da Aldeia do Posto (émd mdg) de
Nonoai, de Lajeado, de S3o Leopoldo.”” Enfim, das aldeias convidadas, Rio da Vérzea e
Lomba do Pinheiro ndo compareceram enquanto coletivos (alguns individuos da Lomba do
Pinheiro vieram). Entre os convidados, estavam 0s péj, as parteiras e dois kuja que, como
dizem, se “apresentaram”: Jorge Garcia, de Nonoai, e Pedro da Silva, de Xapéco,

acompanhado pela esposa, que atua como sua auxiliar (este Ultimo ja havia participado do

% Estas “palicias’ tém a funcéo de vigilancia da aldeia e de levar “os presos’ para a cadeia, ou seja, fazem as
decisdes do “conselho” serem cumpridas.

" E importante dizer que os Kaingang do Morro do Osso tinham como objetivo que este Encontro fosse mais
para os Kaingang e menos para osfdg, de modo que haviam sido convidados apenas os fég que trabalham com
osindios.
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primeiro Encontro, quando morava em lIraf).*® Apés colocarem as bagagens nas casas
destinadas a recebé-los (uma casa para cada aldeia, os que tinham parentes préximos no
Morro do Osso hospedaram-se com €eles), os visitantes tomaram o café da manha feito na
cozinha coletiva (a casa em gue se encontraa escola) e iniciaram as discussdes.

A primeira reunido foi realizada em uma das duas casas construidas dentro do parque,
para receber os parentes, e tinha como objetivo discutir a programagdo pré-estruturada pelos
Kaingang do Morro do Osso. Apenas as liderangas das diversas aldeias, 0s péj e 0s kujd
participaram. A discussdo levou uma manha inteira. Falava-se (em kaingang) sobre assuntos
da “culturd’, visando redefinir a programagdo. Augusto Ropé, cacique de Irai, presidiu a
reunido. Ao término da conversa, Rokd, vice-cacique, fez uma fala sobre histérias da
ocupacado do Morro do Osso: disse que Jota havia sido curado da perna ao subir no “Pé de
Deus’ e colocar o pé no buraco em forma de pé; falou do choro dos mortos quando
levantaram a cruz; contou que encontrou ceramicas no Morro do Osso.

Apés areunido, os Kaingang foram a cozinha em fila para almocar. Nesse momento, o
patio (arua na qual estdo distribuidas as casas da aldeia) e as casas estavam muito diferentes
do que se observa no cotidiano. A quantidade de artefatos, arcos e flechas, lancgas, cestarias, as
roupas e cocares foram colorindo aldeia a medida que se espalhavam pelo pétio e adentravam
as casas.

O Encontro comegara e as atividades tinham como referéncia um palco com
microfones, caixas de som, cadeiras. Dentre as discussoes e atividades, destacavam-se alguns
eixos. Um deles referia-se & politicas publicas, enfatizando as questdes relativas a salde, mas
também a demarcacdo e tradicionalidade da terra, focalizando, principalmente, o caso do
Morro do Osso. Nessa atividade, revezavam-se no palco os pa i, 0s professores hilingles, os

agentes de salde, 0s péj e 0s kujd. Outro eixo referia-se aos rituais, com 0s xamas e 0s péin,

% Nimpre, que ent&o estava morando na Lomba do Pinheiro (ver adiante), novamente, néo foi convidada; Jagtag
foi ao Encontro, e se* apresentou pouco”, mas Ndo como kujd.
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“queima de remédios’ (vénh kagta piir) e ritos de nominagdo. Estas atividades rituais foram,
em geral, executadas em lugares simbolicamente associados com a ocupagdo ancestral
(extrapolando o espaco do palco): o “pé de deus’, fontes de agua, platd. Dancas, videos e as
“comidastipicas’ faziam parte da programacao e, juntamente com duas importantes reunides:
ados péj e das parteiras, foram realizadas no patio daaldeia.

Observel, ainda, a importancia das conversas informais, no pétio, nas quais 0s
Kaingang contavam histérias e reavivavam (ou refaziam) contatos enfraguecidos ou
interrompidos apds 0 mii jé ha tey de Nonoai para a regido litoranea e outros deslocamentos.
Falavase das comidas do Encontro, da histéria dos animais, de que n&o viam ha muitos anos
os rituais que ali estavam acontecendo, etc.

O “Encontro do Kuj&’ foi importante para o Morro do Osso, que tendia a estabel ecer-
se como aldeia-mae em relacdo &s demais aldeias da regio litoranea.® Essa tendéncia, um

7

projeto politico de suas liderangas, apoiase e é reforcada por uma reivindicacdo de

1% O Encontro

"ancestralidade" que ndo tem paralelo para a maioria das aldeias dessa regi&o.
viabilizava essa afirmagéo da ancestralidade daterra, sugerindo também, que ali, no Morro do
Osso se constituia o centro de um agregado politico-cerimonial.

Em véarias conversas com os participantes, e observando algumas das atividades,
percebi que a questdo estava, ora implicita ora explicitamente, colocada. Durante o Encontro,
por exemplo, perguntei ao vice-cacique de Lajeado sobre o termo com que descrevem sua
aldeia e sua resposta foi a seguinte: “ ga si, porque é peguena (poucos hectares) e € uma adeia

nova; 0 Morro do Osso € umaga mdg porque € uma adeia grande e umaterra antiga’. Esta

relacdo entre aldeiamae e aldeias satélites era expressa também na prética, por exemplo, na

® Incluem-se, nesse aglomerado Lajeado, Farroupilha (localizada na Serra Geral), Estrela, além das outras
citadas no corpo dessa dissertagdo, como Lomba do Pinheiro, S0 Leopaldo, contrastando-o com os aglomerados
do planalto meridiond.

10 Exclui-se Farroupilha, considerada pelos indios como de ocupacdio ancestra e que apresenta vestigios
histéricos e arqueolégicos importantes. Escutei de alguns Kaingang que Sdo Leopoldo, Lajeado, Lomba do
Pinheiro ndo acharam ainda o lugar ancestral, o qual eles procuram.
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distribuicdo das familias na atividade de preparacdo de “comidas tipicas’. A preparacéo do
almoco tomou toda a manha do segundo dia do Encontro. Deixando de lado a complexidade
da cozinha kaingang, que envolve homens e mulheres (ver fotos) e motivagdes espirituais
(lembremos o émi ro, que € assado na cinza pois esta afasta 0 espirito dos mortos), enfatizo o
modo como a relagdo entre as aldeias da regido litorénea, se manifesta explicitamente no
arranjo dos “fogos’. A distribuicdo das aldeias nos “fogos’ era a seguinte: cada aldeia do
planalto — Irai e Nonoai tinha seu proprio “fogo”, que se localizava préximo a cada uma das
duas casas onde seus moradores ficaram hospedados; as adeias de Lajeado e Sdo Leopoldo
(como eu disse, Lomba do Pinheiro, Farroupilha e Estrela ndo compareceram col etivamente
ao Encontro) fizeram um s6 “fogo”; o Morro do Osso, por sua vez, teve seu proprio “fogo”
(as liderangas estavam enggjadas no Encontro como um todo, e a tarefa de preparacdo dos
alimentos coube a uns poucos membros da comunidade) ***

O Encontro, além de outras coisas, foi certamente um instrumento para reafirmar a
fundacdo de ga madg pela “transformacdo” da area em um “sitio ancestral” estabelecendo o
Morro do Osso como sede de um aglomerado politico-cerimonia. Para evidenciar este
aspecto, focalizo nessa descricdo do Encontro as préticas xamanicas, deixando a discussdo das
politicas publicas — debate que também pautou as atividades dos kuja — para um outro
momento.

Os rituais xamanicos dividiram-se durante os trés dias de Encontro, entremeados pelas
outras atividades citadas. No primeiro dia, os Kaingang realizaram o nén kami mii jé ha

(“vamos andar dentro da floresta”), para que umafonte d’ &gua (goj ror) fosse benzida (goj tu

jé) peloskuja. No segundo dia, foram até o “Pé de Deus’. Ali, 0s kuja iniciaram duas criangas

101 E interessante notar que o fogo do Morro do Osso estava separado das outras aldeias da regizo litoranea
Acredito que essa separacao esteja relacionada a propria estrutura do Encontro, naqual os Kaingang dessaaldeia
estavam dedicados em resolver questdes coletivas e por isso ndo conseguiram reunir-se mesmo entre si, a
maioria das mulheres estavam envalvidas nas tarefas da cozinha coletiva e os homens distribuidos em tarefas
diversas, seguranga, organizagdo e limpezado Encontro.
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no xamanismo e se reuniram aos péin, abencoando-0s para que estes rezassem (jé tan tan)
para os mortos. No outro dia houve “queima deremédios’ (venh kagta piir).

O nén kami mii jé ha (ver fotos) reuniu os participantes do Encontro em uma
caminhada dentro da mata para benzer a fonte d' &gua que fica em meio a floresta do Morro do
Osso. Este ato tem como finalidade fazer com que uma fonte de agua (goj ror) adquira
capacidades curativas permanentes. Andaram em uma grande fila liderada pel os kuja, seguida
pelo pa i mdag do Morro do Osso, pelas mulheres e pelos guerreiros empunhando suas rogro
pu (langas). Os “policias’, escolhidos na reunido que antecedeu o Encontro, ficaram a frente e
atras dafila, vigiando as trilhas que cortavam o caminho.

Chegando na fonte de &gua, todos se preparam para o goj tu jé, postando-se em volta
dos kuja. As liderangas discursaram em portugués. Cada um dos dois kuja que se
“apresentaram” durante o Encontro retirou de suas sacolas “remédios do mato” (vénh kagta)
com os quais realizaram o ritual. Pedro da Silva e sua esposa retiraram galhos e folhas de
arvore e Jorge Garcia retirou uma casca de &rvore. Ambos 0s kujd, apds algumas palavras
proferidas em um tom baixo, “que ninguém pode ouvir”, denominadas vénh si jé, espalharam
suas respectivas folhas e fios de lascas de casca, deixando a agua com um cheiro inpregnante.
Os Kaingang dizem que, com este ato, 0s kuja conversavam (vénh si' jé) com 0 espirito ou
“guid’, da planta, e “abencoaram a &gua, para curar”. Ao fim do ritual, as liderancas
discursaram, dizendo coisas como: “a agua agora € boa, é sagrada, e pode ser utilizada pelos
indios. Quando uma criancga ficar doente as maes podem vir com uma bacia pegar a &gua e
lavar as criangas”.

Pedro da Silva pegou as ervas molhadas na agua e, recitando algumas palavras “que

ninguém escuta’ ou “que soam baixo” (venh si jé), passou as plantas sobre o ferimento do pa i
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do Morro do Osso, visando curé 0.1 Depois com os galhos de &rvore, cujas folhas tinham
sido molhadas na agua benzida, abencoou os participantes (venh si jé ha ou, como eles
traduzem, “aguele que abencgoa’). Os kuja disseram algumas palavras sobre 0 poder curativo
daguela fonte, de que todos agora poderiam usufruir e, em seguida, os Kaingang passaram a
lavar suas cabegas com a agua. Ao fim dessa seqiiéncia, 0os guerreiros, entre os homens
adultos, segurando a suas langas se puseram a dancar em volta de Jorge Garcia, que cantava
“mUsicas espirituais’ (en tii si jé, cantando para a natureza, para as arvores, fontes de &gua,
animais) no centro da roda. Assim encerram-se as atividades xaménicas programadas para o
primeiro dia.

No segundo dia, houve a preparacéo de “comidas tipicas’ efoi executada a“Danca da
Guerra’ pelo grupo de guerreiros (vénh vég tar) de Irai, denominado Nog ga (ver
fotos).®Apés a danga, a principa atividade foi a iniciagdo de dois kujd, uma crianga do
Morro do Osso e outra de S8o Leopoldo. A crianga do Morro do Osso foi escolhida pelo kujd
Pedro da Silva, que recebeu seus poderes da kuja com a qual Ga vag (pai do iniciante) “foi
criado embaixo” (segundo o préprio Ga vdg contou-me quando explicava um dos motivos da
escolha). A iniciacdo da crianca de Sao Leopoldo foi uma espécie de “pagamento”, pois seu
pai, Refg, conforme me contou, pedira aoskuja que lavassem o menino com ervas para que
ele melhorasse dos ataques de epilepsia, e esses lhe disseram que o faria, mas que a crianca
teriague pagar curando as pessoas.

Esse evento também se inaugura com uma caminhada, mas diferente da anterior, pois

ndo foi feitade modo coletivo. Dessa vez, os indios tinham um destino: a pedra “Pé de Deus”

2.0 pa i Valdomiro, X&, havialevado um tiro de um brigadiano (policid militar) em pleno Brik da Redencgo,

feirana qua os indios expdem seus artesanatos. Naguela ocasido, o cacique estava tentando garantir os direitos
de uma mulher kaingang da Lomba do Pinheiro de permanecer no lugar com sua “banca’.

103 A segiiéncia da “ Danca da Guerra’ e amusica que a acompanha sio semel hantes aque as executadas durante
0 processo de “ conquistade terras’ naregido litorénea, descritas no capitulo anterior. Ali, mencionei que o grupo
de danca de Irai € considerado eficaz devido a0 sucesso das vérias demarcagles de terras das quais participou.

Mesmo que as variagGes da danca realizada por esse grupo no “Encontro dos Kuja' possibilitassem outras
perspectivas sobre a “Danca da Guerrd’, prefiro deixar esta atuaco demonstrada através das fotos apresentadas
no capitulo 2, quando abordei 0 temade forma maisampla
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(tupé pén). Esta pedra, como vimos anteriormente, foi considerada, desde as primeiras
investidas da ocupagdo, um lugar onde teriam sido realizadas atividades magicas no passado
ancestral. Interpreto o significado ritual a esse lugar a partir de uma geografia que permite os
Kaingang acessar os varios dominios do cosmos e, assim, estabelecer relagbes com os
diversos Outros que compdem o cosmos. Para tanto, permito-me associar a escolha do lugar
para esse ritual ao significado de fag kavd, conforme me contou Refé em uma conversa que
tivemos no Morro do Osso, quando da comemoragdo aos quatro anos de ocupacdo
(05/04/2008). Ali, fizemos uma espécie de analogia entre o platd (onde estéa localizado o “Pé
de Deus’) e ofig kavd que existe em Votouro.

