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Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang

Resumo

Essa tese busca compreender a cosmologia Kaingang a partir de trés
rituais: A festa do Kuid (xami), A festa do Kikikoi e o Ritual de purifica¢io
da vitiva. Esses trés rituais simbolizam diferentes tempos que estou chamando
de os trés tempos do mundo, considerando que a cosmologia Kaingang esta
assentada sobre ciclos de conflagracéo e regeneracio da terra. Esses rituais que
tomam de empréstimos alguns simbolos cristios estdo, no entanto,
profundamente pautados sobre uma concepgfio propria do mundo, justificados
por mitos que s#o atualizados durante suas celebragdes. Esses trés rituais estdo
relacionados a celebracdo da agricultura, & volta dos mortos numa festa de
confraternizagio entre vivos e mortos e na posterior separagio desses espacos.
O estudo dos trés rituais mencionados permite perceber que as referéncias
cosmologicas dos Kaingang estio sustentadas em simbolos multireferenciais
que se recobrem. As variagles encontradas podem ser explicadas como um
mesmo ciclo ritual que se partiu, ou como o desenvolvimento de diferentes
tradi¢des que, no entanto, expressam uma mesma simbologia: A vida na terra é
dependente do destino dos mortos porque a sociedade dos vivos € eternamente
recriada pelos ancestrais mortos: “nossos froncos”, “nossos amtigos”. A
cosmologia Kaingang esta também ancorada na possibilidade de contato, entre
diferentes espécies de espiritos, que habitam o cosmos, realizados através da
capacidade de comunicacdo dos humanos com eles ¢ da metamorfose entre

diferentes maneiras de ser.



Abstract

This thesis aims at understanding Kaingang cosmology by studing three rituals; the Kuia
(shaman) Celebration, the Kikikol Festival, and the Widowed Person’s Purification Ritual.
These three rituals symbolize different times which | called the three times of the world,
taking in to account the fact that the Kaingang cosmology rests on cycles of earth
conflagration and regeneration. These rituals, even though borrowing some Christian
symbols, are profoundly supported on their own conception of the world. They are justified by
myths that, at the same time, are updated during the ritual celebration. Such rituals are
related to the agriculture’s celebration, the return of the dead for a reunion festivity with the
living, and the later return to their original places. The study of the three mentioned rituals
allows us to realize that the cosmological references of the Kaingang are founded on
multireferencial symbols which re-cover themselves.

The variations found can be accounted for either as the same ritual cycle that has been
splitted up, or as the development of different traditions which, on the other hand express the
same symbology: life on earth depends upon the destiny of the dead because society of the
living is eternally recreated by the dead ancestors (“our trunk”, “cur ancient”).

The Kaingang cosmology is also anchored on the possibility of the contact between distinct
species of spirits which inhabit the cosmos. These contacts are made by means of the
human communication capacity with those spirits and by the possible metamorphosis
between different conditions of being.
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Cosmologia e Priticas Rituais Kaingang
Parte 1

I. Introducio

O presente trabatho procura compreender a cosmologia Kaingang a partir de
trés rituais que hoje em dia acontecem em aldeias diferentes, entendendo que esses
rituais condensam as representacdes simbélicas (cf. Turner 1991:29) e podem nos dar
a chave para entender a unidade ¢ a diversidade do povo Kaingang. Esses rituais ndo
sdo auto-explicativos; o entendimento de sua simbologia estd intimamente
relacionado a0s mitos. Sdo eles que nos fomecem a ‘exegese’ para entender tanto os
rituais quanto a forma como os Kaingang organizam a sua vida atual.

Procurei ordenar essa realidade articulando-a como uma esfera onde se faz
um corte horizontal e outro vertical, estabelecendo assim dois planos: um horizontal,
sobre o qual se desenrola a vida humana e suas relagdes, e um plano vertical, que
detmarca o tempo e o espago através das relacdes estabelecidas com o sagrado. Esses
planos — horizontal e vertical — s@o como espelhos que se refletem, justificando-se.

No_plano horizontal, os humanos vivos ocupam o centro da socialidade,
representado pelas casas € rogas. No mesmo plano, distanciando-se das casas e rogas,
estdo os cemitérios, a primeira morada dos mortos. Penetrando na floresta comega-se
a entrar em terreno perigoso, onde circulam os predadores dos Kaingang: animais
(como tigres (ongas), tamanduas, cobras, queixadas...), humanos de grupos inimigos e
seres identificados como ndétkérég (coisas ruins)' que habitam os lugares ermos da
floresta (montes, beiras de rios, 4guas dos grandes rios), alguns animais ruins (sapo,
cobra, tigre), espiritos de mortos recentes, espiritos de mortos que ndo chegaram 3

aldeia dos mortos e se transformaram em weinkupring kérég (espiritos ruins de

mortos humanos).

" A respeito da grafia dos termos Kaingang, ver Anexe 2: Sobre a escrita das palavras e nomes
Kaingang, nas paginas finais da tese.
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As relagGes estdio caracterizadas, tanto no plano horizontal como no plano
vertical, por reciprocidade/protecdo/predagfio. A floresta € perigosa, mas seu espago
¢ marcado pela ambigiiidade. Dela se retira a matéria prima para a confeccio de
todos os utensilios e os remédios para as doengas; nela se realiza a caca e a coleta,
outrora fundamentais na vida Kaingang; e ¢ também o lugar onde se adquire o poder
xaménico dos espiritos-animais. E, quando hd morte ou epidemia em uma aldeia e
esta se torna um lugar hostil aos humanos — seja pela presenga do espirito do morto
recente, seja pela existéncia de doencas que ceifam a vida ods Kaingang —, a relaggio
entre a floresta ¢ a aldeia se inverte, passando a floresta a significar refigio e
protecdo. Portanto, o englobamento dos contrarios, nos termos de Dumont (1992),
realiza-se entre os Kaingang, tanto pela inversio dos termos entre as metades
exogimicas, em determinados contextos, como em diferentes relacdes marcadas por
dualismos, nas quais hé alternéncias e oscilagdes.

No eixo vertical, ordenei os rituais a partir dos mitos a eles relacionados,

estabelecendo trés planos:

O primeiroe tempo do munde: tempo primordial, no qual a terra foi criada,
época em que a diferenga entre sol e lua - e, conseqiientemente, dia e noite — se
estabeleceu.

O segundo tempo do mundo: tempo da primeira conflagracdo universal,
quando ocorreu a destrui¢do do mundo habitado e sua posterior regeneragio a partir

da reconstrucdo da vida sobre a terra pelos herdis miticos Kamé ¢ Kairu, pais

ancestrais que emprestam seus nomes as metades exogimicas Kaingang e que
repartem entre si 0s seres que habitam o cosmos: aves, peixes, mamiferos, vegetais. O
segundo tempo do mundo marca a constituigio do mundo Kaingang como sociedade
exemplar.

O terceiro tempo do mundo: tempo constituido pelo mundo Kaingang atual.
Este mundo estd sendo desestabilizado por vérios eventos — dentre eles, o contato
com os ndo-indios, que desafia as instituigdes Kaingang e ameaga a propria
sobrevivéncia fisica desse povo. As desestabilizagdes do mundo, para muitos povos
(inclusive para os cristdos) sdo consideradas “sinais de transformacdes cosmicas”.

Essas transformacdes indicam a eminéncia de catistrofes, ou de um tempo de nova
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conflagracdo universal, nos termos de Sullivan (1988). Nesse tempo, tanto a
reiteragéo dos rituais Kaingang, quanto a procura de outras formas de seguranga,
constituem-se em tentativa de reestabilizar o cosmos e de permitir a continuidade da
vida.

O contato com as diferentes realidades Kaingang me permitiu ter uma visio
panordmica desse povo; como ele se constitui atualmente e como seus membros
atualizam uma viséio de mundo especifica. Na conclusdo deste trabalho aponto que
uma mesma cosmologia compartilhada os une, em um nivel subjacente, a despeito de
uma aparente heterogeneidade.

Finalmente, creio ser necessario justificar o uso de longas citacGes de fontes
de “primeira mio” o que da ao texto, as vezes, um ar antiquado. No entanto, elas me
pareceram imprescindiveis, tanto para dar acesso aos préprios Kaingang a fontes
dispersas e, em boa parte, inacessiveis para eles, como, principalmente, para poder
me apoiar, na construgio de meu argumento, naquilo que Tania Stolze Lima
(1996:28) chamou de “fragmentos etnogréficos”. Esses fragmentos dispersos séo
fundamentais, juntamente com as narrativas Kaingang, com as interpretagSes que
ouvi deles e com minhas observagdes de seus comportamentos, para montar o quebra-
cabegas da cosmologia Kaingang. Entretanto, retirados do seu contexto, perdem todo
o valor. Esses aspectos, por vezes repetitivos para o leitor, tm o propésito de
demonstrar que hd uma pratica reiterada, em forma de ritos muito precisos,
localizados em lugares e tempos diferentes e testemunhados por pessoas diversas, que

atestam a unidade da cosmologia Kaingang.
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II. A caracterizacéo do estudo
1. A construcio do objeto

No final do século XX, a populagio brasileira estd estimada em 165 milhdes
de habitantes, dos quais cerca de 300 mil sfo indigenas, compondo 200 povos
diferentes. Dessas sociedades, 40% sfo constituidas por grupos com até 200
individuos. A maioria (77%) possui uma populagdio de até mil habitantes, outros 39
povos so constituidoé por cerca de 5000 pessoas e 5 desses povos possuem entre 5 a
10 mil pessoas. Os Terena (MS) e Macuxi (RR) sfo dois povos com populagio entre
15 e 20 mil pessoas, sendo os Tikuna (AM) e os Kaingang os tinicos povos que
ultrapassam a cifra de 20 mil pessoas (cf. Ricardo 1995:46). Por esse motivo, a
maioria dos trabalhos de pesquisa com povos indigenas no Brasil refere-se a
sociedades com populacio de até 1000 pessoas, e ¢ comum que tais trabalhos se
concentrem em um territério continuo. Segundo os dados coligidos por Ricardo, do
Instituto Socio-Ambiental, a totalidade dos povos de lingua J& soma algo em torno de
43 mil pessoas: desse total os Kaingang representam 47%. Se, entretanto, tomarmos
os Xokleng - que representam 2% — como parte da familia Kaingang, os Kaingang,
ou os J& Meridionais passam a representar 49% de toda a populagéo J&.