Fag kava, segundo Reféj, é o lugar onde o0 kuja esconde 0 vénh kenvég (“espirito [e
corpo] dos vivos'), apos €ele ter sido recuperado do rapto realizado pelos vénh kupri. Mais
propriamente é um lugar cerimonial rodeado de floresta (nén), no meio do qual existe uma
“clareird’” (prur), onde sdo real izadas dancas e queima de ervas, ritos de nominacéo e entre
outras atividades rituais. Ao redor do fig kava, locaizamse as adeias e acampamentos
configurando como gque um circulo ou um semi-circulo. Segundo a descricdo de Reféj, a oeste
esté o cemitério, a leste existe uma aldeia, a norte outra, a noroeste outra e a sudeste outra.
Entre o sul e o oeste hd um espaco de entrada e saida dos espiritos dos mortos e dos espiritos
vivos. Os vénh kénhvég fazem este tltimo caminho quando raptados, e so voltam se o kuja
buscé&los. E entdo que os kujd escondem o vénh kénhvég no fag kava, enganando oS vénh
kuprig que, ao adentrarem novamente por este caminho a sudoeste ou a oeste, procuraréo o
vénh kénhvég em seu corpo (na casa do afligido) e, ndo o encontrando, retornardo para o
numbe sem o espirito afligido. Tal saida/entrada do semi-circulo de aldeias pode ser trilhado
pelo vénh kénhvég de uma pessoa experiente que, com certa preparagdo (como 0s kuja),

consegue ir até o numbe, mas €la deve estar certa de seus procedimentos pois passara por

% Dorvalino Refé Cardoso é professor bilingiie e atua mente mora em S&o Leopoldo, mas sua “terrade origem”
€ Votouro.
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caminhos dificeis, por encruzilhadas que levam ao bem ou ao mal, por pinguelas, das quais,
caindo-se se pode-se dar no inferno.'®

Retornemos ao ritual. Ao chegarem no “Pé de Deus’, um discurso “importante” foi
proferido pelo kujd de Nonoai, Jorge Garcia. Ele subiu na pedra sob o “Pé de Deus’ (estava
rodeado por criangas e por todos os participantes do Encontro) e, em kaingang, comegou: “Eu
sou um velho (kofa) e ndo tenho porgue mentir. Eu tive um sonho em que vinha caminhando e
havia passado por uma pedra, via que estava cheio de criangas, mas ndo sabia onde era o
lugar, e agora esta acontecendo”. Prosseguiu referindo-se ao jykre kusa (“pensamento
camo”), um pensamento que vem do vento (frio) da floresta (no caso, do Morro do Osso,
onde se localiza a fonte de agua batizada no dia anterior) — este vento esta em oposicéo ao
vento guente, que traz preocupacdo (“tormento”) — exortando as liderancas e a audiéncia
kaingang, que escutavam atentamente suas palavras, a manterem esse pensamento em suas
acOes.

Principiou-se entdo a ceriménia de iniciagdo xamanica. Ambos 0s kujd passaram
“remédios do mato” na primeira crianga, que estava em pé (filho de Ga vdg), o Jorge Garcia
impbs a méo sobre sua cabeca. Pedro da Silva colocou um mago de folhas nas méos do
menino dizendo-lhe que deveria esfregar e depois soprar, paratirar 0 korég (espirito mal). Ele
o fez. Enquanto assim procediam, proferiam palavras em tom baixo (vénh si' jé), sem gque a
audiéncia escutasse. Veio a segunda crianca (filho de Ref§), e o mesmo procedimento foi
aplicado a ela, embora esta ndo esfregou e soprou os remédios que lhe deram. Foi, entretanto,
considerada iniciada— emboratenha sido sugerido por alguns que sua forga xamanica tenderia
aser mais fraca que ado primeiro, ainda que também complementar.

Iniciouse entdo a ceriménia de reza dos péj, ha qual eles cantaram/rezaram (jé tan

tan) de forma semelhante a observada no vénh kej mu. Os péj, encostados uns aos outros,

105 \/er Rosa (2004) para uma descricdo semel hante e uma andise mais aprofundada sobre o caminho que vai a0

numbe; principa mente, no que se refere a alguns aspectos dessa geografia mitica durante aretomada daterraem
Iral.
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formavam uma linha — na qual também estava Roka, vice-cacique do Morro do Osso. Esse
canto/reza tinha como objetivo afastar os vénh kupri, que estavam vagando no Morro do Osso
desde as guerras que os levaram a uma “morte sofrida’, como relatei no capitulo 2. Enquanto
oS péin rezavam, o kujd Jorge Garcia passava uma casca de &rvore — apertando-a, por vezes —
em suas testas e, fazendo a forma de cruz e gestos circulares e semi-circulares e “falando
baixo”, descia pelo peito até a altura de seus umbigos. Fez 0 mesmo com as liderangas. Ao
término das rezas, uma fila se formou para receber de Jorge Garcia esse mesmo
procedimento. Nesse momento, 0 vice cacique Roka falou para toda audiéncia que esses kujd
iniciados naguele momento seriam maior que 0s pa i mdg, e que eles seriam respeitados por
todos, e por todos “orgédos’ (instituicGes dos brancos). Apds o término da cerimbnia de
iniciagdo xamanica e da reza dos péj, 0 vice-cacique Rokd, disse em kaingang aos seus
parentes: “amanhaira serealizar ovénh kagta piir € 0 batismo”.

A “queima de remédios’ (vénh kagta piir) € o batismo foram reaizados,
significativamente, um dia apds o “ritual aos mortos’, no espago aldedo (a leste). Na entrada
da aldeia foi acesa uma fogueira e os kuja singelamente foram colocando os remédios
(plantas) para queimar. A fumaca adentrava a aldeia, enquanto os kujd preparavam, em um
balde de pléstico, umainfusdo com cascas e folhas de arvores. Atras dos kujd estava um péj
gue, com um pequeno galho e um copo de pléstico, fazia a tinta para a pintura corporal com
carvao e agua.

Escutel nas caixas de som, Roké dizer que o batismo e a queima de remédios iria
comegar. Uma fila enorme de criangas, mées com filhos nos colos, velhos, liderancgas e jovens
rapazes e mogas, além dos brancos, se formou na entrada da aldeia. Os kujd davam nomes ou
confirmavam os nomes e as metades das pessoas que, uma a uma, passavam por eles.*®® Pedro

da Silva lavava suas cabegas, enquanto Jorge Garcia dava-lhes um copo com a infusdo de

106 A nominagao era estritamente realizada para indios. No caso dos brancos, 0s kujé somente lavavam suas
cabegas.
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ervas na adgua. As criangas que sabiam seus nomes passavam pelo mesmo tratamento dos
adultos. Das que ndo o sabiam, oskuja perguntavam a alguém dafila (ou arredores) se tinham
um nome; em caso hegativo, 0s kuja perguntavam-lhes sua ascendéncia (confirmavam com a
alguém a metade do pai) e davam-lhes um nome condizente. Os agentes de sallde, ao lado dos
kujd, anotaram todos 0os nomes. Depois do banho de ervas, e de tomarem o copo de infusdo, as
criangas passavam por uma senhora kaingang que as pintava com ra tey (tragos) e ra ror
(circulos), conforme seu pertencimento as metades kameé e kanhru .

Os kaingang encerraram o evento com a “Danca da Guerra’ realizada pelo grupo de
danca de Irai e do Morro do Osso. Seguiu-se um baile que se estendeu noite adentro, com
musicos da aldeia de S8o Leopoldo e/ou som mecanico. Por volta da meia-noite chegaram os

Onibus que levariam para casa os parentes de Nonoai, Irai, Lageado.

3.5.1 Uma reflexiio sobre o Encontro dos Kuja

No que se refere ao xamanismo e as préticas de fabricacdo do corpo individua e
social, as relagfes intra e inter aldeias na regido litorénea, assim como as relagdes destas
aldeias com aguelas do planato, davamse em um contexto marcado pela mobilidade de
familias e parentelas. Esse contexto caracterizavase também por uma marginalizagcdo dos
kujd, pois, segundo meus interlocutores, as politicas dos org&os indigenistas (SPI/FUNALI)
e/ou a presenca das igrejas nas Areas Indigenas atuaram para cecear a préatica xamanica.'”’
Assim, as relagdes entre lideranca e xamanismo haviam se dehilitado, por efeito dos termos
em gue se deve o contato com a sociedade nacional, e os kujd foram afastados de sua funcéo

na esfera publico-cerimonial alded, qual sgja, orientar as deliberactes dos pa i (quando ndo

197 Alguns interl ocutores dizem que n&o houve a influéncia dasigrejas (catélicas ou protestantes) no afastamento
ou na proibicao das préticas xamanicas na vida pablico-cerimonial aldea.

148



eram a mesma pessoa). Como os Kaingang dizem: “ os kujd foram perseguidos e praticamente
terminaram nas &reas’.

Assim, a debilitacdo dos kuja e de outros especialistas (como as parteiras) € anterior
mesmo aos deslocamentos para a regido litorénea, e os kuja — hoje ditos serem a “raiz”’ (jdre)
da“cultura kaingang”, devendo ser consultados sobre todas as atividades de uma comunidade
— atuavam apenas junto a seus parentes mais proximos ou a quem 0s procurassem. Isto
mesmo quando estavam vinculados a familias importantes politicamente, pois como aguns
Kaingang dizem de Jorge Garcia (entre outros que “sempre foram liderancas’): “eu tenho
pena desses velhos, pois |4 em Nonoai eles sdo esquecidos, ninguém os procura’.*®

O “Encontro dos Kuja" sinaliza um novo contexto em que o kujd tende a ocupar a
cena publico-cerimonial, como “raiz”, jare, do kanhgdag ha kar. Em outras palavras, se no
contexto anterior 0 xamanismo exerciase no ambito restrito das parentelas aliadas, agora
emerge explicitamente como um foco complementar a chefia na articulagdo das relagdes intra
e inter-aldeias, bem como com os “inimigos”.

Igo ocorre no contexto da esfera publico-cerimonia das aldeias da regido litorénea,
principalmente, mas também com as aldeias do planalto, o que de certaforma é expresso pela
decisfo de que o proximo “Encontro” sgjarealizado em Irai, uma aldeia grande (emd mdg) do
planalto. Por fim, 0s kuja comegam a ser importantes na relagdo com os fdg porque passaram
a orientar as politicas publicas efetivadas pelos 6rgaos que atuam junto aos indios (FUNAI,
FUNASA).X®

O “Encontro dos Kuj&’ teve um importante papel em relagdo as incertezas juridicas e

politicas referentes ao estatuto do Morro do Osso como Area Indigena, e em relagdo a sua

1% Tenho noticia de que em Guarita algumas pessoas que ndo participam da vida politica de uma determinada
faccéo, ndo conseguem acesso aos kujd, pois estes atuam no seio de suas respectivas familias, de tal modo que a
atividade doskuja estd, por isso, envolvida na disputas facdonais, mas ndo sei ao certo como esta situagdo tem-
se dado nas éreas.

109 A FUNASA, por exemplo, foi acionada pelos lideres, que entraram na sede desta instituicgio em Porto Alegre
com langas, arces e flechas, para obter financiamento para o “ Encontro”, exigindo que este fasse uma das pautas
da politica publicade satde.
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posicdo frente a outras aldeias no planalto, bem como enquanto éma mdg, adeia-mae, em
relacdo as demais aldeias “satélites’ do litoral. Por ser uma area reivindicada como Terra
Indigena, 0 Morro do Osso passou, sobretudo apés o |1 Encontro dos Kuja, afirmar-se como
pdlo politico e cerimonial frente as aldeias da regido litorénea, adquirindo assim também uma
importancia politica inédita na regido tanto em relagdo aos brancos quanto em relacdo aos
“indios’ do planalto.

De fato, antes e depois do “Encontro dos Kuj&’, essas aldeias na regido litoranea ja
eram intimamente conectadas entre s e com o0 planato, por lagos de parentesco e outras
formas de relagdo — como as envolvidas na movimentagdo para coleta de materia para a
fabricacdo de artesanatos e de remédios (vénh kagta), ou na interacdo das liderancas que
participam ativamente da vida politica kaingang no cenario local, regional e nacional. Uma
diferenca, entretanto, € visivel: no Encontro os Kaingang da regido litorénea fortaleceram
lagos de parentesco e trocaram informagdes sobre caga, coleta, e outros elementos necessarios
para a atividade xamanica, ndo sd em uma escala maior que em outros contextos, mas de uma
forma publica e institucionalizada que é inédita.

Aqui, na regido litordnea, como afirmei na introducdo e tenho constantemente
enfatizado, a relacdo entre aldeias obedece a mesma ldgica das relacBes entre as adeias
existentes no planalto, configurando o que pode se visualizar como um complexo que envolve
aldeiamée (emd mag) e adeias satélites (emd si). Como disse Ga vag: “o Morro do Osso € a
mée das areas, é araiz, jare. E como a raiz de uma &vore que vai crescendo até encontrar a
raiz de umaoutraarvore’. Sua afirmacdo, compartilhada por muitos Kaingang, vem confirmar
uma situacdo das aldeias da regido litoranea, apos “Encontro dos Kuja”, como ele disse: “os
kuja disseram que véo dar forgca para que o Morro do Osso seja uma terra demarcada, pois 0s

kujd s80 araiz [jare] e as adeias sd0 os troncos e galhos de uma arvore, dai as aldeias se
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encontrarem, pelaraiz e pela copa, este é o0 presente que 0s kuja deram para 0 Morro do Osso,
iniciando um kuja paraque ele sgjao mestre das aldeias’ naregido litoranea.

Esta nova perspectiva aproxima-se do que os Kaingang dizem da antiga orientacdo
xamanica para os tempos das guerras anteriores ao contato com a sociedade nacional. O kuja
era entdo consultado para obter-se a visdo dos inimigos, prover a protecdo da aldeia contra
doencas, pressagiar eventos, indicando se os Kaingang deviam vigiar ou ndo, entre outras
coisas. Pois 0 xamanismo, enquanto uma pratica e um discurso complementares a chefia,
opera para preservar a “identidade” do corpo social, 0 kanhgdg kar, promovendo
aproximagdes entre parentes vivos (mobilidades e deslocamentos), bem como o afastamento

dos parentes mortos, garantindo assim o bem viver da sociedade, do kanhgdg hd kar.
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26. Kujd preparaaerva (2007)
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27. Kuja Pedro da Silva batiza afonte d’ &gua 28. Kuja Jorge Garcia batizaa fonte d’ agua.
.(goj ror) (2007) (goj ror) (2007)

29. Kuja curaapernado cacique Xé. (2007)
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30. “Fogo de Irai” (2007)

31. “Fogo do Morro do Osso” (2007). Da
esquerda para direita: Kentanh e Roka

32. “Fogo de S&o L eopolda” (2007)
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33. Inici¢do de um novo kujd (2007)

34. Iniciagdo de um novo kujd (2007)
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36. “Marca’ kanhru (2007)

38. Kujabatiza crianca (2007)

37. Queimaderemédios (vénh kagta piir)
(2007)
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Capitulo IV

Reuniio e dispersao na regiao litoranea: novas configuracdes

4.1 Algumas caracteristicas das relacdes entre regiao litorinea e o planalto

Por muito tempo, os Kaingang da regido litoranea situaram-se, tanto em termos de
discursos quanto de praticas sociais, a partir da oposi¢do palitica planalto-litoral, o que os
levou a se afastarem dos parentes proximos ou distantes, das liderancas, assim como dos kujd
gue estavam em suas “ddeias de origem” e com os quais “foram criados’. Entretanto,
atualmente, os Kaingang da “regido litoraned’ articulam o parentesco, 0 Xamanismo e a
lideranca enquanto diferentes niveis de sociabilidade em que atuam para reafirmar aliancas
com as aldeias do planalto.