Os Kaingang vivem, em sua grande maioria, em terras reservadas, em 26
areas diferentes. Alguns se urbanizaram. Outros, mesmo vivendo em acampamentos
a beira das grandes cidades, onde passam boa parte do ano, retornam 2 aldeia na
ocasizo das grandes festas'. A situagdio sociolingiiistica dos Kaingang ¢ varidvel, de
uma comunidade a outra. Ha desde individuos que s8o monolingiies em Kaingang até
os que sdo monolinglies em portugués, assim como falantes que apresentam
diferentes graus de bilingtiismo.

Quanto a antiguidade do contato com a sociedade nacional, a histéria marca
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0 ano de 1812, em Guarapuava (PR), como a data do primeiro acordo de paz entre
uma comunidade Kaingang e representantes do governo portugués (cf. Macedo
1951:111) e o ano de 1912, ou seja, um século depois, como a data marco da
“pacificacdo” dos Kaingang em S#o Paulo (Barbosa 1913:49-51 e Borelli 1984.71-
81).

O desafio que me propus foi o de explicar em que consiste a cosmologia ou
cosmologias do povo Kaingang considerando o nimero de sua populacio ¢ a
diversidade de situages que experimentam. A tese situa-se num ponto de vista
panordmico €, intencionalmente, desvia-se da tentacfio de fazer vérias etnografias
tomando como unidade os atuais estados brasileiros, ou cada uma das areas indigenas
onde o trabalho de campo foi realizado.

Este trabalho toma por base ¢ dialoga com a etnografia que realizei entre os
Kaingang do Xapecd, SC (1994). Aquele trabalho foi baseado em uma convivéncia
de 8 anos e de um trabalho de campo de seis meses ininterruptos que me permitiu
uma ampla coleta de genealogias sobre as quais baseei a andlise da nominacso,
parentesco ¢ casamento. Essa andlise tomou como parimetro os trabalhos sobre os
Jé Centrais e Setentrionais, ¢ se apoiou nas teorias atuais da antropologia sobre esses
temas, o que possibilitou inserir os Kaingang, com seguranga, no panorama J&.
Aquele trabalho foi centrado basicamente na organizagio social e avancou
explicagbes sobre a cosmovisio (ver, nesta tese, Parte 2, cap. 1.3 - Notas sobre

organizacdo social dos Kaingang).

A pesquisa para o doutorado procurou aprofundar o conhecimento sobre os
Kaingang tomando como ponto de partida seus rituais. Esse enfoque teve como
motivo desencadeador o ritual do Kikikoi que acontece na drea do Xapecd. Em
1993, ocorreu uma performance desse ritual 0 que me permitiu fazer uma etnografia
do mesmo e me indicou, por outra parte a necessidade de um estudo mais profundo

desse ritual para uma melhor compreensdo da cosmologia Kaingang.

Baldus (1937) apontava esse ritual como central para a vida Kaingang. No

entanto, ele havia sido praticamente abandonado, ressurgindo no Xapecd a partir de

' Os Fulnié (PE) apresentam esse padrio.
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1976, apés um recesso de 15 a 20 anos. Quanto &s demais areas, ndo havia noticias
recentes sobre sua realizagfio, embora as referéncias bibliogrificas sobre ele fossem
bastante extensas (cf. D’ Angelis & Veiga 1996).

A questdo, portanto, era entender esse ritual e buscar compreender como,
sendo tdo central para os Kaingang, ele pdde desaparecer na maioria das 4reas. A falta
de dados etnograficos atuais para a maioria das areas Kaingang me obrigou a fazer,
n#o s6 uma analise tedrica dos dados existentes, mas também ir a campo coletar as
informagdes imprescindiveis para tentar responder aquela pergunta. Em parte, isso
dificultou a realizagfo da tese, porque o material coletado nos trabalhos de campo,
nas 8 areas indigenas, merecia para cada uma delas, uma etnografia. Pela limitacio de
tempo néo foi possivel incluir todos os dados, coletados nessas éreas, nesta tese.
Definir 0 que deixar fora dessa tese foi, para mim, uma grande fonte de angistia. A
solugfio que encontrei fol me manter fiel ao que estabeleci de inicio: um estudo dos
rituais Kaingang que me permitisse explicar o que constitui a sua cosmologia atual e
que papel eles cumprem nela. Tomando os rituais como foco de interesse, considerei
tomar contato com os referenciais simbdlicos, os mitos e suas crencas em agio.

Tratar de cosmologia Kaingang atual era, também buscar destruir
definitivamente o tabu (previamente rompido em minha dissertagdo de mestrado) que
relegava os Kaingang a uma condicdo de invisibilidade para os estudos Jé.

Estando os Kaingang imersos no polo mais industrializado e tido como ©
mais desenvolvido do pais, a regifio sul e sudeste, foram considerados como tendo
perdido sua forma prépria de viver e dados como “aculturados™. Esse equivoco da
antropologia, na década de 70, isolou os Kaingang e Xokleng, por exemplo, da
analise empreendida pelo Projeto Harvard Brasil Central (cf. Maybury-Lewis
1979:6), inviabilizando uma andlise dos povos J& como um todo. Apesar dos
anteriores trabalhos de Greg Urban para os Xokleng (1978, 1986) ¢ da minha
dissertagio de mestrado (1994) terem representado um esforco para fornecer dados
que permitissem essa analise, os estudos comparativos esbogados até o momento
tomam equivocadamente os Jé Setentrionais ¢ Centrais pela totalidade dos J& (vide

Gordon 1996).
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O novo paradigma com que os antropélogos vém trabathando, no Brasil, a
partir dos anos 90 ainda nio logrou ainda eliminar os problemas gerados, na prética,
pelo paradigma anterior. O termo “aculturado” pesa sobre os povos indigenas em
geral como um estigma. Os Kaingang nfo sfo excessio ja& que tal termo os coloca
como povos depauperados de cultura ou possuidor de uma cultura “degenerada” pelo
contato com a sociedade ocidental.

O conceito da aculturacdo esta relacionado ao paradigma culturalista,
surgido nos Estados Unidos na década de 30 (cf. Schaden 1969:11) o qual definia um
povo a partir do conceito de cultura, € esta como um conjunto de tragos, costumes,
crengas, artes, técnicas, etc. Assim, etnia, ou grupo étnico, era aquele grupo humano
que partilhava uma mesma cultura e lingua. Nesse sentido, aculturacido seria a
mudanga desses “tragos” pela aproximagio/substituicio por técnicas e costumes da
sociedade nacional. O culturalismo significou um avango da teoria antropoldgica ao
deslocar a discussdo do conceito de raga como definidor de povo, para o conceito de
cultura. No entanto, ao fazé-lo, reificou-se o conceito de cultura, passando a entendé-
lo como algo estético, eternamente igual a si mesmo, e ndo como algo dindmico, em
constante processo de variagdo e mudanga.

No Brasil, sob a influéncia desse paradigma, os antropélogos compreendiam
o contato entre os indios e a sociedade nacional como catastréfico para os primeiros,
0s quais se veriam condenados a perder suas especificidades culturais e ser
assimilados pela sociedade brasileira (Galvio 1959). Em outras palavras, perderiam
sua identidade étnica pela perda dos “bens culturais™ de suas sociedades, dissolvendo-
se na populagio brasileira. Darcy Ribeiro (1970) contrapde ao conceito de
assimilagdo de Galvéo, o conceito de transfiguragio étnica, pelo qual, em situagdes de
contato, com as sociedades nacionais, as sociedades indigenas mudam sua estrutura
para permanecerem enquanto entidades étnicas, nfo ocorrendo a plena assimilacfio.

...0 gradient da transfigurac@o étnica vai do indio tribal a0 indio genérico e nao
do indigena ao brasileiro. Significa, também, que as entidades étnicas siio muito
mais resistentes do que se supde geralmente, porque s6 exigem condicdes

minimas para perpefuar-se, e porgue sobrevivem 2 total transformacéao do seu
patriménio cultural e racial. Significa, ainda, que a lingua, os costumes, as
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crengas sao atributos exiernos a etnia, suscetiveis de profundas alteragtes,
sem que esta sofra colapso ou mutag8o. Significa, por fim, que as etnias séo
categorias relacionais entre agrupamentos humanos, composta antes de
representagies reciprocas e de lealdades morais do que de especificidades

culturais e raciais (Ribeiro [1970] 1986:446).

Podemos dizer que Darcy Ribeiro é o primeiro, a apresentar no Brasil a
questdo da etnicidade da maneira mais préxima da proposta por Barth (1969) e

Cohen (1969) que permitiram uma nova compreensio desse fenémeno.

"...Las distinciones étnicas no dependen de una ausencia de interaccion y
aceptacion sociales: por ele contrario, generalmente son el fundamento mismo
sobre el cual estan construidos los sistemas sociales que las contienen. En un
sistema social semejante, la interaccion no conduce a sua liguidacién como
consequencia del cambio y a la aculturacion, las diferencias culturais pueden
persistir a pesar del contacto interétnico y de la interdependencia” { Barth [1969]

1976:10-11)

A monografia de Cohen sobre grupos étnicos no contexto urbano de
modernas cidades africanas nega a interagdo étnica como destruidora das diferencas
culturais e destaca a dimenséo politica dos grupos organizados com base nos atributos
étnicos que ele chama de etnicidade. Cohen esclarece que os negros urbanizados, a0
invés de perder suas raizes culturais, ao contrario passam a afirma-las ainda mais®.

Na primeira metade da década de 60, Roberto Cardoso de Oliveira, também
comegara a buscar outro paradigma fora do culturalismo. Partindo dos ensinamentos
de Balandier (1955), explica as situagSes de contato a partir de condicionantes
econdmicos, politicos e culturais, criando o conceito de fricciio interétnica. Os

estudos realizados sobre Kaingang na década de 60 e 70 estavam informados por esse

®Esse mesmo fendmeno podemos observar no Brasil com relag#o aos imigrantes. No sul do Brasil, os
Kaingang estio, em muitos lugares, cercados de imigrantes de origem italiana e alemi. E, tanto os
italianos falantes do Véneto, quanto os alemfies que falam o Huntsrick, conservam aqui elementos da
cultura que na terra de origem ndo mais existern, ou seja, em situacio de didspora os grupos humanos
tendem a afirmar valores que lhes sdo caros e a guardé-los como bens preciosos. O mesmo talvez se
possa dizer dos Guarani Mbya, que tendo migrado da Argentina e Paraguay desde o cotteco do século
XX pelo menos, sdo tidos como os mais conservadores dos Guarani.
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paradigma e, em sua maioria, davam énfase aos aspectos politicos e econdmicos do
contato com a sociedade envolvente enquanto fatores da desagregacio cultural das
comunidades Kaingang. Naquele momento esses trabalhos deram pouca énfase a
maneira COmo a oOrganizagdo interna dos Kaingang buscava fazer frente a essa
realidade.