Em um primeiro nivel, temos uma configuracéo de relacbes que foi, em grande parte,
formulada e conduzida pelas intengdes das liderangas. Para tanto, os pa i do litora reuniram,
em aldeia (vare mag) elou em “terra indigena’ (ga mdg, enquanto um sitio ancestral), os
parentes “dispersos’ (pois estavam “fora das areas [aldeias do planalto]”) ou “amontoados’
(como dizem quando referem-se a de um assentamento sem lideranga). A partir dai, as
liderancas legitimaram sua atuacdo fundamentando-a na “lei” da aldeia, e constituiram um
complexo politico-cerimonial articulando as aldeias dessa regido (que envolve, em aguns
contextos, também as aldeias do planalto). Esse complexo politico-cerimonial, fundado no
kanhgag ha kar (“bemviver”) e no kanhgag jykré (“bom pensamento”), do qual participam as
liderancas de vérias aldeias, pode ser acionado para resolver conflitos internos, aconselhar
casamentos, fazer cerimbnias mortuarias, etc. Assim, casar em uma outra aldeia, participar de

festas, visitar parentes durante um tempo com uma autorizagdo do cacique ou ir enviado para
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uma “cadeia’ tornaram-se préticas constantes conectando as aldeias do litoral entre s e com
as aldeias do planalto.*°

Em outro nivel de sociabilidade, 0 xamanismo atua na regido litornea como uma
referéncia nas relacles intra-aldeia e entre aldeias e na relacdo destas aldeias com as aldeias
do planalto. Como mostrel nos capitul os anteriores, por um lado, observa-se a importancia da
atuacdo de kuja requisitados por serem pessoalmente conhecidos, pela proximidade do
parentesco ou pelos lacos de convivéncia. Por ser uma pratica comum, esse tipo de atuacdo foi
um suporte do xamanismo quando (ou em contraponto ao fato de que) os kuja foram af astados
da esfera publico-cerimonial devido, principalmente, as perseguicdes religiosas iniciadas
durante a década de 60 nas adeias do planalto. Por outro lado, temos a importancia da
atuacdo dos kuja na vida publico-cerimonial, principalmente, na “queima de remédios’ e na
nominacdo, praticas-chave importantes na congtituicdo das aldeias da regido litorénea,
sinalizado o retorno dos kuja a esfera publico-cerimonial. Alguns exemplos dessa face mais
coletivizada do xamanismo na mediagdo com vérios Outros (fég, mortos, Guarani), que
compdem o cosmos, podem ser encontrados no contexto dos deslocamentos para a conquista
de “terras perdidas’, principalmente no que se refere a escatologia kaingang, aos cemitérios e
aonumbé.

Por fim, tem-se no nivel mais estritamente relacionado ao parentesco o veiculo para as
aliancas entre o planalto e a regido litorénea. Esta regido tornou-se muito atraente para 0s
Kaingang, que vém de varias regides do planalto para juntarem-se aos parentes, para visita-los
e vender artesanatos, entre outras atividades. Isto €, a congtituicdo de aldeias na regido

litornea permite os Kaingang optar por ficar ou voltar para as respectivas “terras de origem”

10 Nesse (iltimo caso, a0 menos em nivel de discurso. Como pude observar na regigo litoranea, os kaingang
enviam seus presos para a “cadei@’ das respectivas adeias, e mais raramente, dependendo da gravidade do
“erro”, 0s“presos’ sdo enviados para as outras aldeias desta mesma regido. Nao conheci casos de “presos’ desta
regido que foram enviados paraas aldeias do planalto.
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ou, dai, partirem para outras adeias.'* Atualmente, h4 uma relativa estabilidade na ocupacéo
das aldeias conquistadas naregido litorénea. A partir dai, as relagfes de parentesco de Nonoal,
Serrinha, Irai, Votoro, Guarita, entre outras aldeias do planalto, e as éreas “conquistadas’ na
regido litorénea sdo constantemente citadas pel os Kaingang desta Ultima regi&o, que percebem
todas essas aldeias como interligadas entre si.

Paralelamente, essa configuragdo, em que os Kaingang optam por viver juntos na
regido litoranea e afirmam e/ou restabelecem aliangas com o planalto, concatena-se a uma
dindmica de méo dupla: reuni&o e dispersdo alded. Ou sgja, a constituicéo de grupos locais na
regido litoranea tornou-se uma das condic¢fes para 0 movimento geral de dispersdo — que
envolve acampamentos e visitas as aldeias do planalto — e para a posterior reunido nas aldeias
ali encontradas. V ejamos alguns exemplos.

No inicio do verdo, as familias extensas acompanham 0 movimento turistico,
acampando em algumas das praias mais movimentadas do Rio Grande do Sul. Neste periodo,
algumas liderancas e familias permanecem na aldeia, e outras vém e voltam para coletar
material (cip6s e taquaras) nas aldeias e arredores. No verdo deste ano (2007/2008),
permaneceram no Morro do Osso o vice-cacique, o capitdo e os palicias, entre outras familias,
para garantir a protecdo da adeia. Na Lomba do Pinheiro, o cacique, o coronel e o sargento
ficaram na aldeia, enquanto muitas familias movimentavam-se (o capitd foi para Aguas
Claras, onde existe uma lagoa freqlientada por turistas, localizada a menos de 100 km de
Porto Alegre). Na aldeia de Sdo Leopoldo ndo houve esse tipo de dispersdo, pois “estavam
construindo as casas’ na area recém adquirida (ver adiante). Apds este periodo, em que

procuram reunir recursos financeiros, plangam estadias em Nonoa e outras aldeias do

M Um caso que me fai narrado é justamente uma combinac&o de fatores econdmicos e culturais. Um homem
vindo da Al Monte Caseiros para vender artesanatos, mas gque também estava a procura de uma aldeia para se
instalar foi até o Morro do Osso para pedir parada. Chegando 14, as liderancas perguntaram se €le era kamé ou
kanhru kré. Ele respondeu kamé. Continuaram a indagar: E sua esposa? O homem disse: kanhru. Entdo vocé
pode ficar, as liderangas responderam. Dai 0 homem se agradou pois procurava uma aldeia que mantivesse as
“marcas’, 0 que, segundo ele, ndo ocorriaem Monte Casairos.
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planalto para visitar parentes, participar de banhos de ervas e coletar plantas medicinais e
outros remédios que lhes servirdo durante o ano.**?

Outro exemplo remete as duas criancas que foram iniciadas para serem kujd. Uma
delas € um menino gque mora no Morro do Osso. Seu pai, Ga vdg, disse-me: “agora eu ndo
posso parar com €ele, tenho que ir para as aldeias’. Seu “plano” — como eles descrevem em
portugués suas intengdes futuras — é levalo para uma adeia que esta localizada na Area
Indigena de Nonoai, Aldeia Rio da Vagem, “uma adeia que fica no mato” (em oposicdo a
aldeia do Posto, a sede da Al Nonoai, com luz, estrada, etc). Segundo ele, nessa aldeia, em
maio, “antes de comecar o inverno”, fazem “queima de remédios’ (véhn kagta piir) para se
proteger das doencas que este traz, e, certamente, € um bom local para que seu filho “se crie
embaixo dos kuja”. Em relac@o a outra crianga seu pai, Reféj, disse-me que ela continuard
indo aos “Encontros’.

Entretanto, se esses exemplos evidenciam a operagdo de um complexo politico-
cerimonial, que reline as aldeias da regido litorénea as adeias do plandto, a outros que
apontam em um outro sentido. Pois, 0 movimento de reuni&o e disperséo oratende a enfatizar
as relacOes de alianca no kanhgdg kar mais amplo — que inclui as comunidades do planalto e
as do litoral — ora as relagfes de alianca em kanhgdg kar mais restritos, como as diferentes
regides (litoral versus planalto), os diferentes aglomerados ou mesmo no interior das
adeias™

Vdamos por exemplo, as interpretagdes suscitadas por um telefonema do cacique de

umaadeia do planalto, para o celular de um kuja destaadeia, durante o “ Encontro dos Kuj&”.

M2 Uma preocupacio dos Kaingang na regido litoranea, que foi um dos temas do “Encontro dos KUj&’, é a
possibilidade de “ter filhos em casa’. A prética das parteiras envolve técnicas e materiais especificos, como o
“ché de guaxuma’, uma erva para facilitar o parto. Recentemente, a esposa do cacique do Morro do Osso, Venh
gre, que € uma “partara’, encontrou esta planta no local, mas ela diz que falta a banha do gamba fémea
(“raposa’) necessaria pararealizar o “puxamento’, € uma caga encontrada em Nonoai, por exemplo, e depois de
cortada por baixo e coletada sua “banha’, é possivel guardar essa Gltima em vidro e conservéla por um bom
tempo.

1% No préximo item analiso 0 movimento de dispersdo e reuniZo entre as aldeias daregio litoranea.

160



Alguns me disseram que 0 cacique queria saber 0 que esse kuja tinha “falado e escutado”
durante o Encontro, sugerindo uma intencéo de vigilancia do cacique para com o kujd. Este
ultimo, no entanto, contou-me que 0 cacique se preocupava com ele pois ndo queria que ele
deixasse a aldeia de Nonoai; afirmou, ainda, que nunca tivera problema com cacique, pois ele
mesmo atuara como lideranga menor para todos os caciques que passaram por Nonoai, iSso
durante umavida de 97 anos.

Um outro exemplo: em 2008, oito Kaingang de vérias aldeias do planalto e da regido
litorénea passaram a estudar na Universidade Federal do Rio Grande do Sul, pois foi
implantado nessa universidade um sistema de cotas para indigenas. Ouvi as liderancas da
regido litorénea dizerem que a politica das liderancas das respectivas aldeias do planalto, na
gual moravam 0s novos universitérios, aconselhara que estes ndo ficassem nas aldeias
constituidas na“regiéo litorénea’ pois pode “dar briga[inclusive por mulheres]”.

Assim, esses movimentos de dispersdo e reunido operam em diferentes escalas os
niveis de abrangéncia. Pois se a lideranga, 0 xamanismo e o parentesco articulam o kanhgdg
kar, 0 coletivo kaingang, este pode ser em um dado momento uma aldeia, noutro o
aglomerado de aldeias da regido litoranea e, noutro, ainda, um conjunto que inclui estes
Ultimos assim como as adeias do planalto. Isto € juntamente com esses niveis de
sociabilidade que atuam a partir da vida em aldeias nessa regiao, ir e vir do planalto converge

para ambas, dispersao e reunido aldea.

4.2 Algumas outras novas configuracoes na regifio litoranea

Descrevo nesse item novas configuragdes ocorridas nas aldeias do litoral entre o ano

de 2007 einicio de 2008.

161



Morro do Osso

Como informei no capitulo 3, apds Kentanh sair do posto depa i, acusado de utilizar
privadamente o prémio Angelo Kretd, concedido & comunidade do Morro do Osso, Vadomiro
(Xé) foi quem se tornou o pa i daquela aldeia Ele é o lider do grupo doméstico que
acompanhou Kentanh, cuja esposa é filha da irma (ZD) de Xé&, na ocupacdo do Morro do
Osso.

Como disse no capitulo 1, a familia de Xé& veio para Porto Alegre por volta de 1994 e
morou na casa do bairro Jari durante um ano. Depois, foram para um terreno na Vila Safira,
gue fora ocupado por outros Kaingang (entre alguns moradores da casa do Jari), dli
permanecendo por aproximadamente uns dez anos, distribuidos (depois do casamento do filho
de X&) em duas casas. Em 2003, convidados por Kentanh, foram para o Morro do Osso, onde
estdo h& quatro anos. De inicio, o cacique Kentanh dividiu a lideranca com Roka (vice
cacique), cargo assumido por Xé quando, em 2004, Roka foi morar na aldeia de Lgjeado. E,
com a saida de Kentanh em 2007, Xé& torna-se entdo pa i.

A familia de Xé é a maior familia do Morro do Osso. Um filho e uma filha, ambos
casados, moram em casas ao lado da de seus pais, os filhos solteiros vivem com estes Gltimos
(com excecdo de uma filha, que é “mae solteira” e mora sozinha em uma casa separada). As
irmas (Z) de Xé vivem em Nonoai, mas estédo no Morro do Osso, um sobrinho (ZS) e familia
vivendo em uma casa, e uma sobrinha divorciada (ZD) e familia em outra. Em uma outra casa
mora o cunhado Roka (WB), vice-cacique, e familia. Apesar de entre os Kaingang muitos dos
NoVOos casais viverem uxorilocalmente, com os pais da esposa, vemos aqui que um lider logra
reunir em torno de si tanto filhos como filhas casados. Essa situagdo se repete em outras

adeias.
Um outro morador do Morro é Rigre (WZS de Vadomiro), que saiu da Lomba do

Pinheiro, devido a conflitos narrados no primeiro capitulo, indo para S&o Leopoldo e, no
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inicio de 2008, foi morar no Morro do Osso. Essa deciséo de Rigre, acompanhada por seus
familiares foi facilitada pela saida de Kentanh. Segundo um membro de sua familia, outra
razéo da saida de Rigre de Sdo Leopoldo refere-se a seu desagrado com a terra conquistada
em Sao Leopoldo, que seria pequena, “estreita’ . Mas o0 aspecto que me parece fundamental da
mudanca de Rigre para 0 Morro do Osso é a possibilidade de reunir-se com a “familid’, pois é
sobrinho (ZS) de Roké e de Vein gre, esposa de Xé. Segundo suatia, Rigre veio parao Morro
do Osso como uma importante lideranga, desde que conhecedor da “cultura’, alguém que
pode “pegar 0 grupo de danga’. Segundo um outro informante, “Rigre sofreu em SZo
Leopoldo, pois ndo respeitavam a sua casa, mexiam, ja ai [no Morro do Osso] € s6 nds
[parentes proximos, kanhka]”. Além disso, |4 “as liderangas ndo o apoiavam na cultura’
(referia-se ao grupo de danca).

As perspectivas para 0 “bem viver” (kanhgdg ha kar) no Morro do Osso, entretanto,
dependem de algumas condic¢Bes atuais particulares desta aldeia da regido litoranea. Entre
essas, o fato de que se localiza em uma das &reas que mais tem condic¢des de se tornar uma
Al; o sitio se conserva, ademais, mais proximo do ideal para o “crescimento da populacdo”,
pois mesmo que “esteja dentro dacidade”, existeali uma“matapura’. Atualmente, estd sendo
feito plantio de araucéria (400 mudas), e também se encontram plantas com fins medicinais,
como o cha de guaxuma (usado no parto), ou o olho de boi, que protege do kané korég
(traduzido por eles como “olho grande”). Os Kaingang dizem que ali, ainda ha um pouco de
mato, comparando com outros lugares da cidade, e que isto |hes permite se “sentirem bem”
(inh my ha).

De outro modo, apesar de os moradores do Morro, afirmarem a aldeia como espago
onde vivem “s0 nés’ (isto &, parentes préximos), isso ndo quer dizer que & estejam imunes,
por exemplo, ao kané korég (olho grande), “que é o ma mais brabo de todos, mais do que

sarava [ou, traducdo deles, “batuque’]”. Mas, 0 mato existente ho Morro do Osso, lhes

163



fornece elementos para afastar este tipo de mal. Ga vdg contou-me que, quando esta triste,
pelos projetos ndo andarem, por ndo viver com o frescor das arvores, ou quando sente que ha
kané korég, “vou para o platd, e sinto o vento frio chegar até mim, o kaka kusa, que traz o
espirito bom [Ad] que vem da mata’ (em oposicdo ary, vento quente, que traz o espirito mal,

korég).

Lomba do Pinheiro

A configuracdo da Lomba do Pinheiro também se altera nos anos de 2007 e de 2008.
Jagtag, um dos principais protagonistas na luta por esta rea, procurava, a partir de 2007,
estabel ecer-se em uma hova aldeia, em Canela, cidade localizada na serra galicha. Os motivos
parata op¢do sdo de ordens variadas. O principa é adisputa politica que marcaadeia Lomba
do Pinheiro desde sua constituicdo, a saber, entre a sua lideranca e os indianos, mesticos.
Desde o momento em que decidiu que a aldeia deveria ser apenas de “indio puro”, Jagtag,
segundo se diz, deixou de ganhar as “eleicbes’ para cacique.