‘Tomando por base a nogfio de adscripcion de Barth, em 1976 Cardoso de
Oliveira apresenta a nogio de identidade pelo seu carater de contraposicao.

“ @ nogéo de identidade contrastiva, tomando-a como esséncia da identidade
étnica, a saber, quando uma pessoa ou grupo se afirmam como tais, o fazem
como meio de diferenciagdo em relagéo a alguma outra pessoa ou grupe com
que se defrontam, é uma identidade que surge por oposi¢ae, implicando a
afirmac&o de um nos diante do outro, jamais se afirmando isoladamente”
(Cardoso de Oliveira 1976:36 ).

S&o, no entanto, os trabalhos de Carneiro da Cunha (1986) que vio reforcar

o carater politico da etnicidade, quando esta autora destaca que, a0 nomear algum
elemento da cultura como diacritico em relagio aos demais, um determinado povo
indigena o faz, para afirmar-se enquanto etnia.

Essa discussdo tedrica potencializa a relacfio entre o conceitos de cultura e o
conceitos de identidade passando a refletindo-se mutuamente.

Se cultura sio determinados tragos, esses podem ser perdidos, misturados,
poluidos por contato e, finalmente dissolvidos, resultando na idéia de aculturacdo. Se,
no entanto, tomarmos cultura como “cddigo organizador da experiéncia humana”, ndo
hé porque temer a mudanga. As mudangas acontecem e a cultura se modifica, mas, ao
mesmo tempo, € a cultura que seleciona o qué, e como, acolher os eventos.

Todos os fatos sociais sdo também organizados pela cultura, bem como as
escolbas pessoais, conforme afirma Sahlins (1990). Com os trabalhos desse autor, na
década de 80, a teoria antropologica obtém um avango que permite romper com 0s
dicotomias entre presente e passado, estrutura e histria e individuo e sociedade. Ele
esclarece que a proposig8o, a seguir, de alguns tedricos confunde “um sistema aberto

com a total auséncia de sistema’™:

‘dado que as sociedades tradicionais que os antropdlogos habitualimente
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estudam s&o submetidas a mudangas radicais, impostas externamente pela
expansdo capitalista ocidental, ndo & possivel manter a premissa de que o
funcionamento dessas sociedades esta baseado em uma ldgica cultural
autdnoma” (cf. Sahling 1990:8).

Comecamos a compreender que, a despeito da enorme forga politica e
econdmica da sociedade capitalista, as sociedades dominadas nio se aniquilavam
enquanto sujeitos historicos. E fundamental, portanto, que os estudos antropoldgicos
¢ etnograficos sejam capazes de dar conta dessa realidade.

Sahlins argumenta que a mudangca cultural, ainda que “induzida por forcas
externas” € “orquestrada de modo nativo” (1990:9). E esse processo vem ocorrendo
a milénios, porque as chamadas “sociedades primitivas” jamais foram tio isoladas
quanto alguns trabalhos nos fizeram acreditar. O contato entre sociedades
sulamericanas, € o confronto com o mundo externo, representados tanto por outros
povos, como por seres do mundo imaginario, estiio presentes em toda historia humana
e portanto também nos povos indigenas. Nessa direcdo, o trabalho recente, de
Viveiros de Castro (1999) evidencia que, a alteridade para os povos indigenas no
Brasil, nfio € representada pelos ndo-indios mas ¢ constitutiva da identidade indigena
independente do fato histérico da colonizacfio. Esta afirmacéo de Castro assume-se
como oposta corrente tedrica de Jodo Pacheco de Oliveira F°, denominada por ele de
“contactualista” numa alusdo a teoria do contato interétnico. Castro retoma Florestan
Fernandes (1975:128) para quem € necessdrio deixar de pensar o processo de
“destribalizac80” como unicamente inscrito “na Orbita de influéncia e acfio dos
brancos” ¢ “estabelecer uma rotacdio de perspectiva, que permitisse encarar os
mesmos processos do angulo dos fatores dindmicos que operavam a partir das
instituigdes e organizagdes sociais indigenas” (cf. Viveiros de Castro 1999:112-13).

A discussdo que permeia o trabalho de Viveiros de Castro, texto que me
chegou as méos quando esta tese estava praticamente redigida €, no entanto, um ponto
fundante do meu trabalho: destacar que os Kaingang continuam essencialmente
Kaingang, mesmo quando mudam ou assimilam objetos culturais estrangeiros,
anteriores ou posteriores ao contato.

Assumidos esses pressupostos, podia tratar dos Kaingang hoje.
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Realizei uma incursio pela historia e a arqueologia para destacar, por um lado
a antigilidade dos Kaingang no territério que habitam e por outro que o tempo de
contato dos Kaingang, com a sociedade luso-brasileira, é relativamente recente, cerca
de 200 anos.

Por outra parte, procurei evidenciar que foi a cultura Kaingang que definiu,
desde o principio, a forma das suas relagSes com os ndo-indios. Os Kaingang
procuraram se apoderar da tecnologia dos objetos de metal através da pilhagem desses
objetos das casas dos agricultores (cf. Schaden 1969:180), e também procuraram
integrar os estrangeiros & sua organizagfo social através de aliancas estabelecidas por
meio de mulheres. Seu interesse nesse contato, fica evidente quando tentam atrair os
ndo-indios, como cunhados, através do oferecimento das mulheres (ver Parte 1, cap.
IIL.2). Os Kaingang perceberam os nfo-indios como inimigos poderosos, com bens
tecnologicos desejaveis e a alianga com esses estrangeiros poderia ser interessante
para eles. A impossibilidade de uma alianca pela recusa das mulheres transformou-os
em inimigos gerando a guerra contra os mesmos ¢, a divisdo dos Kaingang quanto a
estratégia a ser adotada.

Uma rapida incurso pela historia, como veremos no cap.IIl, foi provocada pela
necessidade de buscar compreender tanto os eventos que conformam os Kaingang
atuais comotentar explicar como fatos historicos estdo inseridos como mitos e, nas
narrativas orais dos Kaingang. No Inhacora (RS) por exemplo, os padres, ou péndér

sdo seres mitoldgicos que existiram desde o principio do mundo.

2. O Trabalho de Campo

Na impossibilidade de cobrir todas as areas Kaingang, optei por uma
amostragem significativa, escolhendo como campo de pesquisa, onde foi possivel,
aquelas dreas de maior conservagdo linguistica. A pesquisa de campo estendeu-se

pelos estados do Rio Grande do Sul (nas areas de Rio da Véarzea e Inhacord), Santa
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Catarina (nas éreas de Xapecé e Palmas®), Parang (nas areas de Ivai e Faxinal) e em
S&o Paulo (Icatu e Vanuire), no periodo compreendido entre os anos de 1995 e 1999.
Ao todo, foram 10 meses de permanéncia em campo, nas diferentes areas. O critério
de uma maior conservagio lingiifstica foi especialmente relevante no Parand e no Rio
Grande do Sul, onde as 4reas sfo muitas, apresentando realidades linglifsticas
diferentes. Considerei que uma maior conservagiio linguistica poderia ser tomada
como uma forma de auto-defesa contra a presenca do usurpador ou poderia,
alternativamente, representar uma forma de segregacdo que favoreceu a manutencao
da lingua. De qualquer forma, significaria um maior isolamento do contato com a
sociedade envolvente e suas formas culturais, possibilitande um maior controle do
que eu desejava estudar: as matrizes culturais Kaingang que condicionam sua visio de

mundo e selecionam as novas aquisi¢des culturais.

Quadron® 1

Dados sobre as aldeias onde realizei trabalho de campo

Terra Indigena Municipio Populagio | Situacio lingiiistica

leatu Bratma (SP) 201 3 a 5 falantes do Kaingang

Vanuire Arco-iris (SP) 301! 6 falantes do Kaingang

Faxinal Céndido de Abreu (PR) 400 | Falantes bilingiies na sua maioria

Ivai Manoe! Ribas (PR) 1.026 | Falantes monolingues Kaingang em sua

maioria; poucos bilingiies

Palmas Palmas (PR/SC) 400 { Maioria falantes bilingites
Xapecd Ipuagy, Entre Rios (SC) 3.000 | Estima-se que 30% sdo bilingites
Kaingang e Portugués
Rio da Varzea Liberato Salzano (RS) 400 | Bilingties Kaingang e Portugués
Inhacora 840 Valério do Sul (RS) 670 | Bilingties Kaingang e Portugués
Total 5.946

* O municipio de Palmas, no Parana, faz divisa com Santa Catarina. A 4rea indigena homédnima tem
“sede” em Palmas, mas extende-se por terras catarinenses.
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Localizacfio das Areas Kaingang

em que foi realizada pesquisa de campo

para a presente tese
(e outras duas dreas onde colhi material citado neste trabatho)

leatu
Vanuire
;’y
S. Jerdnimo da ?‘
Serra !‘-",
Apucarana ;i . ‘}
Faxinal
\\’
r,,
Palmas
Xapecé

aprox. 800 kmn
A emiinharcta

Rio da Varzea

Inhacora

Wilmar/2000
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O ethos Kaingang, no entanto, nfo se resume 4 manutencio da lingua. Mesmo
onde ela deixa de ser falada, importantes tragos culturais sio conservados em
simbolos que marcam a percep¢dio Kaingang do mundo e fazem com que se
reconhecam nos rituais Kaingang que n3o mais praticam. QOu, alternativamente,
permite que eles construam, com o0s materiais provindos de outros lugares, uma

identidade Kaingang que se estende no tempo até suas raizes.

3. O uso do video como metodologia de pesquisa

Meu primeiro interesse, de estudo, na pds-graduagfio, havia sido a relagio
entre culturas orais e culturas escritas. Em 1989, apresentei um projeto para mestrado
em Multimeios onde pretendia aprofundar essa questfo e procurar uma metodologia
para o uso do video, no trabalho de educagdo, em comunidades indigenas®. Minha
intui¢do era que esse instrumento representava uma forma mais proxima das culturas
orais, ou mais compativel com elas do que a aquisi¢co da escrita. As culturais orais
sdo ricas em comunicaciio gestual, coreografias ¢ adomos corporais que nfo sio
captados pela escrita. A recusa do meu trabalho no Instituto de Artes me direcionou
para a Antropologia. Sou portanto, amadora como video-maker mas no meu trabalho
de campo, além do caderno, incorporei definitivamente, a maquina fotografica, o
gravador e a camera de video a0 meu equipamento de pesquisa. Sou partidaria da
idéia de que uma mmagem pode dizer mais do que as palavras. A cimera me

- possibilitou, tanto gravar imagens, depoimentos historicos € os rituais, quanto
projetar, com a ajuda de um aparelho de TV, as imagens produzidas na propria aldeia,
videos sobre os Kaingang de outras dreas e também sobre outros povos. A minha
experiéncia mostra que o video permitiu aos Kaingang se ad-mirar, como dizia Paulo
Freire: tomar distincia de seu cotidiano e, mesmo, da imagem esteriotipada que a
sociedade envolvente devolve para eles em forma de auto-imagem distorcida. Eles

puderam se perceber belos e possuidores de uma cultura admiravel. Em outras

*Naquela época ndio possufa conhecimento do trabalhe que o Centro de Trabalho Indigenista iniciava,
com a discussdo de video nas aldeia. Gallois & Carelli {1995) citam o trabaiho de Gilberto Azanha
{1987} que creio representar o inicio do trabatho de videos nas aldsias.



Video

Projecdo de video na area de Palmas (PR), 1998
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palavras, o video permitiu construir uma imagem positiva sobre eles mesmos.
Possibilitou a compara¢o de seu modo de viver, com a maneira como vivem 0s
Kaingang em outras areas indigenas. Permitiu ouvir a lingua Kaingang falada com
outro sotaque € ter uma idéia da dimensgo e diversidade do povo Kaingang.

O uso do video, no primeiro momento, foi pensado por mim como
instrumento de pesquisa. Ele se mostrou nfo s6 eficiente, nesse aspecto, como abriu a
possibilidade de apropriagfio desse meio pelos préprios Kaingang. Na aldeia do
Inhacora comegam a utilizé-lo como forma de registrar para si a histéria da
comunidade, com aqueles que a conhecem, os mais velhos. Essa forma de pesquisa
retoma, por outra via, a transmissfo oral da histéria e a recoloca, também, como fonte
de conhecimento e aprendizagem. Esse lugar dos velhos como guardides e
transmissores do conhecimento acumulado as geragdes mais novas foi tendo o seu
espago ocupado pela reorganizagio das casas de familia extensa pelas de familias
nucleares ¢ por atividades modernas como: escola, jogo de futebol, cultos
protestantes. Outro fator de deslocamento da posicio tradicionalmente ocupada pelos
velhos foram os esteridtipos dos agentes externos que procuram desacreditar o
conhecimento ancestral como importante e legitimo.

O video como instrumento modemno é apreciado por todos, mas os jovens
sd0 os mais entusiastas em fazer uso desse equipamento, reinserindo o conhecimento
dos velhos por essa nova forma. Além disso, como experienciaram Gallois & Carelli,

os videos “potencializam processos de transmiss&o de conhecimento, especialmente pelo
carater circunstancial e coletivo da apropriacéo de informagdes no momento das projecées”
(1995:255)

Durante o trabalho de campo no Xapecé tivemos a oportunidade de filmar o

ritual do Kikikei, a pedido dos Kaingang. A primeira edi¢fio, realizada ainda em
campo, utilizando dois aparelhos de video-cassete, resultou num trabalho de 1 hora e
20 minutos e foi deixado com a comunidade do Xapeco, em julho de 1993. Em 1996
fizemos uma nova edigfio, em Campinas, que se chamou a Festa do Kikikoi’. Esse

ritual ¢ o mesmo que, 50 anos antes, Baldus (1937) descreveu para a drea vizinha de

* Este video, realizado em parceria com Wilmar D’Angelis, com duragiio de 45 minutos, foi
apresentado na Reunifio da ABA, em Salvador, em abril de 1996,
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Palmas € denominou “culto aos mortos™ .

Esse video foi projetado em todas as aldeias que visitei, e todos tinham muita
curiosidade e interesse em vé-lo. Sua exibicfio terminou suscitando muitas perguntas,
questionamentos e comparages entre eles, o que facilitou meu trabalho durante as
entrevistas e discussdes sobre o tema. Era comum as pessoas voltarem trazendo
outros parentes ¢ pedirem para que o video fosse exibido novamente, porque agueles
ainda ndo o tinham visto. Mas mesmo os que o tinham visto sempre permaneciam na
sala, tecendo comentérios acerca do que estava sucedendo no ritual e explicando aos
filhos o significado das imagens. Todos 0s grupos que visitei reconheciam esse ritual
para os mortos como parte da cultura Kaingang, mesmo que tendo apenas ouvido
contar pelos mais velhos. A partir do video e do material que produzi para o Xapecé;
a conversa sobre os rituais passaram a fluir mais facilmente. Como técnica de coleta
¢ analise dos dados, o video, serviu, tanto como registro da experiéncia, quanto
como feedback das questdes que eu pretendia discutir. Os videos foram a0 mesmo
tempo, produtos do trabalho de campo e provocadores de discussdo e da meméria
Kaingang, permitindo que eles se voltassem para a discussio da prépria cultura.
Tendo visto o video sobre o Kiki, onde os Kaingang aparecem pintados com suas
marcas clénicas, um Kaingang de uns 60 anos, da 4rea de Inhacord (RS) me disse
emocionado: “eu ji estava me esquecendo dessas coisas, pensei que eu nunca mais
fosse ver isso, € agora que a senhora vem trazendo essas coisas, vem perguntando eu
me lembro de tudo™. Esse senhor tornou-se um dos meus melhores mestres, tendo se
prontificado a ir até a mata préxima para que eu gravasse em video sua explicacio
sobre as plantas, porque nas suas palavras “todo mato tem serventia”, a maioria das
plantas sé@o remédios. Ele queria que seu conhecimento fosse utilizado na escola,
explicando que os mais jovens nfo sabiam distinguir as diversas qualidades de
madeira nem conheciam os seus nomes em Kaingang.

Na édrea do Ivai, o uso do video evocou a forma como eles conheceram esse
ritual e lhes permitiu expressar sua propria visdo sobre ele: Afirmaram que nio
retomariam os rituais do Kikikei porque “morreria muita gente”, o que significa que

acreditam, da mesma forma que aqueles que ainda o realizam, que o ritual do Kiki
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desencadeia o uso de forgas que precisam ser controladas. Apenas os rezadores, que
tem poderes para controlar essas forgas, podem dizer quando e, sob que condig¢des,
esse ritual pode ser realizado. O uso do video me permitiu documentar os rituajs do
Kikikoi, no Xapect (1993), o Ritual de Purificacio da Vitva, no Rio da Varzea,
RS, e o Ritual do Mastro, em Inhacoré (RS).

Essa trilogia de videos serdo analisados nessa tese.

Esse instrumento de pesquisa que em principio nfio tinha grandes pretensdes,
que o mero registro etnografico dos rituais, fez-me perceber que olhar os rituais a
partir do otho da cmera permite que o pesquisador experiencie uma outra forma de
apreender a realidade e, a0 mesmo tempo que aqueles que o assistem facam outras
leituras, dessa mesma realidade.

Neste sentido, pude perceber que ver os videos de outras comunidades de seu
povo, aumentou o auto-respeito, pela constatacio de que aqueles que estavam
realizando determinado ritual acreditavam no que estavam fazendo. Ao mesmo
tempo, davam-se conta de quanto possuem em comum, culturalmente. Aqueles que
ndo praticam tais rituais, os tém, entretanto, na memdria, e saber da existéncia de
comunidades que os praticam pareceu dar-lhes certeza de que essas praticas néo estio
perdidas para o seu povo. Cada gesto performado remetia a histérias e experiéncias
pessoais ¢ as autenticavam aos olhos dos Kaingang que as viam. Também houve
criticas em alguns casos, mas elas reafirmavam, em ltima instincia que havia uma
cosmologia compartilhada que por vias transversas reconhece aquele ato como
Kaingang, apenas considerando que seu grupo faz um pouco diferente, ou faz methor,

ou deixou de fazer.
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4. O Referencial tedrico

Para discutir os rituais tomei como referencial a definicdo desse conceito
como proposta por Vitor Turner como: “prescribed formal behavior for occasions not
given to technological routine, having reference to beliefs in mystical beings or
powers” (1991:19) e sua conceituagio de simbolos. Para ele, simbolo é a menor
unidade que conserva as propriedades do ritual. Empiricamente, simbolos sio objetos,
atividades, relagdes, acontecimentos, gestos e unidades espaciais em contexto ritual.
O simbolo € algo que tipifica, representa, recorda, ou seja possui qualidades anélogas,
por associagdes de fato, ou de pensamento (cf. Turner 1980).

Partindo do conceito de simbolo considerei a possibilidade de estudar tanto os
rituais que se efetivam quanto a permanéncia de tragos ou simbolos que vivem na
lembranga, mas continuam a balizar os comportamentos e construir as referéncias da

cultura e da identidade Kaingang.

O ritual sempre atraiu a ateng¢o dos antropélogos por ser um dos momentos
privilegiados em que se podem observar as crengas mais profundas dos seres
humanos em operacionalidade. O ritual €, a0 mesmo tempo, estrutura e aco.
Estrutura porque suas raizes estdo fincadas num passado mitico que ¢, em muitos
aspectos, inconsciente. A¢do, porque se realiza dentro do contexto histérico, pela
interagZo de homens concretos que nele colocam o colorido de sua personalidade, que
lhe emprestam seus corpos ¢ seus sentimentos. Ritual é tanto a execugdo de atos
fundados no passado como uma construgdo do presente. Arnold Van Gennep (1909)
foi o primeiro a tomar o rito como um fenémeno dotado de relativa autonomia em
termos dos outros dominios do mundo social. Ele utiliza-se de uma metafora,
concebendo 0 mundo social compartimentado como uma casa (quartos, sala,
corredores ¢ varandas), sendo os rituais os demarcadores do espago por onde circulam

as pessoas € 0S grupos na sua trajetdria social (cf . Da Matta 1977:17).

Victor Turner (1985) e Nancy Munn (1973) sublinham a importancia de se

estabelecer relagdes entre elementos utilizados em contextos rituais com o uso
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cotidiano desses elementos, como uma forma de realizar a exegese dos ritos,
relacionando seménticamente esses contextos. Os trabalhos de Tumer sobre o
processo ritual ndo estdo preocupados, como Radcliffe-Brown (1993), com o ritual
enquanto produtor de solidariedade, mas como alternativas ideolégicas do drama
social, destinadas & manutencfio, ou ndo, do status guo. Turner vé& no ritual a
possibilidade de atualizacio da anti-estrutura, entendida como estados potenciais e
liminares da sociedade que constréi assim sua transformagiio expondo as variantes
possiveis do seu destino. Sua visdo implica também um processo de mudanca de uma
estrutura para outra. Em toda sua obra, esse autor opde o sentido de estrutura ao de
comunitas (anti-estrutura), caracterizada por liberdade, criatividade e liminaridade.
Estrutura e comunitas se alternam no drama social e esse processo torna possivel a

mudanga social e, a0 mesmo tempo, a continuidade da sociedade através do tempo.