A partir desse momento, a esfera de influéncia de Jagtag diminuiu progressivamente,
enquanto ascendia 0 jovem cacique Peni, que aceitara, conforme dizem aguns os “indios
casticados [indianos]”, e orientara a politica da aldeia sem escutar os conselhos de Jagtag.
Como ouvi repetidas vezes. “as liderancas ndo apdiam o Zilio [Jagtag] na cultura’. Isto é, na
promocao de atitudes vistas como “tradicionais’. Nesse contexto, como Jagtag é um “velho”,
alguém gue conhece as tradicdes, preferiu afastar-se da politica e busca constituir uma aldeia
gue “tenha mato”, e assim plantas medicinais para poder exercer o xamanismo. Outra questdo
importante para ele é o fato de a aldeia Lomba do Pinheiro ndo ser considerada uma Area
Indigena ancestral; por isso, “é mais dificil deaFUNAI dar assisténcia para demarcacao”.

De meados de 2007 ao inicio de 2008, Jagtag articulava suaidapara aregido dacidade

de Canela, visando acampar em uma area préxima ou no parque ambiental, que, segundo ele,
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€ uma area na qual Jodo Grande (um antigo pa i kaingang) fizera uma aldeia. Para conversar
sobre tal “plano”, um de seus irm&os, Gumercindo Salvador, morador da Aldeia do Posto em
Nonoai, esteve na Lomba do Pinheiro. Em uma dessas suas conversas, da qual participe,
Gumercindo dizia que em Nonoai os Salvador (familia de Jagtag) “nuncativeram vez”, e que
por isso gostaria de apoiar Jagtag em sua nova empreitada. Dizia que o conhecimento do
irmdo em relacdo a cultura e as préticas xamanicas era muito importante e que, sendo um
evangélico, poderia lhe fazer “parceria’. Em janeiro de 2008, Jagtag foi retribuir a visita que
um outro de seus irm&os, morador da aldeia de Serrinha, fizera-lhe na Lomba do Pinheiro. Ele
pretendia permanecer em Serrinha tempo suficiente para arrumar seus documentos de
aposentadoria e, retornando de 14, passar uma semana na aldeia Lomba do Pinheiro antes de
seguir para Canela, aproveitando o verdo. Perguntei-lhe, antes que saisse para essa viagem, se
€le perguntara ao seu irmao se este 0 acompanharia no acampamento nesta Ultimaregido. Ele
respondeu: “ele disse que vai, vamos ver’. Mas chegando em Serrinha, contam seus
familiares, Jagtag conseguiu uma casa, adquiriu vaca de leite e galinhas, e por |4 permaneceu.
Os Kaingang da regido litorénea ficaram desolados com sua partida e dizem cabisbaixos,
guando conversam sobre o assunto: “O Zilio nos abandonou, ele que fazia as coisas da
cultura, aslutas”.

Um outro fator parece ter influenciado sua decisdo, relacionado ao cemitério na
Lomba do Pinheiro. O “cemitério novo”, como vimos, € uma forte ameaga para a comunidade
dos vivos, pois atrai a alma das pessoas, que “se agradam” com €ele, levando-as a morte. Além
disso, e de forma mais geral, as amas dos mortos (vénh kuprig) sentem saudades dos parentes
vivos e querem lev&los com eles. Estas ameagas devem ser controladas através de técnicas
gue 0 kujd possui para evitar que a alma dos vivos (vénh kénhvég) se afaste do corpo e néo
possa mais voltar, redlizando queimas de ervas para a protegdo, confirmando nomes com

banhos de ervas e outros trabalhos. O kujd deve buscar a alma das pessoas no cemitério, antes
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gue sgja tarde demais e 0 vénh kénhvég va para o numbe. Paratanto, deve enfrentar e vencer o
vénh kej ton (0 “cacique do cemitério”), com o auxilio do animal “guia’ (jangré) obtido por
meio da sua iniciagdo, ministrada por outro kujd.

Vae lembrar que vé&rias mortes sucederam-se na Lomba do Pinheiro, a despeito dos
esforgos de Jagtag, executando rituais como queima de ervas e chamando os péj de Nonoai
para rezar (jé tan tan) para 0S mortos, apos reaizarem o vénh key mii (0 caminho do
cemitério), como vimos no capitulo 3. Jagtag comecgou, entdo, a sofrer pressdes e
guestionamentos sobre suas capacidades xamanicas. As dlvidas quanto a seus conhecimentos
xamanicos reforcam-se pelo fato de ndo ter passado, como ele mesmo admite, por uma
iniciacdo completa, em que adquirisse um jagré. (Em uma ocasido disse-me “ndo precisa
necessariamente do jagré para ser kujd, a esposa pode substitui-lo”). Sabia-se que ele ndo
havia recebido, ainda, 0 jagré e, mesmo que estivesse para receber, como me informou uma
mulher dessa aldeia: “sua mulher ficou doente, dizem que isso acontece para quem mexe com
os kujd”, ele dizia que traria os kujd das Areas indigenas para lhe ensinar. Por fim, em uma
reunido recente, em que participaram homens e mulheres, como de costume, as liderancas,
com apoio da comunidade, removeram Jagtag do “posto” de kuja. Diz-se que a comunidade ja
o vinhatestando ha algum tempo, levando-lhe doentes que €le ndo curou.

Sua saida da aldeia, entretanto, ja se anunciava com as desavencas mencionadas mais
acima. Mesmo enguanto era “testado” como kujd, ele ja plangava sua mudanca. Havia
visitado o lugar de pouso em Canéa, e tinha dado entrada em um processo no Ministério
Plblico Federal requisitando, digamos, aquela area como uma “terraantiga’, ga si.

Uma outra mudanca importante na configuragéo da aldeia Lomba do Pinheiro, ligada

indiretamente a anterior, foi a vinda de Nimpre. Depois que saiu do Morro do Osso, ela foi
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morar com suas filhas, filhos, genro e netos na Agronomia.™** Num primeiro momento, a
“Agronomia’ era um lugar seguro e calmo para Nimpre, que se sentira cansada e magoada
apos ter sido “expulsa’, segundo €ela, de forma “ndo respeitosa’, do Morro do Osso, cuja
ocupacdo acompanhara desde o inicio. Em seguida, sentira-se em um lugar agitado, quando
soube gue as linhas de énibus estacionariam, em um futuro préximo, na frente do seu terreno.
Por fim, “comprou” uma casa na Lomba do Pinheiro de uma“indiana’ que teve de sair de la
devido aos conflitos com os kanhgdg pé.

Instalando-se nesta aldeia, Nimpre iniciou seus trabalhos de xamanismo, sem, no
entanto, querer “tirar 0 posto” de seu primo-irméo “pela marca’. 1sso ficou demonstrado no
véhn kej mii, quando foi realizado o ritual de “sétimo dia’, realizado sob a lideranca de Jagtag
(ver capitulo 3). Também em outros momentos manifestou o respeito pelalideranca de Jagtag,
como ao redlizarem, juntos, 0 vénh kagta piir (“queima de remédios’) apOs as seguidas
mortes.**> Por outro |ado, acredito que sua presenca na aldeia, mesmo sem que ela o quisesse,
tornou mais tensa a situacdo de Jagtag. O cacique disseme uma vez, quando da chegada de
Nimpre na aldeia, “€ isso que eu queria, 0s kuja na aldeia. Porque tu sabes, Alexandre, eu
quero terra indigena’. Tais condicBes deram a Nimpre um contexto favoravel para que
reivindicasse uma certa autoridade nos conhecimentos da pratica xamanica, a partir de sua
iniciacdo e experiéncia. Enguanto inquietagdes surgiram em relagdo a atuacdo de Jagtag,
perguntavam a Nimpre: “como é que atia cura’?

A saida de Jagtag coincidiu com a chegada de Kentanh que, como eu disse acima,
conseguiu “parada’ (r¢) na Lomba do Pinheiro, com sua irmd e cunhado. Chegou em

dezembro de 2007. Em janeiro de 2008, passou periodos nas praias do litoral para vender

M9A Agronomia encontra-se atua mente na mesma situaggo de ent&o tirando-se a separagéo da filhade Nimpre e
amudanca de seu genro para Nonaai: ficaram 14 “ duas familias de indios’, o resto do terreno fora vendido para
os brancos que ali agora moram.

15 |_embro a situacio descrita no capitulo 3. Quando da morte do filho de José Vergueiro, os Kaingang sairam
do “velério” naadeialLombado Pinheiro e foram até o Brique da Redencao para pedir a Jagtag e aNimpre para
que fosse feito o vénh kagta piir. Mas choveu no dia anterior e Jagtag ndo pode, segundo ele, campear a
vassourinha do mato paratal fim. Nimpre disse-me, neste mesmo dia, que precisaria que Jagtag fizesse o vénh
kagta, pois elando sabia onde encontrar a“ vassourinhado mato’.
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artesanatos. Em fevereiro estava na aldeia. Apoiado desde o inicio pelo cacique, ele dizia que
sua estadia era temporaria, pois procurava reunir familias para ocupar uma terra préxima ao
municipio de Guaiba, que ele denominou de Ore mdg (lagoa grande).

Esta terra, que costeia o rio Guaiba, tem aproximadamente 1300 hectares. Ali, existe
um sitio arqueolégico considerado de Tradigdo Tupi-guarani. Conheceram area através
de um “amigo dos indios’, que trabalha nas imediacBes do municipio de Guaiba e sabia da
existéncia de um “cemitério indigena’ no local. (E interessante notar que os Kaingang vém
esse “amigo dosindios’ como alguém que parece fisicamente com um “indio” e que ele se diz
“descendente indigend’). Em meados de 2007, Kentanh, ap6s ter de deixar o posto de cacique
no Morro do Osso, acompanhado de seu jamré Jotd, montou um acampamento na Ore mdg,
onde permaneceram aproximadamente um més, retornando para o Morro do Osso. Nos dez
meses subseqlientes Kentanh, esperando os meses gquentes do ano, aproveitou para convidar
0s “parentes’ earticular a“politica’ com os 6rgéos governamentais (FUNAI em Passo Fundo,
Ministério publico Federal e Ministério Publico Estadual, universidades) na tentativa de obter
recursos e legitimidade para a ocupacdo da area. Nesse tempo, visitou museus e cartérios
visando reunir documentacao sobre a area. De posse da documentacdo, constatou que a area,
além de sitio arqueoldgico (estudado durante a década de 70), constituia uma terra devoluta
pertencente ao esado do Rio Grande do Sul, um aspecto importante, segundo ele, uma vez
gue esse estado havia deliberado que estas terras seriam destinadas a acomodar a populacéo
indigena (ver em anexo n°3).

Por fim, Kentanh reuniu dez familias e, no dia 11 de abril de 2008, as nove horas da
noite, deixaram a Lomba do Pinheiro, em um 6nibus alugado com recurso da FUNAI, para
ocupar a &ea. Os Kaingang estabeleceram-se, novamente, com barracos de lona preta,

construidos com armagéo de taquara (material encontrado em abundancia no lugar).
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Kentanh beneficiou-se de uma querela na Lomba do Pinheiro, que lhe permitiu atrair
um grupo domeéstico importante entre os Kaingang da regio litoranea, relacionado ao finado
Peni. O fato é que, ha algum tempo, o clima de tensfo politica aumentava na aldeia, em
virtude da aproximacdo da data das eleicdes, para a qual dois grupos se formavam: o do
cacique, de um lado, e o grupo doméstico do falecido Peni, de outro. Essa tensdo desemboca
em conflito aberto durante uma festa, realizada no Centro Cultural da aldeia, duas semanas
antes da ocupacdo da Ore mdg, envolvendo inclusive alguns f6g (que brigaram junto com uma
das faccoes).

Nesse contexto, Kentanh, que ndo participara da briga de facgdes na Lomba do
Pinheiro, reuniu, alguns dias depois, a faccdo derrotada. Contou-me: “Eu pensei: E, agora,
acho que ndo vai vir ninguém [para entrar no énibus], e quando eu olhei o pessoa veio
chegando ...” . Desse modo, a ocupacdo de Ore Mdg envolveu, além das familias de Kentanh e
de Pedrinho Eufrésio seu cunhado (ZH), de Jota e sua familia, o grupo doméstico de Peni.
Entre as familias que compdem atual mente este Gltimo grupo estéo as duas filhas e um filho
do falecido Peni, o filho deste filho, um genro de Jagtag, o cunhado (HB) dafilha falecida de

Peni e um homem de Serrinha com sua familia.

1. Kentanh

i : 2. Peni
1 | : A. Pessoasque

A : acompanharam
: Kentanh no
| A | | | deslocamento paraa
-|‘ .A L & A A= Ore még

1

Fig. 4 Parentes na Ore mag
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Mapa 3. AldeiaOre még — cidade de Guaiba ao fundo
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39. Vistada Oremég (2008)

40. Fogo de chdo— Oremég (2008)
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Sao Leopoldo

A adeia de Sao Leopoldo transferiu-se em 2008 para uma pequena area de trés
hectares comprada pela prefeitura. Nesse caso, precedente importante nas relacbes entre
prefeitura e indios, o poder municipal pretende transferir a posse da terra para a Uniéo, ou
segja, para a FUNAI. O prefeito da cidade, que “havia trabalhado em Xanxére e conhecia a
causaindigena’, prometera-lhes, durante sua campanha para a prefeitura municipal em 2007,
a aquisicdo de um terreno. Ganhas as €lei¢les, cumpriu sua promessa, comprando a area de 3
hectares em janeiro de 2008. Segundo os Kaingang, houve no processo vérias dificuldades e
véarias negociacdes dos indos com a prefeitura e desta com os proprietérios, envolvendo a
escolhado terreno e a especulacdo imobiliaria por parte dos donos do terreno escolhido.

Para que a mudanca de fato pudesse ocorrer, os Kaingang tiveram que ocupar o
terreno escolhido. Neste estdgio da negociacdo, o prefeito iria declarar a expropriacdo do
terreno, mas os donos aceitaram enfim preco combinado. O prefeito ligou para o celular do
cacique, que esperava junto com os seus. “podem ficar, agora o terreno é de vocés’. E
importante lembrar que, para os Kaingang, esta conguista vem associada a uma ocupagéo da
estrada que da acesso a BR 116, quando ainda moravam a beira dessa estrada. Atualmente, no
terreno conquistado, estdo 22 familias, em casas de madeira, esperando a construgdo de casas
de alvenaria com recursos do Municipio de Séo Leopoldo. O terreno tem uma boa cobertura
vegetal, que lhes da sombra para as atividades diérias. Ao lado, existe uma &rea de mato com
mais de 10 hectares, onde se encontram fontes de &gua, cipoa e taguaral, que usam para o
artesanato. Uma parte desta area pertence ao mesmo dono do terreno comprado, que ndo mora

no lugar e permite-lhes coletar essas matérias primas.
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rogui 3. Sdo Leopoldo

A aldeia é composta, primeiro, pela familia do pa i Darci Fortes (Pep0). Ele tem um
filho casado morando em uma casa. Sua irma mora em uma casa e seus quatro filhos casados
moram cada um em uma casa. O vice-cacique por muito tempo foi José Vergueiro, filho de
uma irma de Pepd (moradora em Nonoai), mas ele acabou substituido por Rigre que, por seu
turno, é casado com BD de Pepd. Mais recentemente, algumas familias de Votouro chegaram
e tornaram-se importantes politicamente (infelizmente ndo sei se existe uma relacdo de
parentesco préxima com os moradores mais antigos); desde que Rigre foi para o Morro do
Osso, 0 vicecacique é proveniente dessa aldeia. Alguns Kaingang, filhos das irmas,
origin&rios de Nonoai, dizem que quem conquistou essa terra foi o tronco de Nonoai e ndo o

de Votouro, e um conflito politico se estabelece entre eles e seu tio Pepo.
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Nesse contexto, em que “ees [afamilia de Darci] mandam”, Rigre, trés meses depois
de mudar-se para 0 Morro do Osso, foi convidado por Pepd para voltar para Sdo Leopoldo.
Aceitou, dizendo que no Morro do Osso sua condicao de lideranca ndo fora considerada pelo
cacique, apesar de ele ser parente préximo da esposa do cacique (ZS) e do vice-cacique (2S).
Assim, ele preferiu ficar com seu kakré (WFB) e ndo com Xé seu jog (MZH), indo pois viver

com seus afins. Mas, posteriormente, voltou a morar no Morro do Osso.