O simbolo como unidade da estrutura ritual

O ritual € entendido como evento que ocorre num tempo especial, num
intersticio entre sagrado e profano, onde o tempo n#o gira com a mesma velocidade e
os espagos se sobrepde. Sdo momentos (a)normais onde se pode viver e realizar acdes
fabulosas, semelhantes as que foram perpetradas pelos ancestrais nos tempos miticos.
Durante o periodo ritual os humanos participam da esfera do sagrado, as regras
sociais ficam tempordriamente suspensas e se retorna as origens. O que
ordinariamente ndo deve ser feito, durante o ritual é permitido. Sao comuns, tanto os
tabus, quanto a quebra deles. Os humanos retornam as suas raizes para reconstruir a
sociedade de maneira exemplar como, no principio, ela foi criada.

Turner propde que a estrutura e as propriedades dos simbolos rituais podem
ser deduzidas de trés fontes de dados:

1) Forma externa e caracteristicas observaveis

2) Interpretagdes oferecidas pelos especialistas religiosos

3) Contextos significativos elaborados a partir da observacio do antropdlogo
(Turner [1967]1980:22).



Cosmologia e Priticas Rituais Kaingang / Parte 1 - Cap. 11/ J. Veiga, 2000 - 20

Segundo ele, para a andlise do ritual é necessario descrevé-lo €, a seguir,
submeté-lo a interpretagdio dos nativos (tanto a das pessoas comuns, como a dos
especialistas do ritual), solicitando explicitagSes sobre o significado de cada simbolo
utilizado. Essas observagBes serdo posteriormente confrontadas com as do
pesquisador anotadas durante o ritual, na sua sequéncia temporal e nas relagSes que
podem ser estabelecidas com outros acontecimentos ou simbolos, considerando que
estes estdo essencialmente implicados no processo social. Em um trabalho mais
recente (1982) Turner reafirma sua conceitualizacio de simbolos rituais:

| could not analyze [these]ritual symbols without studyng them in a time series in

relation to other ‘events’ [regarding the symbol, too, as an ‘eventrather than a

‘thing’], for symbols are essentially involved in social processes whereby groups

became adjusted to internal changes (wheter brought about by personal or

factional dissensions and conflicts of norms or by technical or organizational
innovations), and adapted to their external environment ( social and cultural. as

well as physical and biotic) (pp.21-2)

Para Turner, rituais s8o momentos especificos dos procedimentos sociais,
atraveés dos quais 0s grupos ajustam-se as suas mudancas internas. Nesta perspectiva,
o simbolo ritual se converte em ag&o social, ou seja, uma forga positiva no campo da
atividade. O simbolo vem associar-se aos interesses humanos, aos propésitos fins-
meios, tanto aqueles explicitamente formulados quanto os que o observador pode
inferir. O simbolo €, para Turner, uma entidade dindmica dentro do contexto de acio
adequada.

Em cada ritual € possivel identificar, segundo Turner, o simbolo dominante.
O simbolo dominante ndo ¢ um meio para o cumprimento dos propositos expressos
no ritual, mas refere-se a valores considerados como um fim em si mesmos, 1sto &,
valores axiomadticos. As explicages oferecidas pelos participantes do ritual vo desde
a analogia com o0s aspectos mais aparentes, mais visiveis, até interpretacSes mais
abstratas refletidas na opinifo de especialistas do ritual.

Entre as propriedades do ritual, a mais simples delas é a propriedade de
condensacio caracterizada como: “muitas coisas e acOes representadas por uma so

formagdo”. Seguindo a esta, a propriedade de que o simbolo dominante é uma
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unificaciio de significata dispares e interconexos porque possuem em comum
qualidades andlogas porque estdio associados quer em agfo, ou pensamento. Esses
vinculos de associag@io podem ser, totalmente triviais e/ou estar distribuidos a esmo
amplamente, por toda uma gama de fenémenos. E a sua prépria generalidade que lhes
permite vincular idéias e fenémenos diversos.

A terceira propriedade importante dos simbolos rituais € a polarizacio de
sentido. Em um dos pélos se encontra um agregado de significata que se refere a
componentes de ordem moral e social ou os principios de organizagdo social: o ‘pélo
ideologico’. No outro pdlo, os significata sio usualmente fenémenos naturais e
fisiologicos: o‘pdlo sensorial’. O poOlo sensorial, emocional, estd estreitamente
relacionado com a forma externa do simbolo (cf. Turner [1967]1980: 30-1).

No pdlo sensorial se concentram significados dos quais se pode esperar que
provogquem desejos e sentimentos, enquanto que no ideoldgico encontra-se uma
ordenacio de normas e valores que guiam e controlam as pessoas como membros de
grupos e categorias sociais. Os significata sensoriais tendem a ser grosseiros, em sua
dupla acepcdo: slo toscos, por nfo levar em conta os detalhes nem as qualidades
precisas da emo¢do, ¢ numa segunda acepgio, sdo grosseiros porque abertamente
fisiolégicos (Turner [1967]1991:28-9).

Esses simbolos sdo, para Turner, fatos sociais, “representacdes coletivas”,
“ainda que apelem ao mais baixo denominador comum do sentimento humano”.

Segundo Turner, ha muito tempo se admite na literatura antropolégica que os
simbolos rituais sdo estimulos de emogfio. Edward Sapir teria classificado esses
simbolos em duas classes principais: a primeira, que chamou de simbolos
referenciais, e a segunda, de simbolos de condensacdo.

S#o referenciais: a lingua oral, a escrita, as bandeiras nacionais, os sinais das
bandeiras e outras organiza¢des de simbolos convencionados com artificios
econdmicos para fins de referéncia, isto &, simbolos que sdo signos, ou que
imediatamente evocam sentimentos e emogdes que se deseja suscitar.

Os simbolos de condensagdo foram definidos como formas sumamente

condensadas de comportamento substitutivo para a expresso direta, que permitem a
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facil liberagdo da tensdo emocional, de forma consciente ou inconsciente. O simbolo
de condensacdo estd saturado de qualidades emocionais. A principal diferenga entre
os simbolos referenciais e 0s de condensag#io € que os primeiros se formam através da
elaboracéo do dominio consciente, enquanto que o simbolismo de condensaciio funde
suas rajzes profundamente no inconsciente, e impregna com sua qualidade emocional
tipos de conduta e situagbes aparentemente muito diferentes do sentido original.
A interpretagiio de Sapir (apud Turner 1991:29) sublinha 4 atributos basicos

dos simbolos rituais:

1) A condensag@o de muitos significados em uma forma tinica

2) Economia de referéncia

3) Predominio da qualidade emocional

4) Vinculos de associacfio com regides do inconsciente

Tumer enfatiza que, ainda que simbolos rituais sejam ao mesmo tempo
referenciais e de condensacfio, cada simbolo € multireferencial, e nfio uni-referencial.
Para ele, a distingfio de Sapir tende a subestimar a importancia do que chama de “pélo
ideolédgico de sentido” (ou, polo normativo), enquanto que uma qualidade essencial
do simbolo para Tumner consiste exatamente na justaposi¢do do fisico com o
estruturalmente normativo, do orgénico com o social. Esses simbolos “unificam™ (ou
fazem coincidir) qualidades opostas, o que explica que possam representar normas e
imperativos sociais vistos ao mesmo tempo, contraditoriamente, como “obrigatdrios?
e “desejaveis”, como ja observava Durkheim.

Segundo Tumer, o ritual € justamente um mecanismo que periodicamente
converte 0 obrigatério no desejivel. Dentro de sua trama de significados, a unidade
basica do ritual (o simbolo dominante), coloca as normas éticas e jurais da sociedade

em intimo contato com fortes estimulos emocionais:

in the action situation of ritual, with its social excitement and directly physiological
stimuli, such as music, singing, dancing, alcohol, incense, and bizarre modes of
dress, the ritual symbol, we may perhaps say, effects an interchange of qualities
between its poles of meaning. Norms and values, on the one hand, become
saturated with emotion, while the gross and basic emotions become ennobled
through contact with sociai vaiues. The irksomeness of moral constraint is
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transformed into “love of virtue ( [196711991:30).

Sintetizando o pensamento de Turner, as propriedades empiricas dos simbolos
dominantes sdo:

a) condensacgio
b) multireferenciacio®
¢) polarizagio de sentido.

Para ele, as interpretagbes indigenas mostram como os simbolos dominantes
expressam importantes componentes da ordem social e moral, e nfo podem ser
confundidas com “racionalizagdes™ ou com “elaboracdes secundérias” derivadas de
conflitos endopsiquicos — como desejariam ver os psicanalistas —, porque se referem
a fatos socials que tem uma realidade empirica exterior a psique dos individuos. A
atitude unilateral dos psicanalistas teria sua contraparte na atitude igualmente
unilateral dos antropélogos que consideram relevantes s6 as interpretacdes indigenas,
tendendo assim a estudar os simbolos unicamente dentro de dois marcos analiticos: o
cultural e o estrutural. Essa abordagem, para Turner, é essencialmente estatica, nfo se
ocupando dos processos de transformagfio nas relacSes sociais. Para ele, as
propriedades fundamentais dos simbolos rituais incluem esses desenvolvimentos

sociais dinamicos: “symbols instigate social action” (Turner [1967]1991:36)

Ritual e mito

Segundo Warner (1958) - referido por Nancy Munn — h4 ceriménias que
enfatizam determinados mitos, referidos por ele como “myth symbol”, que sdo
reiterados através da representagio em diversos atos rituais. Esse construfo mitico
articularia amplo complexo de significados sécio-culturais, Munn esclarece que a
complexidade do material Murgnin, estudado por Warner, deriva da articulaciio de
dois tipos de sistemas de mensagens: aquele do mito, por um lado, ¢ o do rito por
outro. No caso, o mito providencia a “hermenéutica™ nativa para os ritos. Ambos,

mito e rito, s#0 sistemas de mensagem que manipulam um codigo cultural comum de

® significados dispares em uma tnica formagio simbélica.
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oposi¢Oes bindrias associadas.

Para a discussdo da relagéio entre mito e ritual é valioso o aporte de Laurence
Sullivan (1988). Sullivan propde-se a realizar um estudo comparado das religides
indigenas, tomando o continente sul-americano como um todo. Ele acredita que a
unidade desses povos ndo se deva buscar em critérios geograficos, lingiifsticos ou
mesmo s$ocio-econdmicos, mas sim, através do entendimento da experiéncia do
sagrado. Para ele, ¢ de acordo com as experiéncias miticas que os povos avaliam sua
experiéncia no tempo desde os primordios até a escatologia. Sullivan propde a
utilizagdo do método morfologico para classificar as religiSes da América do Sul,
considerando a natureza e pratica religiosa como uma forma de guiar essa
classificacfio. Essa morfologia da vida é uma ordem entre Jendmenos religiosos
baseados nas suas formas e sentidos simbdlicos. A identificagdo de uma morfologia
do sagrado, para ele, é a construciio de um sistema coerente de simbolos; € um ato
deliberado de interpretacdo cujo objetivo & a investigacio especifica da vida religiosa.
Para Sullivan, sfo 0s mitos que permitem esses estudos comparativos.

O mito € constituido — segundo Sullivan defende — de partes separaveis com
as quais se pode construir uma morfologia da vida religiosa do continente. A coesdo
desses dados ¢ feita através do método interpretativo. Isso implica na verificacio do
significado do mito a ser comparado, dentro do contexto da cultura que o produziu.
Podemos dizer que esse método permite a tradutibilidade dos dados de uma cultura

para os termos de outra . Sullivan define o método hermenéutico como:

Hermeneutics is the willingness to treat the attempt at interpretation as a
peculiarly instructive cultural process affected by both the subject and object of
understanding. In an authentic interpretation, one’s method cannat stand
objectively apart from one’s data; it must become subject to the data in order
adequately to grasp what one engages in the act of understanding. The process
of interpretation must continually be reexamined in the light of one's attempts to
understand. In this light, the up-front confession of one’s method often appears
simplistic and ill timed, for one cannot so quickly dispatch with the self-
awareness that genuine understand requires, The categories that assemble
one’s facts and the terms, procedures, and “conciusions” that explain them must
remain problematic and subject to questions throughout the course of the inquiry.
How does one's own forms of knowledge reshape and reveal the meaning of
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another’s thoughts or acts, and vice versa? Understanding is a creative process,
and, when it is performed well, the nature of the creativity is itself assessed in the
act of interpretative culture (Sullivan 1988:16).

O metodo interpretativo proposto por Sullivan integra a reflexdo geral com a
descri¢do das préticas culturais e também “remind us that these myths and rites are
always historically condicioned” (1988:17). Mas — alerta o proprio Sullivan :

underneath this truth repeated from the Euhemerus to the present, there often
lurks the pathetic need to use a narrow notion of history or so-called ethnohistory
to demonstrate the reality of myth, and, therefore, the humanity whose essence
is taken to be “historical’, in the narrow sense, precludes learning about the
symbolic and mythic foundations of a humanity whose experience of time and

“reality” is more broadly conceived (Sullivan 1988: 698).

Na sua concepgéo, portanto, 0 mito é uma parte da histéria de um povo. O
que podemos perceber nas sociedades dgrafas € que ha uma imbricagfio entre mito e
historia. Por esse motivo, ndo se deveria separar mito ¢ histéria, mas entendé-los
como o faz Hill (1988), como duas formas diferentes de narrar os fatos. Wright

afirma que as recentes discussGes antropoldgicas

support the idea that myth and history are complementary form of

conscientiousness that explain social experience on different level. Myth seeks
to formulate the essential properties of social experience in terms of ‘generic’
events, at a level that transcends any specific context of historical relations or
events. At the same time that it provides explanatory references for historical
relations or events, it presents a mode! of historical action. History, in turn, is
concerned basically with the level of specific relations among specific events
(Wright 1998:103).

Portanto, a histéria € organizada dentro do esquema mitolégico, enquanto que
0s mitos contém também fatos da histéria. Para Sullivan, o mito é uma parte integral
da realidade, nfo porque ele descreve o mundo que é auto-evidente, mas porque ele
caracteriza e muitas vezes participa diretamente do mundo imaginério onde reside o
significado de toda manifestagdo aparente. Apesar da significacfio estar intimamente

relacionada com as formas da aparéncia, o significado nfio pode mais ser auto
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evidente nesse mundo, exceto de modo mitico, porque o significado esta envolvido
com um mundo dos primérdios. O mito revela o primeiro motivo do ser, que ¢
manifestado na sua aparéncia (cf. Sullivan 1988:34). Salientando a importancia do
sagrado como uma experiéncia humana fundamental, diz Sullivan:
the first mythic images of creation (divine light, tears, word, dream) are literally,
expressions of the sacred. And these mythic symbols remain sacred, for they
spring from the powerful imagining of the divinity. Human culture is a continuing
symbolic experience or experiment, begun by imagining sacred beings, the first

forms of awareness ever to appear. (Sullivan 1988: 31).

Ele evidencia que a unidade da cosmologia sul-americana pode ser construida
em torno da idéia de um universo marcado por ciclos césmicos de conflagragéo e
regenerac@o. Essa crenca € vivenciada nos rituais indigenas de diferentes maneiras.
Normalmente a destrui¢fo de um ciclo acontece através da dgua ou do fogo. A agua é
o simbolo tanto da destruicio como do crescimento: os herdis miticos dos

Mébenglkre, por exemplo, sdo mergulhados na agua para crescer rapidamente e

matar a ave gigante (cf. Lea 1986). E também um sfmbolo arquetipico na concepgio
Jjunguiana: os seres humanos so gerados na agua do ttero da mie. O fogo cosmico
que ameaca destruir a humanidade, “cozinha a existéncia”, sendo outro forte simbolo

de transformacfo em vérias sociedades da América do Sul:

The conflagration spiritualized the universe. That is, reality ultimately proved itself
to be transcendent, able to sustain life beyond the forms of its primordial
appearance. In a sense, universal destruction by fire “creates” the spiritual world
by rendering it ethereal and invisible. Because they were totally consumed, the
first beings have become spirits. Their transformation or spiritualization is
equivalent to a kind of depletion, exhaustion, or consumption. Each being took
on a consurnable, material form representing its new spiritual condition and fate
(Sullivan 1988: 69-70).

Turner propde que se perceba o ritual enquanto performance, ou seja, o
processo ritual ndo ¢ algo finalizado, ciclico, de padrdes repetitivos, mas é um
movimento espiralado responsavel pela inven¢do e mudanca, porque a cosmologia

tem sido desestabilizada. Logo, dramas sociais € dramas estéticos seriam um esforgo
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da sociedade para reestabilizar ¢ produzir o cosmos (cf. Turner 1993; 17-8).

N&o € necessario lembrar que o conceito de performance tem sido amplamente
difundido a partir de Sahlins (1987), cuja preocupagio & também, apreender a
sociedade em movimento. Ele toma como exemplo a sociedade havaiana, para a qual
a ordem cultural € a busca do prazer e da felicidade, nfo havendo regras prescritivas
para as unides conjugais. No entanto, “embora as escolhas individuais parecam ser
livres, ou pelo menos muito liberais, o resultado nfo é de modo algum aleatério”. De
fato, “da perspectiva global da sociedade, esses fins subjetivos tornam-se os meios de
constitui¢do de uma ordem politica, econbmica e espiritual definida” (Sahlins 1990:
48). Isto € explicéavel pelo fato das pessoas agirem, mesmo de forma inconsciente, de
acordo com os pressupostos dados pela sua sociedade, o que corresponde 2 noc¢do de
habitus, conforme Bourdieu (1977).

Trabalbando com dangas e rituais brasileiros, Regina Muller tem dado
destaque para o poélo sensivel do ritual, segundo a conceitualizagdo de Turner, “para
compreender o lugar da danga em sistemas de representacio, cujo meio fundamental
de expressdo € o corpo em movimento”. O referencial tedrico-metodolégico utilizado
por Muller abarca o significado (conteudo) da danca em relagdo & cultura e a
materialidade desse discurso: o corpo em movimento como expressio sensivel desses
conteudos realizados através da danca. Muller (seguindo Maingueneau 1984), entende
as dancas rituais como um discurso nio verbal “ros quais o corpo em movimento é
a representacdo do sagrado participando do convivio humano, deuses e mortos”

(Muller 1992:1).

Performance e discurso

O processo ritual une os discursos nas suas formas nio verbais e verbais: a
danga e a performance por um lado, € os discursos propriamente verbais. No primeiro
caso, a representacio, as dangas, os sons ¢ as cores formam os simbolos significantes.
No segundo caso sio a declamagfo dos mitos, os encantamentos e as oracdes

recitadas. Sherzer e Urban (1986) enfatizam, no discurso verbal, a importincia da
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poética no xexus lingua-cultura-sociedade:

by poetic we mean the organization of discourse into lines and other units, the
employment of forms of repetition, especially parallelism, to create verbal
patterns, the use of such symbolic processes as metaphor, the dramatization of
the voice, and the development of distinctive narrative styles. In each of these
cases, we view grammar as a resource in the performance of discourse (...} in
native South America poetic discourse rarely occurs for purely esthetic purposes.
Rather it is an aspect of and co-occurs with other functions of this discourse -
ritual, ceremonial, political, curative, or magical. The esthetic function must
always be viewed as integrated with these others (1986:3).

Entre os Xokleng atuais, estudados por Urban, a recitacio dos mitos é uma
forma de fala ritualizada, diferente da fala cotidiana e, segundo ele, importante para
se discutir a pogtica desses povos. Ao mesmo tempo Urban afirma que os Xokleng,
ao recitarem o mito, estfo realizando uma forma de agfio social, e que eles tém
consciéncia do papel do mito na continuidade cultural. Para Urban, o mito é também
uma metafora da cultura (cf. Urban 1986: 38).

Entre os Kalapalo, Ellen Basso (1989) observa um fendémeno similar, onde a
fala representa agdes dialdgicas que ddo espago, tanto ao individuo, quanto as
configuragdes sociais:

Since most of the events are of speech-centered and generally dialogical
actions that result in distinctively individual versions of reality developed with and
through particular social configurations, one needs to become more deeply
involved in a search for the individual voice and the cohesion that is created
between them: how descriptions of action are connected to each other to form
an intersubjective, emergent narrative process and where and how these voices
are repeatedly, yet variously, heard. Thus a discourse-focused approach that
investigates temporal organization and developmental process seems
particularly appropriate. Insofar as this approach reveals the special ways that
individuals develop within (and thereby change) their social configurations, it is

especially suited to searches for implicit forms of historical consciousness in
stories (Basso 1989: 564).