1. Pepd (cacique)
2. Rigre
] 3. Vergueiro
‘| |. # l|. 1 ‘| o=k O=4 4. Refg (professor hilinglie)
[ | I | 5 4 5. Vice-cacique
&=Ar A [TT1 T TT]
2 3 AAALAGG AL

Fig. 5. Genedogia de S&o L eopoldo

Observando estes aspectos da vida alded, vé-se que a dinamica das relacfes para a
constituicdo de um grupo local entre os kaingang é complexa e instavel. Parentesco,
xamanismo e chefia entrelacamse em movimentos de reunido e dispersdo que configuram

novos contextos naregido litornea.
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41. Aldeia S50 L eopoldo (2008)

42. Pepb (2) ”
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4.3 Nimpre e 0 Xamanismo na Lomba do Pinheiro

Vimos que, desde a primeira morte na Lomba do Pinheiro, a populacdo passou a viver
ali com as amas dos mortos (vénh kuprig). A partir de entdo a atuagdo xamanica tornou-se
uma necessidade constante para a viabilizagdo da vida alded. Vimos como, ap6s o
afastamento de Jagtag, Nimpre tende a estabel ecer-se como kuja desta adeia. Segundo €ela, a
populagdo ainda desconfiada de seus conhecimentos, perguntavalhe “como é que atia cura’,
diante da eficécia de suas intervencdes, que incluiram tratamentos de olho inchado, retirada de
duas almas do cemitério (vénh kej), administracdo de remédios para as mulheres apés o
primeiro parto.

Neste contexto, ela pedira as liderangas recursos para vigiar ao planalto para coletar
ervas medicinais (vénh kagta), e as liderangas procuraram obter esses com a FUNASA. Além
disso, de modo gera buscam para ela materiais necess&rios para suas atividades. Quando
cheguei naaldeia em janeiro de 2008, o cacique levou-me até a casa dela, uma atitude que me
pareceu o reconhecimento até entdo inédita. Nimpre fala da Lomba do Pinheiro como um
lugar bom para se viver, no presente (ziri) e no futuro (vanhky). O cacique, (um dia apds o
vénh kej mii realizado na adeia), perguntou-lhe: “onde é que tia quer morrer?’. E ela
respondeu: “aqui, eu ndo vou entrar na aldeia onde nasci carregada [morta]”. Quando, nas
férias, os Kaingang vao “negociar” nas praias do litoral galicho, Nimpre prefere ficar em casa,
porque é um lugar tranqguilo. No longo trecho que transcrevo abaixo, Nimpre fala sobre este

momento de sua vida:

[Faldvamos sobre os kuja de Nonoai e ela disse]] Eu estava dizendo para as minhas filhas, se vai tudo
bem, arainhavai se levantar aqui na Lomba. Porque o Jaime [Kentanh] ndo deu valor prafamilia. Nés
estdvamos levantando o filho dele. Nao deu valor para o filho dele, ndo deu forga, vivia sO
esculhambando. Entdo a gente vai levantar outro agora, vamos ver qual € que va entrar. Vai entrar no
curso, uma aulinha, dos kujd. Que a gente estava com o filho do Jaime, ndo souberam caprichar, ndo
deram uma gjuda parao pia. O piajaestavanafila. Ele [o Jaime] pensa que € brinquedo. Que a minha
avo dizia pra mim: com o tempo, minha filha, o que eu estou te passando vai te gjudar.Tu vais sempre
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se lembrar de mim, eu ja estou embaixo da terra. Tu ndo vais se arrepender. E dito e feito. Tantas curas
que eu fiz aqui, agora. Aqui com os brancos, né! Também com os indios. Ndo esta me valendo agora?
No final, dos indios, o cacique Preto disse que ndo era pras guias cobrarem, mas isso fol acertado.
Ent&o, as vezes eu tenho que tirar o indio do cemitério [véhn kej], [€] eu tenho que me comprometer a
favor daquele indio. Eu tirei uma menina e um rapaz daqui. E para trancar o cemitério, eu tenho trés
compromissos na frente, que eu tenho que pagar paraeles [os jagrd, pagar com mesada, que € diavinte
quatro de Sdo Jodo, a despesa também vai sair. Porque dai, esses cura que tranquel o cemitério para
ninguém maisir. Isso ai era com a prépria pessoa da comunidade, a pessoa mesmo tem que entrar em
COMPromisso com os guia. Mas assim como €ele [0 cacique] disse que ndo era para cobrar 0s guia, 0s
indios, dai eu sou comprometida, eu tenho que pagar aquela conta. Dai eu por mim, iria sair a festa na
custa do pessoal que recebe a cura, mas vai sair na cugta de fora [dos brancos que ela cura? mas
também eu estou comprometida por causa deles aqui. [Pergunto quem recebeu a cura] E de um rapaz e
de uma menina e de uma criancinha Ent&o esses ai eu tenho compromisso. Porgue vida espiritual, ela
cuida [7]. [Eu pergunto: estavam doentes?] Hum, hum ... Depois que o Ultimo velério aconteceu, elas
queriam puxar mais outraparair de atrés, dai. Eu ataque aquilo, dai, os guia atacaram.E, dai, que eu fiz
o trabalho |4 no cemitério, botando aquela madeira no lugar do povo, né! (...). Dai aquelamadeirafoi no
lugar do povo. Dai, aquilo 1& foi no lugar da comunidade indigena, que ndo é para morrer um, entdo ja
n&o é pra chamar mais ninguém. Aquda madeira foi a favor da comunidade, a favor das criangas do
cemitério, esta enterrado la. [Qual madeira que era, eu pergunto?] Eles conseguiram pra mim, é
guagjuvira, cerne de guajuvira. [Conseguiram aqui, pergunto?] Eles foram na madeireira N&o sei onde
eles acharam. Foi até o Zaqueu [professor bilinglie] que achou, foi 0 Zaqueu que fez isso pra mim.
Aquele |a foi no lugar do povo, e aguele |4 tem um compromisso, € um compromisso para mim. Que
pelo real, se eles fizerem festa, todo esse povo, hora que tiver umafesta, que chegue o dia, 0 povo tem
que se comprometer com uns quilos de carne, cada casa. Mas assim como ele me disse, né, que ndo €
para cobrar entdo o compromisso é comigo. Carne, uma galinha, um kilo de arroz, é uma arrecadac@o,
dai, né! E dai é nas custas do povo, que faz a festa E porque os indios nunca pagaram também na
minha &rea, sO que a festa era com eles. A hora da cura, a festa era com aguela pessoa, arrecadam
popular e ... [Era caga, eu pergunto?] Eral Aquela época, eles fazia esses pato, ... jacu (jé), tem mais
outro, um galo fino do mato, nem sei como é nome daquele la[Como é em kaingang? K¢i.

Nesse contexto, emerge um tema, o da economia kaingang do litoral, da producdo e da
troca, que até agora ndo havia sido tocado sendo de forma margina. Segundo Nimpre, a
nocao de “pagamento”’, em sua forma coletiva, € mre en hd (troca coletiva ou “todos vao
dar"), que seria a forma adequada para pagar a “cura’ redizada pelos jagré, a qua é, ao
mesmo tempo, contrastada com a noc&o de “negécio”, kajam (pagar, comprar)™®. A questéo
gue se coloca para a atividade da xama, hoje, na Lomba do Pinheiro, é que a comunidade ja
ndo pode mais “pagar’ (no sentido de que “todos vao dar”) aos jagré através de uma “festa
para as criancas’, porque ndo pode mais cagar e plantar como se fazia no planato, quando
existia caca e mais terras produtivas. Tanto é assim, que Nimpre teve de recusar a proposta
feita pela médica do posto de salide da aldeia a0 pa i Peni, porque se elativesse que atender

todas as doencas (kaga) da populagdo, como queria a médica, ela ndo poderia coletar cipos e

18 A noco de “negécio” é utilizada para vender artesanato e comprar bens em geral, como quando compram
artesanato dos Guarani.
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taquara para fazer artesanato e “negociar” nas feiras da cidade e, entdo, sobreviver. Como ela
respondeu ao cacique: “ela[a médical recebe para trabalhar e eu ndo, entdo ela vai ficar sem
fazer nada, enquanto eu tenho que cuidar de trés criancas [suas netas]. Por isso, eu tenho que
trabalhar [vender artesanatos|, agora, quando for doenca espiritual, dai € para mim, que eu
curo”.

Nimpre é constantemente procurada por brancos em busca de cura para 0s mais
diversos problemas, desde estéticos a problemas graves de salide, muitas vezes por intermédio
de outros indios que os encaminham para Nimpre. Ela geralmente vai a suas casas para cura-
los. A0 mesmo tempo em que essas curas legitimam a sua atividade xaméanica dentro da
aldeia e, de forma mais ampla, em outras aldeias kaingang (de onde muitos vém em sua
procura), aforma de atuacéo fundada no “ pagamento aos guias’ sob formade “festa’ deixade
estar no centro de suas atividades. Pois muitas vezes ela assegura sua subsisténcia curando os
brancos, quando entdo prescinde do “pagamento” de pacientes kaingang para ndo deixar as
pessoas da adeia sofrendo. Por isso, ela diz que o pagamento aos “guias’ “vem de fora [dos
brancos]”, isto &, os brancos pagam afesta aos;jagré.

Para desenvolver melhor este ponto, é necessério realizar uma rapida discussdo sobre
as atividades de subsisténcia entre os Kaingang da regido litorénea, para depois tentarmos

concluir.

4.4 Atividades de subsisténcia na regiao litorinea

Como vimos no item anterior, quando da transcricdo de trecho da entrevista com
Nimpre, a vida nas aldeias na regido litoranea é marcada por modificacBes significativas no
gue se refere a relacdo entre as atividades de subsisténcia e a vida cerimonial. As atividades

produtivas nas aldeias do planato relacionavam-se diretamente ou indiretamente com as
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atividades cerimoniais. Mesmo concentradas na vida cotidiana, elas dependiam do
“conhecimento dafloresta’, isto é, de uma ciénciadaflora, dafauna, dos espiritos, das pedras,
entre outros seres animados e inanimados que, a0 mesmo tempo, constituem os elementos
importantes davidaritual.

Vegjamos como se desenvolvem as atividades de subsisténcia na regido litoranea. Os
Kaingang utilizam-se de cip0s e taquaras para a confec¢do de cestos e a coleta desse material
€ redizada por homens e mulheres. Como informei na introdugdo, as aldeias na regido
litorénea localizam-se no entorno de morros de mata atlantica em um ambiente subtropical
(no caso do Morro do Osso, sobre um morro com pouca vegetacdo de mata atlantica
entremeada por floresta secund&ia). Entretanto, o espaco de coleta abrange uma ampla regido
gue envolve as proximidades da Lomba do Pinheiro (Morro Sao Pedro e Morro Santana, Lami
e Canta Galo), as proximidades de Sao Leopoldo e as proximidades do Morro do Osso e
Ponta Grossa, englobando toda a zona sul da capital, Porto Alegre. Inclui também o municipio
de Guaiba, transpondo o rio de mesmo nome, no qual encontra-se uma vasta regido de varzea
gue preserva uma quantidade razoavel de cipds e taguaras (na area que hoje é reivindicada
como uma area ancestral por eles). Para além desses espacos, as aldeias kaingang sdo
envolvidas por uma pai sagem urbana.

Além desses lugares, pertencentes em geral ao governo municipal, estadual ou federal
(UFRGYS) €, as vezes, a iniciativa privada, os Kaingang fregqlientam as aldeias do povo
Guarani, localizadas em varios lugares da regido litorénea. Estas Ultimas caracterizam-se por
estarem relativamente mais af astadas da cidade, e o percurso até elas se faz por entre fazendas
esparsas, onde prevalecem as pastagens para a criagdo de gado. Ao chegarmos has adeias
Guarani, verificamos a conservacao da vegetacdo nativa.

O acesso a todos esses lugares de coleta é relativamente facil, mas, adentrando o mato,

tornase dificil devido ao estado de conservacdo das matas. Nesses ambientes, os Kaingang
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passam o dia e, muito raramente, acampam ou pernoitam. As condic¢des de uso sdo variadas,
conforme 0 acesso sgja legal ou ndo, (quando atravessam propriedades privadas, podem
aparecer problemas com os seus donos). A coleta de cipd, taguara e sementes, aém de
algumas madeiras para a fabricacdo de arco (pouco utilizadas pois os fazem, na maioria das
vezes, de taquara) respeita uma ldgica de periodos de alternancia para o crescimento de novas
ramagens, sendo pois objeto de um manejo especifico: a tiragem do cip6 libera a copa das
arvores para 0 crescimento da vegetacao e, apés a retirada, demora em torno de trés a cinco
meses ou dois a cinco anos (dependendo do cip6 e da localizagdo, se no morro ou na varzea)
para gue ele volte ao seu tamanho. Por isso, 0 uso desses lugares de coleta aterna-se durante o
ano.

Os Kaingang passam horas a fio nos matos, para depois retornarem a aldeia e fazer os
trancados de cipd ou de taquara que, prontos, serdo cestos, “casinhas de passarinho”, bolas
trangadas, e outros objetos, como arcos e flechas ou esculturas zoomorfas de cip6 (veado
campeiro, peixes, entre outros). Quando chegam na adeia, ficam sentados em cadeiras e
bancos modestos — adquiridos em peguenas lojas de méveis usados e através de doaches
(assim como acontece com os demais méveis da casa) — colocados no patio da frente da casa,
para entdo iniciar a confeccdo de artesanatos. Estas atividades sdo diarias e acompanhadas
pelo chimarréo.