Na maioria das sociedades sul-americanas a fala ritualizada faz parte da

fungho cerimonial dos homens. A eles cabe criar pela palavra. A palavra, chichan, é
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para os Shuar um problema substancial. Chichan pode se glosada como fala,
linguagem, discurso, pensamento e idéia. A moderna oratoria politica é caracterizada
pela forma ““fala boa ou correta™:
speaking well is both an indication that the speaker possesses knowledge and
power and means of acquiring power. The man who speaks forcefully and
directly is believed to possess supernatural power which will protect him from his

enemies. For example, the strength of a man's voice is an indication of his
ardtam power. The encounter with the aritam gives the initiate strength for war

and other pursuits and increases his intelligence and self-confidence (Hendricks
1593:8).

Em grande parte dos rituais, ¢ também pela palavra que se operacionaliza a
aglo. A palavra € poderosa. Os Kaingang, cujas praticas rituais tém um cariter
sacerdotal’, sendo as férmulas das oracGes aprendidas e transmitidas de pai para
filho, guarda-se o maior respeito pelas falas sagradas, cujas palavras tém poder por
manter-se inalteradas na pratica da transmissfo oral. E nessa férmula de recitacéo
sagrada que reside a forga que transforma. Essa palavra-canto vence as outras forgas
do universo e as subordina. O duelo verbal &, para eles, um exercicio de poder. Entre
os Baniwa os xamés sd0 0s donos do canto, eles garantem a manutencio do universo
pela mediagfo vertical entre os diversos niveis do cosmos (Wright 1995 e 1998:27 ,
133).

A importéncia da fala ritual tem sido tematizada por pesquisadores de véarias
sociedades como parte constitutiva dos rituais. E pela palavra que em muitas
sociedades o mundo € criado ou destruido, ou a ordem é subvertida.® O aspecto ritual
da fala vincula-se, porém, também as esferas profanas, como os discursos das
liderangas politicas nas situagles cotidianas das aldeias. Dai que muitos povos Jé

marquem no corpo, distintivamente, os veiculos usados para dizer a palavra (o

"Bartomeu Meli4 faz a distingSo entre religides sacerdotais e proféticas, classificando os Kaingang na
primeira categoria e os Guarani na segunda (comunicacdo pessoal). As religives de cunho sacerdotal
estdo marcadas pela dependéncia de especialistas religiosos (sacerdotes) para conduzir os oficios
religiosos, enquanto as proféticas poderiam ter seus oficios presididos por qualquer pessoa porque
estas podem ser inspiradas diretamente por Deus.

®Para os Kalapalo, a habilidade de falar separa os humanos dos outros seres (BASSO 1985) . Os Shuar
consideram que o falar incorreto € a causa das catastrofes (Hendricks 1993:9).
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batoque labial) e ouvir as palavras (os brincos auriculares). O uso ou o recebimento
desses adornos estd freqiientemnente relacionado a momentos rituais e marca, para
essas sociedades, a importincia de saber dizer e saber ouvir (cf. Seeger 1980). A
contraparte feminina da fala ritualizada masculina &, conforme Lea (1986) , o choro

ritual.

Conclusio

Mary Douglas afirma que “como animal social 0 homem ¢ também um
animal ritual. Se o ritual for suprimido de uma forma, ele aparece em outras tdo mais
forte quanto mais intensa for a interagfio social” (1976:80).

O ritual focaliza a atenc@io por enquadramento, ele anima a memoria e liga o
presente com o passado relevante. Douglas afirma mesmo que o ritual muda a
percepgdo porque muda os principios seletivos. Ele nfio apenas exterioriza a
experiéncia, trazendo-a para a luz do dia, mas modifica a experiéncia expressando-a.
Segundo ela, ha certas coisas que nfio podemos experimentar sem ritual. Eventos que
vem em sequéncias regulares ganham significado através da relagdo com outros
eventos na sequéncia. Sem a sequéncia inteira os elementos individuais tornam-se
imperceptiveis: “os rituais geram os sentimentos necessarios para manter os homens
nos seus papéis”. (Douglas 1976:84).

Nos modernos — diz Douglas ~ operamos em muitos campos diferentes de agéo

simbodiica. Para os bosquimanos, os Dinkas e muitas culturas primitivas o campo
da ac&o simbdlica € um sé. A unidade que criam por separagdo e ordenacio nao &

apenas um lar, mas um universc total no qual toda a experiéncia é ordenada (..}

Nossa experiéncia € fragmentada. Nossos rituais criam muitos submundos
pequenos nao relacionados. Os rituais deles criam um universo  Unico

simbolicamente congruentes (Douglas 1976:87-8).

As reflexdes aqui colocadas sobre ritual, evidenciam a riqueza desse tema
que, em lugar de esgotar-se, torna-se sempre mais atual e estende-se como um
conceito universal para as sociedades humanas, podendo seus estudos abarcar tanto

as sociedades tradicionais, quanto as modernas. O tema se amplia e ganha novos
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contornos. Se, inicialmente, Turner trata de construir uma metodologia para se
analisar o ritual, em cujo empreendimento € seguido por Munn, seus estudos mais
recentes aproximam os estudos de ritual ao teatro, € incluem a agfio ou o aspecto
performativo do ritual como um dos mais importantes. Para Turner o ritual ndo &
apenas um repositério do aspecto mais conservador da sociedade, mas pode ser
também dindmico e aceita a introdugdo de inovagdes.

Ao estudo do ritual vem agregar-se o estudo de expressdes ou discursos nio
verbais, como a danga, que possui seu proprio simbolismo e que comunica seu
sentido de relagfo e transcendéncia. Em outras sociedades os discursos verbais, nas
suas formas de relatos miticos e na performance ritualizada, sdo considerados como
criadores de realidades. O estudo de ritual permite -~ ou exige — essa leitura
multifocal e polissémica. O fascinio que o ritual exerce sobre a antropologia vem
dessa possibilidade de se poder apreender nele a sociedade em movimento,
relacionando estrutura e agfo, mito e histéria, permanéncia e mudanca, sentimentos
pessoais e obrigagdes sociais; aspectos como fala, canto e danca; o sagrado e o
profano e sua intermediag8o; a representacfo do corpo como objeto natural e cultural.
Nele se pode perceber a sociedade tanto como contida num espaco ritual, quanto
uma sociedade transcendente, apanhada na sua esséncia, nas suas crengas profundas
onde a divergéncia ¢ a assimetria s podem mostrar-se de forma ritualizada; onde os
seres humanos s@o mais belos ¢ mais perfeitos, podendo tudo isso ser contemplado
em movimento.

Finalmente, para entender as diferencas entre os diversos grupos Kaingang
estou utilizando a reflexdo de Needham (1975) sobre classificacdes politéticas dos
fatos sociais. Segundo Needham, Evans-Pritchard teria afirmado haver “somente um
método na antropologia social, 0 método comparativo”, o que seria insuficiente.
Needham afirma que o método comparativo pode ter sucesso se ndo tomarmos oS
conceitos como monotéticos mas politéticos.

Formal analysis of this kind is not merely a methodological postulation, nor just a
critical technique in the undermining of received categories of anthopo-logical

discourse.ln pratice, it is accurately accomodates social facts, it facilitates
systematic analyses, and it makes possible the effective prosecution of
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comparative studies. In each of these regards this radical style of abstraction
evades the disastrous deception of reificatory and monothetic taxonomies; and it
renders unnecessary a desperate contention with the alternative hazards of
trying to theorise taxonomically about classes of facts that in empirical terms are
polythetic (Needham 1975:365)

Needham associa as taxonomias politéticas com family resemblance conceito

segundo ele, desenvolvido por Nietzsche (1886:25) como (familien Ahnlichkeit) e
também por Wittgenstein e posteriormente por K. Campbell (1965). Para Needham

studies of prescriptive alliance systems show pariicularly well that a definition
which is designedly monothetic, in combination with analitical concepts which are
necessarily of the same character, can advantageously be aplplied to classes of
social facts that are extensively polithetic (1975:3686).
O conceito de taxonomias politéticas é adequado para tratar da diversidade
das situagdes encontradas entre as diversas 4reas Kaingang cujas realidades
empiricas, embora nfo idénticas, se constituem em fatos sociais do mesmo tipo e

permitem perceber uma unidade da cultura Kaingang.
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It1. O povo Kaingang
IIL.1. Caracterizagiio do pove

Os Kaingang sdo parte dos povos Jé meridionais, sendo o seu contingente .
mais populoso, atualmente com cerca de 22 mil pessoas. Ao todo os Kaingang estio
vivendo em cerca de 26 é4reas de terras indigenas reservadas e descontinuas®. As
terras de seu territorio estdo distribuidas desde o oeste do estado de Sio Paulo, até
norte-noroeste do Rio Grande do Sul, atravessando, no sentido norte-sul, o centro do

estado do Parana e o oeste de Santa Catarina (ver mapa na pag seguinte).
Situaciio sociolinguistica

A lingiiista Ursula Wiesemann reconhece, na lingua Kaingang, cinco dialetos:
Sdo Paulo, ao norte do Paranapanema; Parand, entre Paranapanema e Iguacy;
Central, entre Iguact e Uruguai; Sudoeste, ao sul do Rio Uruguai e a oeste do Passo
Fundo; Sudeste, ao sul do Uruguai e a leste do Passo Fundo (Wiesemann 1971:259-
60).

O linglusta Wilmar D’Angelis, em trabalho recente em que discute as
inadequagdes da ortografia Kaingang proposta por Wiesemann, sugere que este

quadro ¢ bastante simplificado:

E reconhecide que a lingua Kaingang, por sua dispersao territorial, desenvolveu
dialetos diferentes ao longo do tempo através do vasto territério de ocupagao
que ainda hoje se estende por quatro estados brasileiros e, no passado,
abrangia parte da provincia de Misiones, na Argentina. Wiesemann (1971)

sugere a existéncia de 5 dialetos (....), mas mesmo essa proposta representa

® Estou considerando terras reservadas aquelas que j& estdo definidas como terra indigena, com
documentagdo inclusive, Arlindo Leite (1994) relaciona 33 dreas, incluindo o territério Xokleng e
algumas 4reas que os Kaingang ocupam, mas se encontram ainda em litigio.
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uma grande simplificagdo da complexidade das relagdes lingUistica inter-

grupos e, ainda, entre grupos Kaingang e Xokleng®. (D’ Angelis 1999:11).