Tanto homens quanto mulheres circulam por esses espacos de coleta, para o artesanato
bem como para ervas medicinais. As cestas, atualmente, sdo fabricadas por homens e
mulheres, mas parece que antes 0 homem coletava materia (principalmente a taquara) para a
mulher, o que também acontecia com a cerdmica: 0 homem pegava o barro e a mulher
confeccionava. A iniciagdo na vida socia, segundo falam, estava justamente relacionada ao
aprendizado da confeccdo de cestos pelas meninas e ao da confeccéo e uso de arco e flecha

pel os meninos.
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Quando des tém “materia” (cipds, sementes e taguaras) mas ndo prontos 0s objetos
prontos para a venda, ficam na aldeia para confeccionélos, a ndo ser que precisem ir buscar
lenha e “remédios do mato” (vénh kagta), visitar parentes, fazer politica na cidade etc. Em
nenhuma destas atividades é possivel observar uma divisdo de género mais marcada, com
excecdo do que se refere a politica frente aos fog, que € uma atividade eminentemente
masculina. No &mbito aldedo, como vimos anteriormente, a politica é também uma atividade
quase exclusivamente masculina no ambito publico, mas também é realizada no contexto
doméstico por mulheres. Eles dizem: “a mulher fala em casa e o0 homem fala nas reunides
[publica)” (nas quais as mulheres participam quase sempre como ouvintes). De outro modo,
existem mulheres que ndo gostam que seus esposos facam politica, principalmente, com os
fog. Esse desagrado esta relacionado, em grande parte, segundo alguns homens (lideres), ao
fato de eles ndo conseguirem trabalhar para a subsisténcia dafamilia**’

Observel anteriormente que, enquanto buscar lenha e coletar é uma atividade mais
masculina, ainda também realizada por mulheres (elas dizem estou “fazendo o trabalho do
homem, pegando lenha, cip6 e taquara’), a cozinha é uma atividade eminentemente feminina,
embora alguns itens possam ser preparados por homens. Como descrevi no capitulo 3, assar o
émi ré (alimento base kaingang) € uma atividade diéria e quase exclusivamente feminina (mas
0s homens sabem fazer). Os homens “cozinham” peixe na taquara (krékunfar ken pu) e
polenta na taquara (émi ken pu), além de assar peixe, carne, frango e fazer caldo de peixe,
entre outros alimentos, mas raramente os vi cozinhar arroz, feijdo e frango ou carne em
panelas (alguns sabem fazé-1o). Ha de fato uma intima relagdo entre o cozinhar e o cuidado
com os filhos, que é umafunc¢do mais feminina, dando ao homem maior liberdade para sair de
casa para realizar outras atividades, econémicas, paliticas, educacionais (principalmente, no

caso dos professores hilinglies) etc.

17 As vezes os lideres recebem algum apoio para desempenhar certas funcdes politicas, mas devem retornar as
atividades de subsisténcia assim que resolvem as questes coletivas. Este apoio ndo cobre a subsisténca da
familia
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Os Kaingang dizem que, geramente, “folgam na segundafeira’, ap6s a feira do

Brique da Redencao, que acontece todos os domingos.**?

Nos outros dias da semana, quando
tém o artesanato em maos, distribuem-se para vendé-los em varios lugares da cidade de Porto
Algyre, sendo o0 “ponto” principal a Praca da Alféndega, localizada no centro da cidade, onde
colocam vérias bancas, por familia, como também fazem no Brique da Redencdo. Tenho
observado que quando um rapaz casa, ganha o direito de uma banca prépria nesta feira (como

acontece com as casas), para obter a subsisténcia de sua familia, trabalhando ali com a esposa
a0 seu lado.

Por meio da venda de artesanato, adquirem dinheiro para comprar aimentos em
supermercados como erva mate, farinha de milho e farinha de trigo, arroz e feijéo, macarréo,
frangos e carne de boi, refrigerantes, banha, além de eletrodomésticos como geladeira, fogao,
lavadora de roupas e carros. Os el etrodomésticos citados s8o comuns na maioria das casas. No
caso do carro, geralmente vése um e no maximo dois ou trés por aldeia, e seu uso €, muitas
vezes, coletivizado ou “negociado”. Além de servir ao seu dono, presta-se a usos coletivos
como compras de supermercado, idas ao hospital, viagens a aldeias do planalto, saida para
reivindicacdes paliticas. Em outras ocasides, o uso do carro € “negociado”, como quando se
faz “frete” pago (do material de coleta, dos artesanatos) para outros Kaingang. As mulheres
lavam as roupas com suas respectivas maquinas de lavar colocadas dentro ou fora das casas,
momento em que, geralmente, vé&rias mulheres se relinem. O fog&o é usado para fazer émi
kushir (“bolo frito”), entre outros alimentos emprestados da cozinha dos brancos (arroz,
macarrdo, pdo, etc), mas eles preferem o fogo de chdo onde esquentam a &gua para o
chimarrdo e assam o émi 6 (bolo da cinza), além do milho, feij&o e carne assada, intercalando

o cardapio da“ comida dos brancos’ com aformatradicional de se alimentar.

18 S50 Leopoldo é a Unica aldeia que ndo utiliza o espaco dessa feira; os kaingang negociam com seus
artesanaos nas ruas de Séo L eopoldo (inclusive no sinal detransito), assm como nas feiras de cidades préximas.
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Existem algumas rocas na regido litorénea. Observei em torno de trés ou quatro por
aldeia. Estas rogas localizam-se, quando existem, ao lado das casas, e s80 pequenas (na
Lomba do Pinheiro, o lugar destinado a roca coletiva ndo € utilizado por todos), pois ndo ha
espaco suficiente. O uso dos alimentos produzidos na rogca € complementar aos alimentos
adquiridos no supermercado ou na doagdo de cestas basicas. Nas rogas plantam milho, batata
doce e feijdo, sendo estes os alimentos mais comuns; alguns plantam hortalicas e outros cana
de aclcar.

De fato, para aguns kaingang, os que foram “criados embaixo dos kuja”, viver na
regido litoranea é um tanto dificil, pois a comida é diferente daguela encontrada nas areas do
planalto. Em Nonoai, por exemplo, sabe-se da procedéncia de alguns alimentos que buscam
na mata e que, por isso, sdo considerados “limpos’. Aqui, na regido litordnea, ndo se sabe a
procedéncia dos alimentos que, por isso, sdo considerados “perigosos’ e “sujos’. Com
mesma preocupagdo, informou-me Ga vog: “As plantas, as vezes, parecem as mesmas, mas
ndo s30: uma € hd (de espirito bom) e outra é korég (de espirito mal)”; por isso, é importante
estarem na aldeia (na Area Indigena). Ele diz, ainda, que come pouca carne, deixando-a mais
para as criancas, que ndo foram “ criadas embaixo do kuja” e ja estéo acostumadas.

A caca e a pesca sdo atividades raras, mas ainda existem, e 0s animais Sa0 as vezes
surpreendidos pelos Kaingang em suas atividades diarias de coleta. S8o vistos como
elementos importantes do ambiente ao redor de seus vdre ou gd, mas, de fato, ndo sdo alvos
constantes dos cagadores experientes nem dos jovens, devido a pouca quantidade. Prefere-se
criar galinhas soltas no péatio da aldeia. Houve “planos’ para a construgdo de um agude na
aldeia Lomba do Pinheiro para a criac8o de peixe, mas ndo puderam ser executados devido a
orcamento e proximidade de esgotos.

E manifesta a fala dos Kaingang da regifo litoranea a percepcdo da transformagso de

sua subsisténcia (tanto na producdo como na alimentacado). Eles dizem que a mata existente no
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Morro do Osso e nos arredores de S&o Leopoldo e da Lomba do Pinheiro (“existem plantas,
mas estdo fora da aldeid’) sdo capoeira ou capoeirdo (égoho), isto é ndo ha mais florestas
(néen). Alguns dizem néo saber se a araucaria por eles plantada dara frutos (devido a diferenca
de clima, vegetacdo, solo entre o planalto e a regido litornea) e se o mato ao redor ficara
dentro das éreas indigenas, devido aincerteza juridica e politica que paira sobre elas. Por tudo
isso, aguns dizem que estdo apenas tentando estabelecer-se neste lugar que é téo diferente
daquele de suas “adeias de origem”, localizadas no planalto. Ndo sabem se esse projeto serd
bem sucedido.

Essas transformacoes na regido litoranea devem, entretanto, ser comparadas aquelas
das addeias do planalto meridional, principalmente no que se refere aps processos de reunido e
disperséo alded. Considerando a informagdo de Kimiye Tommasino no planalto, as principais
atividades de subsisténcia, como a pesca com o pari, 0 cultivo de rogcas e a caga, sd0
executadas pelos grupos domeésticos, familias extensas ou nucleares (Tommasino, 1995;
2002). Isso é formamente semelhante a0 modo como se organizam a producdo (coleta e

manufatura) e a venda de artesanato naregizo litoranea'*

Mas hduma diferencaem relacdo a
reunido e a dispersdo alded. Como vimos, os Kaingang na regido litoranea realizam um
movimento especifico de dispersdo para a coleta de cipds e taquaras usados na confeccdo de
artesanatos (a busca de remédios no mato € uma constante, e alguns dentre estes, como a
macela, sfo utilizados para a venda). Paralelamente, a atividade de confecgdo propriamente
dita do artesanato é ocasido da concentracdo das familias nas aldeias. De tal modo que, foraa
coleta (que ocupa grande parte do dia e/ou dos dias da semana, do més e do ano), muitos dos

momentos que os Kaingang passavam tradicionalmente na roga, coleta, caga, pesca, isto €,

dispersos em familias, séo agora vividos naadeia'®

19 A s bancas de artesanato no Brique da Redenc&o, por exemplo, sio distribuidas por aldeiae, apartir dai, pelos
grupos domeésticos, familias extensas e familia nuclear.

120 \/er Tommasino (1995) para a comparacéo com o planalto. Ela diz: “Quando afirmamoas que 0 modo de vida
dos Kaingang era definido pela caca e coleta € porque a forma de organizag&o do espago foi conformada pelas
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Mas qua o efeito dessa diferenca sobre o tom e a forma gera da vida do coletivo
(kanhgag kar)? E possivel ver nessa diferenca com o planalto uma forma especifica de os
Kaingang do litoral constituirem uma socialidade para além da familia extensa, isto €, uma
forma de viver a aldeia como coletivo kaingang? Como isso se compara com a hipétese de
Tommasino (1995; 2002) de que no planalto, o padréo de socididade baseado na tradicéo
ancestral atualizase fundamentalmente no espago de dispersdo dos acampamentos, em
oposi¢do ao das aldeias (onde predominaria um padréo relacional alienigena, dosfég)?

Na regido litordnea, com atransformac&o no movimento de disperséo e o aumento da
importéncia do momento de concentragdo aded, parece fortalecer-se a percepcéo pelas
pessoas dos beneficios atuais e futuros de viver junta. E em termos dessa percepcdo que se
legitimam aqui, no litoral, o discurso do kujd de que as pessoas precisam “trocar”, isto é
“pagar” quando recorrem ao seu “guid’ (jagré) para afastar os vénh kuprig; o discurso do
cacique de que as pessoas precisam ficar na“cadeid” por desrespeitar a“lei” daadeia; de que
a ceda bésica ndo deve ir para quem ndo trabalha com artesanato e prefere trabalhar em uma
“firma’ (diz-se entdo: “tu estas virando fog”); de que 0s kanhgdag pé respeitam a “lei” e os
“indianos’ ndo etc. Enfim, de que viver junto requer a observancia de uma série de rituais e
etiquetas, que manifestam e garantem o bem viver (kanhgdg ha kar) € 0 bom pensamento
(kanhgag jykre).

Ha ainda um outro aspecto da vida em comunidade. Como vimos no capitulo 2, o pa i
e 0 kuja atualizam os atributos de “forca’ (tar) e da qualidade de “bom” (hd) na producéo de
uma vida alded baseada na “lei” — isto €, no respeito (fu ha) entre 0s que pertencem a marcas

diferentes e na vergonha (my’a) entre 0s que pertencem a mesma marca. Responsaveis pela

atividades caca-pesca-coleta: a construgdo de ware (acampamento provisorio), tendo como referéncia o emé, a
aldeia fixa Essa mobilidade no interior de seu territorio, pelo que se pode deduzir, tinha as seguintes
caracteristicas: as atividades florestais ou de pesca se organizavam em torno do grupo de parentesco; a aldeia
fixa nuncaficava vazia, havendo sempre 0s que saiam e outros que voltavam; algumas atividades (como melar)
demandavam menos gente, menor distancia percorrida e menor tempo fora do em&; outras (pesca de paris)
demandavam mais gente, mas o critério continuava vinculado ao grupo de parentesco. Assim também o tempo
de permanéncia variava de acordo com o tipo de atividade’ (Tommasino, 1995: 282).
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protecdo da aldeia, eles devem, a0 mesmo tempo, trazer de fora recurso para a comunidade.
Se ndo o fazem, ou aquém do esperado, eles deixam de ser considerados “bons para a
comunidade’.

A atuactes do pa i e do kujd atravessam o cotidiano e a vida cerimonial. As liderancas
saem na busca de cestas basicas, transporte gratuito, lugares para a venda de artesanato,
atendimento a salde e educagdo diferenciados, moradia; planta arvores de importancia
simbdlica (araucéria), fazem festas no “Diado indio” e conseguem recursos para trazer ospé;
e kujd do planato para os Encontros dos kujd e para rezar para os mortos. Dizem que n&o
podem ser td&o bravos (jiig) como eram, antes de se tornarem caciques, pois precisam
viabilizar “parcerias’, tanto na comunidade quanto fora dela. A kuja pede que todos
partidipem com doagdes a fim de realizar uma festa para seu jagré e para as criangas (das
guais os guias gostam), como meio de “pagar o trabalho feito para a comunidade”; todavia
como “eles [as pessoas da comunidade] ndo entendem que ‘todos tém que pagar’ [én mré hdl,
afesta se faz com as doagdes que vém de fora” (ou seja, com o dinheiro das curas que elafaz
a0s fog). Ao mesmo tempo ela procura um novo jagré que exija menos, por Ndo conseguir a
caca adequada para encher uma vasilha de sangue que o seu antigo jagré costumava beber no
dia dafesta. Isto é cada um deles, a seu modo, realiza a mediacdo entre o interior e exterior
do grupo local, adaptando-se as hovas circunstancias em que se da mediacdo. Mas
adaptacdo se da sem prejuizo dos valores da reciprocidade.

Em suma, em todos os trés dmbitos — parentesco, do xamanismo e da lideranca—, as
relacBes que conforma a socialidade kaingang aparecem como fundadas na reciprocidade,
observada desde um padréo ancestral. O discurso sobre a existéncia ou ndo desse padréo
ancestral opera com os mesmos elementos descritos por Tommasino para o caso do planalto

(ser “bravo”, kanhgdg jiig, ser “verdadeiro”, kanhgdg pé), mas na regido litorénea do Rio
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Grande do Sul, esse discurso é mobilizado como parte de um esforco (consciente ou
inconsciente) de viver coletivamente no espago aldedo.

Por fim, se esse esforco fracassa, se os ideais de reciprocidade néo se realizam entdo
novos deslocamentos podem ocorrer e, com eles, novos arranjos residenciais e conjugais,
“cadeias’, rituais de protecdo da adeia, rezas do péj para os mortos, emergéncia de novas

liderangas etc.
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46. Artesanato (Lomba do Pinheiro, 2008)

%?éiﬂ"vz mn%“ =
45, Fazendo artesanato (Morro do Osso, 2008)
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48. Araucéria(Morro do Osso, 2008)
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49. Jagtag no Brique da Redencdo 50. Jagtag vende esculturas
(PortoAlegre, 2008) zoomorfas Guarani (2008)

51. Cesto (2008) 52. Menina kaingang ao lado da
escultura zoomorfa de um veado
campdro (2008)
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Conclusao

Desde o primeiro momento em que os Kaingang chegaram a regio litoranea do Rio
Grande do Sul, reuniram-se juntos ou proximos dos parentes, em casas, lugares de trabalho,
arroios e rios que cortam as cidades dessa regido. Esse movimento de reunido, em certo
momento, traduziu-se em “conquista de terras’, para que “ as futuras geragdes crescam dentro
de sua cultura’, para que eles tenham “ preservado os seus direitos de primeiros habitantes do
Brasil”, para que possam plantar “milho, batata doce, feijéo”, para que possam comer suas
“comidas tipicas’, para que possam enterrar seus mortos, para que casem, para que “ganhem
seus filhos em casa’, através de remédios do mato (vénh kagta), para que protejam seus
corpos com “queima de remédios’ (vénh kagta piir), para que sgjam lideres (pa i), xamas
(kuja) e guerreiros (vénh genh).

Mostrei que esta complexidade de fatores, para os quais os Kaingang estdo atentos a
maior parte do tempo, tem sido mantida praticamente, em termos de recursos econdmicos, por
eles proprios, através da venda de artesanato nas feiras e ruas das cidades da regido litoranea.
Esta atividade, que envolve a coleta, a confeccdo e venda do artesanato, ocupa o cotidiano de
forma quase integral e poderia dar a impressdo que a vida nas adeias da regido litordnea
tivessem um Unico objetivo: a venda de artesanato. De tal modo os Kaingang nos ou préximos
aos centros urbanos seriam fundamentalmente artesdos e feirantes. Com certeza, eles sdo
eximios artesdos e bons negociantes, sabem, como eles dizem, o valor do jankamy (dinheiro),
0 gue antes ndo sabiam, justamente na época em que o dinheiro aparecia e desaparecia na
aldeia de forma mégica e sem controle por parte deles — dizia-se que ou estava enterrado em
vasos ceramicos desde a época dos jesuitas em suas aldeias. Uma época em que o dinheiro
nado erafeito para os “indios’, mas para o branco, quando utilizavam as moedas como colares.
Outras coisas, entretanto, s8o0 importantes, € ndo é incomum encontrar as liderangas com

cocares, arcos e flechas dentro de énibus e no centro da cidade de Porto Alegre, indo ou
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voltando de reunides com orgéos publicos para conquistarem seus direitos; andar livremente
nos lugares onde col etam matéria-prima para a confeccado de artesanatos e ervas medicinais.

Segundo os Kaingang, a ocupacdo indigena no litoral é ancestral, pois este é um lugar
onde 0s antigos passaram, acamparam e/ou moraram. Vinham das aldeias do planato para
fazer politica em Porto Alegre, ja no século XI1X e outras incursdes, registradas nas narrativas
dos antigos, nas quais estd@o presentes elementos da pai sagem encontrada nessa regido, como o
mar ou o lago Guaiba (respectivamente, gdj kafo tu e oré mag). Tais incursdes séo lembradas
na memoaria de guerras, e por meio de sonhos ou visdes, 0s quais os Kaingang traduzem como
indices de sua ocupacdo ancestral na regido litorénea, o que os permite localizar no tempo e
no espaco agqueles que “vieram a Porto Alegre e nunca mais voltaram” (como Antdnio Koito
gue, segundo dizem, viveu e morreu no Morro do Osso).

Destaquei no decorrer dessa dissertacdo alguns aspectos importantes do processo de
constituicdo de aldeias, que resumo abaixo.

No horizonte sécio-cosmolégico do povo Kaingang que habita atualmente aldeias na
regido litorénea, ha algum tempo — um tempo que inclui o vasy (tempo passado) e gufa
(tempo antigo) — pessoas circulam por aldeias (émd, ga ou vdre mdg) e acampamentos (vdre
ou vare si) kaingang. Mas, foi a partir da década de 90 que uma seqgiiéncia de eventos
concretizou o estabelecimento de aldeias (vare mdg) nessa regio, e a posterior constituicdo
de um aglomerado politico-cerimonial aldedo. Isto se deu, em grande parte, no contexto de
relacbes e processos histdricos que levaram parentelas, familias extensas e nucleares a
deslocamentos a grandes distancias, mii jé ha tey (“vamos caminhar longe”), deslocamentos a
pequena disténcia, mii jé ha si' (“€eles passam e ndo param” ou “vamos caminhar perto’) e
deslocamentos que seguem o caminho dos antigos, mii jé ha si (“agueles que passaram” ou

“caminho dos antigos’). Esses deslocamentos conectaram e constituiram a rede de vdre si
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(acampamento), vdre si (acampamento ou aldeia, ambos antigos) e vdre mdg (aldeia), que
conformam um territério kaingang naregido litorénea do Rio Grande do Sul.

O grupo local, concebido como coletivo kaingang, é antes de tudo um grupo de
parentes. No contexto das aldeias, as pessoas trocam substancias e por meio do casamento
exogamico entre o0s que pertencem a metade kamé e 0s que pertencem a metade kanhru kré
ddo origem as pessoas vivas (dotadas de vénh kénhvég = alma, sombra, reflexo), as quais vao
se decompor na morte, quando conseqiientemente, emerge a*“ama dos mortos’ (vénh kuprig).
Esta Ultima ir4 para a aldeia dos mortos, numbe, € sente saudades dos parentes que deixou,
permanecendo ativa na constituicdo do grupo local, pois as pessoas vivas podem ser
abordadas por seus parentes mortos, adoecer e morrer, e seuvénh kuprig ir para o numbe.

A adeia (vare mag) é pois constituida por vérios processos que visam a manutencdo
fisica e espiritual de todos que comp8em o kanhgdg kar. Vimos, ainda, que se destacam entre
esses processos aguel es focalizados, primeiro, na lideranga, que estabel ece formas especificas
deritualizar arelagdo entre as metades, por meio da“lei” da adeia (e/ou “conselho” aldedo),
de modo a motivar as pessoas a agir coletivamente e, 0 segundo, no xamanismo, que opera
como um modo de apropriacdo transespecifica das “diferencas’, por meio de um animal
“guid’, jagrée. O principio de eficacia das técnicas rituais relacionadas as posicles de chefe
(pa i) ou de kuja (xamd) pode ser formulado em termos da no¢do nativa de tar (forga). Assim,
kuja tar ha (“a forca dos feitos do xam@’) e pa i tar hd (“a forca dos feitos do cacique”)
sustentam técnicas idealmente complementares que investem na criacdo e organizacdo de
“pessoas fortes’ e “trabahadoras’ (kanhgdg tar ha) e, por conseguinte, de um coletivo cujos
membros partilham do “bom pensamento” kaingang (kanhgdg jvkre) € 0 “bem viver”
(kanhgdg ha kar), como aspectos da“lei” daadeia

Essas duas esferas de mediacdo, juntamente com o parentesco, sdo parte do amplo

horizonte socio-cultural que envolve as relaghes internas e externas ao kanhgdg kar. Pois,
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para os Kaingang que ai habitam, tanto os deslocamentos quanto a fundacdo de adeias
articulam tanto a histéria kaingang (kanhgdag to jé), na qua incluem os Guarani e outros
Outros (espiritos em geral: mortos animais, plantas, entre outros) quanto a histéria dos
brancos (fog to jé), em um processo de contracdo e expansdo territorial. Mais especificamente,
esses Outros estdo em relacdo com a agdo kaingang de “conquista de terras’ na regido
litorénea do Rio Grande do Sul, como eles dizem: én ga vyg man (“nds conquistamos nossas
terras’). Foi, justamente, com essa perspectiva que tentei entender como os Kaingang fazem
sua hisgtéria (kanhgag to jé) e, sobretudo, relacionala com os processos de apropriagdo do
exterior.

Os eventos vividos em um tempo presente (iiri), tornam-se, no dizer dos Kaingang,
logo que passam, parte do tempo passado (vdsy) que, por sua vez, 0s conecta ao tempo antigo
(gufa). Como eles dizem, o passado € formado por “histérias verdaddras’ como o0s mitos, os
eventos guerreiros (ver adiante) e “tudo que se faz” — como informa, aiés, os mitos de origem
(ver Telémaco Borba, no anexo 2), que remetem a criagdo dos seres pel 0s gémeos ancestrais,
kamé e kanhru. Ou sgja, para os Kaingang, tanto as técnicas rituais (utilizadas estritamente em
contextos cerimoniais) como as técnicas instrumentais, vivenciados no tempo presente (iri),
fazem com que os eventos tornem-se vdsy e, consequentemente, gufa.

Nesse contexto, verificase que a “estrutura da comunidade” esta fundada tanto na
alianca estrtural entre kamé e kanhru kré — quanto nas relagfes de aianca efetivas que
constituem e articulam grupos domésticos, familias extensas e nucleares. E, como procurei
demonstrar nessa dissertacdo, estas duas dimensdes remetem entre os kaingang a uma questéo
cléssicanaliteratura entre os demais povos J, qual sgja, adistingdo entre a esferadoméstica e
a esfera publico-cerimonial. Esta distingdo pode ser visualizada em termos espaciais e

sociolégicos, pois, como diz Crépeau,

Em contextos formais, cada mito, ritual, e relacdo social sdo descritos ou atualizados como sendo
principadmente diddico, usando o contraste das metades kamé-veineky/kairu —votor, engquanto as
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relagdes espaciais sd0 descritas com dois sistemas triadicos: horizontalmente, pela utilizagdo dos
dominios “casa, espago limpo, floresta’, discutido antes, ou verticalmente, pelo contraste “ alto, médio,
baixo” (Crépeau, 2005:11).

Aqui, assim interpreto o autor, € como se existisse uma espécie de alternancia na qual
a énfase ora recai no dualismo e ora na triade espacial, ora na esfera publico-cerimonia — o
conselho, 0 casamento exogamico, a terminologia de parentesco, etc — e ora na esfera
doméstica — na seqiiéncia casa, espaco limpo, floresta, que sd0 espagos nos quais
desenvolvem-se as atividades cotidianas. As conexdes entre essas esferas sdo importantes: as
cerimdnias que acompanhei, por exemplo, iniciam-se nas casas (casamento e sétimo dia) ou
estdo simbolicamente associadas a el as (nominagéo).

Da mesma maneira, podemos considerar essa conexao como realizada nas nocdes
espaciais éma, ga e vdre, como precipitados de processos histéricos: faccionalismo, ciséo e
congtituicdo de aldeias, como também de eventos que permitem apropriacGes de poderes ou
capacidades exteriores, os brancos nitidamente e inclusive. I1sso é particularmente visivel
guando os Kaingang se relinem para falar de cultura, nos Encontros, no “conselho”, nos
foruns e reunibes com os brancos (entre esses Ultimos falase menos e mostra-se mais a
“tradicdo”, como vimos nas performances da dancas de guerra). Os Kaingang fazem
encontros para falar de “tradi¢cdo” ou perguntam um ao outro sobre €la, ou dizem que este ou
aquele kanhgdg pé ndo estd de acordo com a “tradicdo”. O que se revela nesses contextos é
que “tradicdo” cuja falta incomoda os Kaingang na regido litorénea € aguela necessaria para
formar um grupo local ou para constituir aliancas entre aldeias, isto € um kanhgdg ha kar
mais amplo: a saber, a tradicdo das praticas xamanicas, das formas do parentesco e de
lideranca, e entre elas sobretudo a estrutura de metades, pois o “bem viver” significa que
“kamé e kanhru ndo foram feitos para brigar, mas para casar”.

Os Kaingang apesar de ndo possuirem, como os outros J&, aldeias circulares ou semi-
circulares, onde inscrevem espacialmente seu dualismo socio-cosmoldgico, constituem um

aglomerados politico-cerimoniais aldedes de certa forma circulares (ou semi-circulares), com

195



“entradas e saidas’ (Cunha, 1978) para acampamentos, outras aldeias e, principalmente, para
0 mundo dos mortos. Essa “circularidade’ é afirmada, simbolicamente, na descricdo de uma
configuracdo ideal segundo a qual deveria haver, no espaco interno ao aglomerado formado
pelas vérias aldeias, uma area de floresta e, no centro desta, uma clareira, denominada fig
kava. Esta configuragdo espacial destina-se a rituais. Aqui, se eles relacionam as casas e a
periferia da aldeia, com as matas e rios, as atividades domésticas, muitas ceriménias que ai
tem inicio estendem-se para a esfera publico-cerimonial.

No plano politico, a pertinéncia desse aglomerado também se manifesta, tanto na
prépria instituicdo da chefia, quanto na dindmica faccional. Vimos que, quando irrompem
conflitos, o lider de um grupo doméstico percorre 0 aglomerado politico-cerimonial inter-
aldedio — estabelecido em uma ou mais “terras indigenas’ (ga mdg/éma mag), na qual vérias
aldeias satélites (ema si) estdo interligadas a uma aldeia-mae (émd mdg) — em busca de
aliados, que residem na mesma ou em outras “Terras Indigenas’, convidando familias para
morar em sua aldeia ou mudando-se para proximo de tal ou qual parentela. No caso da
irrupcdo de um conflito faccional, o lider pode vir, ou ndo, a deslocar-se para outra aldeia, ou
ainda, fundar um grupo local em outro lugar.**

Ha quanto a isso, entretanto, diferencas significativas entre o litoral e planalto. Na
regido litoranea, estamos diante de um aglomerado que subsiste através de movimentos
constantes de dispersdo e reunido, como vistos no capitulo 4. Enquanto a concentracdo de
poder de um pa i mag no planalto meridional esta relacionada a um aglomerado politico-
cerimonial, que abrange Vé&rias emd si em um espago continuo, na regido litorénea o

aglomerado apresenta-se mais fluido, contribuindo para que ospa i de diversas adeias atuem

121 Veja o idea kaingang de uma familia tradicional, a partir da qual um lider se estabelece: “aguela que
enterrou 0 umbigo e a cabega de seus velhos’. Ver Fernandes (2004), principalmente sua reconstituicdo da
histéria kaingang no século XIX em que o faccionalismo esteve presente. Segundo o autor, o faccionalismo
opera de forma complementar a tensdo centrifuga dos lagos matrilocais, atuando “como uma estratégia politica
de superacdo da segmentaridade estrutural da sociedade Kaingang e, para tanto, aciona um redimensionamento
hierarquico na organizagdo social” (Fernandes, 2004:138).
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como pa i mag, principamente narelacdo do grupo local com o exterior — uma caracteristica
central na atuagcdo dos pa i mdg em contraste com oS pa i si, “capitdes’, no planalto
meridional (Schwingel, 2001). Paralelamente inibe-se, a0 menos idealmente, o afastamento da
lideranca dos parentes, desde que o grupo local estd fundado na relagdo entre grupos
domésticos e familias extensas, reunidos por lacos de parentesco proximo (sga ele
consanglineo, seja ele estabelecido pela convivéncia). Estas relacBes de proximidade sdo
vividas diariamente; a cadeia deixou de ser um lugar no qual as pessoas ficam quinze, vinte
dias — que € caracteristico das aldeias do planato — e as pessoas ficam presas por um, dois
dias, pois todos sentem um profundo pesar que esse ou aquele durma na cadeia e “levam
comida’ e, por vezes, a“policia come junto ladentro”.

Detodo o modo, nas adeias da regido litoranea, a estrutura politicadeixa entrever um
aglomerado politico-cerimonial voltado mais para o exterior do que para o interior, no qual
todos sdo agentes na mediacéo com a ateridade (sobretudo aquela dos fég). Tavez, por isso,
0s kuja puderam voltar para a esfera plblico-cerimonial. Talvez algo similar se passe na bacia
do Tibagi, e seria por isso que Tommasino deparou-se com uma situagdo em que em éma as
relagbes com os fog adquirem uma maior importancia entre as relagdes dos Kaingang com a
ateridade, que podia mesmo ameacar os padrfes de reciprocidade kaingang. Pois as
liderancas como mediadores desta relacdo adquirem capacidades e beneficios materiais na
interacdo com o mundo branco, e essas podem ser ou ndo redistribuidas para a“ comunidade”,
como vimos em vérios exempl os nessa dissertaco: a ndo distribuicdo de alimentos quando da
chegada de um caminhdo; a ndo doagdo de um caixdo, quando os chefes vendiam madeiras; a
ndo distribuicdo de alimentos, roupas e outros bens adquiridos pelo kujd que os recebe quando
cura os brancos; a aegada apropriacdo individual do dinheiro de um prémio por iniciativas

culturais da comunidade.
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Mas se a capacidade de liderar pode ser traduzida como uma apropriacéo de
capacidades exteriores (Gordon, 2005) e, a0 mesmo tempo, de realizar os “objetivos da
comunidade”, ser kanhgdg tar hd, enquanto pa i €/ou kujd, é conseguir combinar estes dois
vetores relacionais, ou sgja, a relacdo com o exterior e o interior da vida alded. Por isso,
acredito que mesmo as “elei¢des’ e outras apropriacBes (como rezas cristds em rituais
funerérios para afastar os perigos que a adma do mortos trazem para a adeia), pelas quais
os Kaingang optaram no século passado e nesse século, tornaram-se partes de sua
organizacao social e cosmolégica, enquanto expressam — e, ao que tudo indica, somente

guando o fazem — o0 kanhgdg ha kar (“bemviver”) e o kanhgdg jykré (*bom pensamento”).
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ANEXOS

ANEXO A - Locdizag8o das ddeias daregido litordnea
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Mapa 4. Aldeias naregido litorénea
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ANEXO B — Mito- Telémaco Borba (1908)

II

LENDAS OU MYTHOS DOS INDIOS
CAINGANGUES

1

Em tempos idos, houve uma grande inundagio
que foi submergindo toda a terra habitada por nossos
antepassados. S6 o cume da serra (rinjijimbé emergia
_ das agoas.

- Os Caingangues, Cayurucrés e Camés nadavam
5" em direcgio a ella levando na bocca achas de lenha
incendidas. Os Caywrucrés e Camés cancados, afoga-
ram-se ; suas almas foram morar no centro da serra.
Os Caingangues e algrns poucos Curufons, alcan-
caram a custo o cume de Crinjijimbé, onde ficaram,
uns no solo, e outros, por exiguidade de local, segu-
ros aos galhos das arvores; e alli passaram muitos
dias sem que as agoas baixasser e sem comer; ja es-
peravam morrer, quando ouviram o canto das saracu-
ras que vinham carregando terra em cestos, langan-
do-a 4 agoa que se retirava lentamente.
Gritaram eiles ds saracuras que se apressassem,
e estas assim o fizeram, amiudando tambem o cantoe
convidando os patos a auxilial-as; em pouco tempo
chegaram com a terra ac cume, formando como que
um agude, por onde sahiram os Caingangues queesta-
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vam em terra; os que estavam seguros aos galhos das
arvores, transformaram-se em macacos e os Curufons
em bugios. As saracuras vieram, com seo trabalho, do
lado donde o sol nasce ; por isso nossas agoas correm
todas ao Poente e vdo todas ao grande Parani. De-
pois que as agoas seccaram, os Catngangues se_est;
teleceram nas immediagdes de Crinjijinbé.fOs Cuyu-
Fucrés e (wmés, cujas almas Gnham 1do MOrar no cen-
tro da serra, principiaram a abrir caminho pelo inte-
rior della; depois de muito trabalho chegaram a sahir
por duas veredas : pela aberta por Cayurucré, brotou
um lindo arroio, e era toda plana e sem pedras; dahi
vem terem elles conservado os pés pequencs ; outro
tanto n3o aconteceo a ((wnié, gue abrio sua vereda
por terreno pedregosn, machucando elle, e os seos, os
pes que incharam na marcha, conservando por isso
grandes pes até hoje. Pelo caminlio que abriram nio
brotou agoa e, pela séde, tiveram de pedil-aa iy u-
rucré que consentio que a bebessem quanto nece-
ssitassem. _—
— Uuando sahiram da serra mandaram os {‘urufons
para trazer os cestos e cabagas que tinham deixade
em baixo; estes, porem, por preguica de torpar a su-
bir, ficaram alli e nunca mais se reuniram ans Ciin-
gangues: por esta razio, nds, quando os encantramos, 1
0S pegamos como nossos escravos fugidos que s:‘mﬁa_//
noite posterior 4 sahida da serra, atearam fogo e com &‘jﬁ-

a cinza e carvao fizeram tigres, ming, e disseram a

elles : —vio comer gente e caga—; ¢ os_tigres foram-

se, rugindo,/fComo ndo tinham mais carvdo para pin- ————_____
tar, s6 com a cinza fizeram as antas, oyoro, e disse-

ram :—vdo comer caca-—; estas, porem, nio tinham  Gg, T&
sahido com os ouvidos perfeitos, e por esse motivo o
nd0 ouviram a ordem; perguntaram de novo o que

deviam fazer; Cayurucré, que ji fazia outro animal,

disse-lhes gritando e com mao modo :—vAio comer

ot
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_— 22 —-—

folha e ramos de arvore —; desta vez ellas, ouvindo, se
foram : eis a razo porque as antas s6 comem folhas,

ramos de arvore e fructas.
/——mcré estava fazendo outro animal ; faltava

Torr”
d,u-

[

\

ainda a este os dentes, lingoa e algumas unhas, quan-
do principiou a amanhecer, e, como de dia nao tinha
poder para fazel-o, poz-lhe as pressas uma varinha fina
na bocca e disse-lhe :—Vocé, como ni3o tem dente,
viva comendo formiga—; eis o motivo porque o Ta-
mandod, foly, é um animal inacabado e imperfeito.

Na noite seguinte continuou e fel-os muitos, e en-
tre elles as abelhas boas. Ao tempo que Cayurucré fa-
zia estes animaes, Camé fazia outros para os combater;
fez os ledes americanos (mingeoren), as cobras vene-
nosas e as vespas. Depois de concluido este trabalho,
marcharam a reunir-se aos (aingangues; viram que
os tigres eram maos e comiam muita geute, entio na
passagem de um rio fundo, fizeram uma ponte de um
tronco de arvore e, depois de todos passarem, Cayu-
rucré disse a um dos de Camé, que quando os tigres
estivessem na ponte puxassem esta com for¢a, afim
de que elles cahissem na agoa e morressem. Assim o
fez o de Camé ; mas, dos tigres, uns cahiram a agoa e
mergulharam, outros saltaram ao barranco e segura-
ram-se com as unhas; o de Camé quiz atiral-os de
novo ao rio, mas, como os tigres rugiam e mostravam
os dentes,tomou-se de medo e os deixou sahir : eis por-
que existem tigres em terra e nas agoas. Chegaram a
um campo grande, reuniram-se aos Caingangues e de-
liberaram cazar us mogos eas mogas.

Cazaram primeiro os Cayurucrés com as filhas dos
Camés, estes com as daquelles, e como ainda sobfa-
vam homens, cazaram-os com as filhas dos Cawin-
gangues,

Dahi vem que, Cayurucrés, Camés e Caingan-
Jues sio parentes a amigos.
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ANEXO C-—Lei deTerras

Lei deterras n® 601 de 1850:
Artigo 12: O Governo reservard das terras devolutas: - 1° Para a colonizacdo dos indigenas.

Decreto n® 1318 de 1854

Artigo 72 — Serdo reservadas terras devol utas para col onizagao e aldeamento dos indigenas
nos distritos onde existirem hordas selvagens.
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ANEXO D - Convencdo linglistica

Todos os termos e expressdes em lingua kaingang vao em italico, exceto etnénimos. A grafia

utilizada segue aproximadamente a do dicionério bilingiie kaingang-portugués de Ursula

Wiesemann (2002). %

a Sepronunciacomo aletra anapaavra ‘faco’

d sepronunciacomo o afinal napalavra ‘facal

d@ sepronunciamais aberto do que o & napalavra ‘maracand

e Sepronunciacomo aletrae napaavra ‘preto’

¢ sepronuncia como aletra é napaavra ‘café

¢ sepronuncia maisaberto do que o Enapaavra ‘mée’

f sepronunciacomo aletraf napalavra ‘faca

g junto com vogal nasalizada, se pronuncia como o fechamento nasal da paavra ‘um’.
Junto de vogal oral, aplica-se a mesma regra como para a letra <m>, ou sgja, <g> se
pronuncia [gn,ng] (como em ‘manga’) ou [grg]. Quando seguida de uma consoante surda,
equivalea c napalavra‘faca’.

h sepronunciarr no dialeto carioca

[ sepronunciacomoi napalavra ‘apitar’

i sepronunciacomo i napalavra “fim’

j sepronunciacomoy ou como i hapalavra ‘iodo’

k sepronuncia como c hapalavra‘faca’ ou como qu na palavra‘que

m junto de vogal nasdlizada se pronuncia como a letra m na palavra mundo.

Quando seguida de vogal oral equivale a [mb], ex. <ma> se pronuncia [mbd].

Quando

antecedida de vogal ora equivale a [bm], ex. <tam> se pronuncia [tabm]. Quando

intervocdlica equivalea [bmb], ex. <kome> se pronuncia [kobmbe].
uma consoante surda, equivale ap, ex. <kam ke> se pronuncia [kapke].

n junto de vogal nasalizada se pronuncia como aletran napalavra‘nada’.

consoante surda equivale at como na palavra‘tudo’.

Quando seguida de

pronuncia
como [dn, nd] (como em ‘mundo’) ou [dnd]. Quando seguida de uma

nh junto de voga nasalizada, se pronuncia como nh antecedido de um i como na paavra

‘ninho’. Junto de
vogal ora, aplica-se a mesma regra para a letra <m>, ou sgja, <nh> Se pronuncia como
[nhdi, idnh] ou [idnhdi]. Quando seguida de uma
consoante que nasejaf, equivaleaflit]. Quando seguida def equivale a[itx];
entre vogal nasalizada se pronuncia [inkx].

o Sepronunciacomo a letra 6 napalavra ‘avd’

6 sepronunciacomo aletra 6 napalavra ‘avd’

p Sepronunciacomo aletra p napalavra ‘pele

r Sepronunciacomo aletrar napalavra ‘horal

s Sepronunciaparecido com aletrax napaavra ‘xadrez’

¢t sepronunciacomo aletrat napalavra ‘tudo’

u Sepronunciacomo aletra u napaavra ‘uva

i Sepronunciacomo aletra u napaavra ‘um’

v sepronuncia parecido como aletraw, ou com aletrau napalavra ‘uapé

y

representaumavogal ata, situadaentreo i e o u do portugués

22 Utilizo (") nas vogaisee, i €y nolugar de (~) devido as limitagdes do editor detexto.
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¥ sepronuncia como aletraa napaavra ‘antes
" representa um fechamento rgpido da glote. Nunca se escreve no inicio da palavra.
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ANEXO E - Mapadas Terras Indigenas demarcadas Kaingang

Terras Indigenas Kaingang
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Pesquisa: Kimiye Tommasino
LAEE/UEM, 2003
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ANEXO F — Diagrama de caixa— Terminologia de parentesco Kaingang (ver Veiga, 1994).

Ego masculino

Sexo masculino

Sexo feminino

Ger. Mesmametade Outra metade Mesma metade Outra metade
+2 iog kofa Kakro-kofé Mbé-kofa na-kofa
(FF) (MF) (MM) (FM)
+1 16g Kakro Mba Na
(F=FB) (MB=WF) (FZ =MW) (M=M2)

0 keinké (eB) lambré keinké-fi (e2) iambré-fi
rengré (B) (MBS=FZzS) ve(Z) (MBD=FzD)
nhevy (yB) (ZH=WB) nhevy-fi (yz)

-1 koxid (S=BS) iambré koxid-fi (D=BD) iambré-fi
(ZHS=ZS=DH) (ZHD=ZD=SW)
-2 K oxid-xi lambré-xi koxid-xi-fi iambré-Xi-fi
(D) (SD=BSD) (DD)
(ZHSD=ZDS)
Ego feminino
Sexo masculino Sexo feminino
Ger. Mesmametade Outra metade Mesmametade Outra metade
+2 iog kofa Kakro-kofa Mba-kofa na-kofé
(FF) (MF) (MM) (FM)
+1 iog Kakrd mbé N&
(F=FB) (MB=HF) (FZ =HM) (M=M2)

0 keinké (eB) lambré keinké-fi (€2) iambré-fi
rengré (B) (MBS=FZS) ve (2) (MBD=FZD)
nhevy (yB) (ZH=HB) nhevy-fi (yz) (BW=H2z)

-1 kéxid (BS) Kré koxid-fi (D=BD) Kré (D=2ZD)
(=29 iambréfi
iambré

-2 koxid-xi iambré-xi koxid-xi-fi Kré

(BSS=DS=ZDS) (DS) (SD=BSD) iambré-xi-fi
(SD=ZSD)
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ANEXO G- Terminologia |l baseada em dados coletadosna T.l. Xapeco por Veiga (1994).
Ig (Ego)
Paiti (F);
16g (FB),
Maitfi (M);
Na(M2);
Titiu (FB, MB);
Titia(FZ, M2);
Méi-koféa (FM, MM);
Pai-kofé (FF, MF),
Kénké/fi (eB, €2);
Nhevy/fi (yB,yZ),
Ve (Z, FBD, MZD) (hf, mf);
Rengré (B, FBS, MZS) (hf , mf),
Kaitiké (B, FBD, FBS, FZD, FZS, MBD, MBS, MZD, MZS) (hf, mf);
Kakrd (HF) (mf), (WF) (hf);
lambré (WB, ZH, DH) (hf),
Mba (HM) (mf), (WM) (hf);
Koxid S, D, todos os filhos (C) dos que ego chama de rengré e de ve (hf, mf), na
ger. —2 todos os filhos de koxid (mf).
lg (Ego)
Paiti (F);
1&g (FB),
Maéitfi (M);

Na(M2);
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Titiu (FB, MB);
Titia(FZ, M2);
Méi-koféa (FM, MM);
Pai-kofa (FF, MF),
Kéinkéfi (eB, ez);

Nhevy/fi (yB,yZ),

Ve (Z, FBD, MZD) (hf, mf);

Rengré (B, FBS, MZS) (hf , mf),

Kaitiké (B, FBD, FBS, FZD, FZS, MBD, MBS, MZD, MZS) (hf, mf);
Kakrd (HF) (mf), (WF) (hf);

lambré (WB, ZH, DH) (hf),

Mba (HM) (mf), (WM) (hf);

Koxid S, D, todos os filhos (C) dos que ego chama de rengré e de ve (hf, mf), nager. -2
todos os filhos de koxid (mf).

Posi ¢des geneal Ggicas.
Utilizo a notagéo inglesa.

F=pa

M = mée
B = irméo
Z=irma
S=filho
D =filha
Ch=filhos

e=maisvelho

Yy = mais novo
FF=pai do pai

MB = irmao damae
Etc.
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