De fato, a criagio de reservas para os povos indigenas teve como
conseqiiéncia a jungdo de vérios grupos indigenas de regides proximas num mesmo
territorio. Assim, dentro de uma mesma 4rea indigena encontramos mais de um
dialeto. Entende-se, pois, que as diferencas dialetais sejam maiores que a sintese de
Wiesemann, se considerarmos que todas as 4reas indigenas atuais sdo unificacdes de
VArios grupos proximos.

Registre-se que, apesar de tudo, os dialetos Kaingang sio mutuamente
inteligiveis, embora possua, cada qual, muitos vocabulos préprios.

A situac8o dos Kaingang, do ponto de vista sociolingiifstico, ¢ muito diversa
de uma area a outra, indo desde as comunidades que sdo praticamente monolingues
em lingua indigena (como na éarea do Ivai, PR), até a situacdo dos Kaingang de Sio
Paulo, onde a maioria das pessoas sdo monolingues em portugués. Os Kaingang
paulistas estdo reduzidos a uma populagfo de uns 50 individuos, a maioria casados
com Krenak ou Terena, o que torna a questio da identidade uma escolha de lealdade
politica dos individuos a uma das etnias existentes, inviabilizando, a longo prazo, a
possibilidade de uma comunidade especificamente Kaingang.

A introducdo da escrita da lingua Kaingang na década de 60 e subseqiiente
formagsio de professores bilinglies'” vém tentando criar um discutivel padrio
homogéneo da fala, devido & compreensio equivocada de muitos professores de que a

forma correta da fala € aquela que estd escrita. A escrita da lingua Kaingang foi

® Por exemplo, a origem de Inhacora (RS) a partir de guerras e aliangas entre grupos Kaingang no
Brasil ¢ na Argentina (¢, possivelmente, também Xokleng), faz o dialeto dessa comunidade diferente
do tal “Sudoeste” do qual, para Wiesemann, fariam parte. No Toldo Chimbangue (SC), a constituigio
da aldeia a partir de gente de Cond4 do Parana e de Sta Catarina e de grupos fugitivos do Rio Grande
do Sul em dois perfodos distintos no século XIX (em 1856 e em 1893), além de muitas familias
exiladas de Votouro e Nonoai entre os anos 40 ¢ 60 (e novas levas nos anos 30), impede que se
classifique a fala Kaingang dali como integrante de qualquer dos dialetos sugeridos por Wiesemann.
Em Sdo Paulo, apesar da existéncia atualmente de apenas duas aldeias e, nelas, de apenas alguns
falantes em cada uma (ndo superando, no total, uma dazia de pessoas). tudo indica que ndo se pode
falar de um Gnico dialeto “paulista” [nota de WRD].

"°A partir do final dos anos 50, através de um convénio entre o Summer Institute of Linguistics ¢ o
Museu Nacional (R]), a lingua Kaingang passou a ser pesquisada e ganhou uma ortografia * oficial”,
na sequéncia houve na década de 70 um processo de formaclo de monitores bilingiies. Esses
monitores, formados na Escola Clara Camaro, na drea de Guarita (RS), foram espalhados pelas
diversas areas indigenas, preferencialmente por dreas diferentes daquelas de suas origens.
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codificada a partir do dialeto Parang, tendo sido produzido um material escrito em
forma de cartilha ¢ 0 novo testamento, tinico livro de leitura disponivel em lingua
Kaingang. Nas aldeias, atualmente, ¢ visivel a diferenciacio dialetal entre a
populacio mais jovem e portanto escolarizada, e a populagio mais velha. Embora a
diferenca etdria implique por si sé modificagdes no uso oral da lingua em qualquer
cultura, pode-se perceber que também a escola tem exercido influéncia nas formas de

modificacfo desse uso.

Nascimento e dispersio dos Jé Meridionais

Néo se sabe ao certo, €xatamente, quando os Kaingang se constituiram
enquanto povo. Mas sabe-se que todas as suas aldeias conhecidas coincidiam com as
terras de pinheirais: norte do Rio Grande do Sul, nordeste da Argentina, Santa
Catarina, Parand e sul de S#o Paulo. Na mesma regido ainda hoje os Kaingang detém
pequenas porgles de seu antigo territério/habitat, com excecdo da Argentina, onde
néo ha areas reservadas para os Kaingang.

Os ancestrais dos Jé Meridionais parecem estar na regifio ha bastante tempo,
como indicam as conclusdes dos mais conhecidos arqueologos.

Entre os grupos humanos mais antigos do Sul do Brasil estd o dos grupos
cagadores e coletores que viveram ao longo das barrancas do Uruguai (divisa dos
atuais estados de Santa Catarina e Rio Grande do Sul), com datacSes entre 8.670 ¢
5.970 anos antes do presente (cf Schmitz 1981:218, Rohr 1984:154). Esses vestigios
arqueologicos sdo identificados como “cultura alto paranaense” e relacionam essa
regido riograndense com achados arqueolégico da regifio de Misiones, Argentina.
Tais achados referem-se a casas subterrdneas e a timulos circulares, com fossas e
valas que sdo aspectos caracteristicos da cultura Jé-Meridional atestada nos séculos
XIX e XX. Os grupos representantes da cultura alto paranaense ainda nfo possuiam
cerdmica e nem agricultura. Também na fase pré-cerdmica ¢ identificada, no Parana,
a fase Vinitu, nas barrancas do Rio Parana (entre a Foz do Piquiri e Foz do Iguacu)
com datagdo entre 7.000 a 8.000 anos antes do presente. No médio Iguacgd, os

arquedlogos encontraram vestigios da fase Bituruna, que associaram 2 fase Vinitu, A
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fase Bituruna estd datada de 7.000 a 4.500 anos antes do presente. Esses grupos
sofreriam grandes mudangas apenas no comeco da nossa era com a introducdo da
cerdmica e da agricultura, sendo que a cerdmica mais antiga esta datada de 140 anos
d.C. (¢f. Schmitz & Brochado 1981:147).

Na ¢época em gue os portugueses chegaram ao Brasil os Kaingang j4 eram

agricultores’ :

, embora também cagadores e coletores. A antigfiidade das praticas
agricolas, entre eles, € atestada por um mito que relata a origem da agricultura. Esse
mito foi recolhido por Telémaco Borba (1908), entre os Kaingang do Rio Tibagi
(PR), no final do século XIX, e por mim, enire os Kaingang de Ivai e Inhacors. De
acordo com o mito, na versdo de Borba, foi pelo sacrificio de um velho chamado
Nhara — a mesma palavra com que o dialeto Kaingang daquela regido designa o milho
— que os Kaingang adquiriram a agricultura. Na versdo dos Kaingang do Inhacord
(RS), a agricultura surgiu do corpo de Kamé. Para os Kaingang do Parand, do corpo

de Nhara teria brotado o milho (nhara, ngér ou nhér, conforme o dialeto) a moranga

(pehopé€ ou peho = abobora + pé = verdadeira) e o feijio (rengré), tradicionalmente

os principais produtos cultivados pelos Kaingang'.

A economia Kaingang estava baseada na ocupacio dos diversos nichos
ecologicos da tetra que habitavam e, seus deslocamentos lhes possibilitavam explorar
melhor o potencial do territério. Possufam uma aldeia fixa onde plantavam suas rocas
e faziam os seus rituais, mas circulavam pelo territério durante a maior parte do ano,
pescando, na €poca propicia, nos melhores rios, e depois coletando e processando o
pinhdo, coletando frutos diversos e mel, cagando e, finalmente, colhendo os frutos de
sua roga. (cf. Ambrosetti 1894:307-308). A esse processo de “perambulacio” alguns
autores denominam semi-nomadismo ou trekking (ver Turner 1979, Bamberger 1979,
Lea 1997}

Os Kaingang coletavam pinhdes (mar¢o a junho), fruto das araucarias,

abundantes em todas as suas terras originais, e que representava importante fonte de

""Na maioria dos trabalhos etnografices utiliza-se o termo “horticultura”, mas considero “agricultura”
mais adequado. Os dois termos referem-se & mesma habilidade, sendo que o primeiro enfatiza a
pequena extensdo das rogas indigenas, em contraposicdo ao plantio em larga escala. Os Kaingang ¢ os
Xokleng tinham rogas do tamanho necessario para suprir suas necessidades; chama-las de horticultura
& diminuir a sua importancia.

 Atuaimente , aroca familiar Kaingang, seriam acrescidos a batata doce, mandioca e amendoim.



1. Bomba de chimarrio Kaingang feita de taquara (acervo do Museu Paranaense)

2. Coberta Kaingang feita de fibras de pyrfé, urtiga grande (acerve do Museu
Paranaense)
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alimento para os Kaingang durante os meses de inverno, além de alimentarem
manadas de porcos do mato, quatis e outros mamiferos que eram cagados por eles. Os
pinhSes s#io comidos diretamente assados no fogo (sapecados), mas podem ser
conservados, transformados em farinha, ou colocados de molho nos pogos gelados
dos rios, onde ganham um sabor azedo e sfio chamados de 6kér'”. Com os pinhbes
pré-cozidos e mastigados as mogas Kaingang faziam uma bebida que chamavam
kyfe. Essa bebida de rapida preparagfo era tomada no desjejum. Fabricavam também
bebidas fermentadas. Do milho mastigado faziam a bebida nio fermentada, ou pouco
fermentada ngoikupri = dgua branca. Quando fermentada transformava-se em
ngoiofa, dgua amarga, nome hoje atribuido ao destilado de cana-de-agiicar (pinga,
cachaca). Produziam também, a partir de mel de (suas) abelhas e 4gua, outra bebida
fermentada e embriagante, o kiki, que nfo podia faltar em suas festas.

Para pescar faziam armadilthas de apanhar peixes, chamadas péri (em
portugués: paris). Produziam uma cerimica rudimentar para utensilios como panelas

(kukri) e pratos (pétky). Sdo ainda hoje eximios trancadores, produzindo balaios,

peneiras e cestos feitos de taquara, que vendem no mercado regional. Teciam
antigamente uma roupa de fibras de ortiga brava (pyrfé), a que chamavam de kur ou
kuru, e que eram usadas como cobertores no inverno para proteger as criangas
pequenas, principalmente. Teciam também uma espécie de camisa sem mangas para
os homens e saias com as quais as mulheres enrolavam-se da cintura para baixo.
Tonsuravam os cabelos na parte alta da cabeca, 3 maneira de certos frades, o que lhes

valeu 0 nome de “coroados” (entre 1864 e 1865, quando Hensel esteve com eles , os

¥ Na “Noticia Descritiva da Regifio Missioneira”, Evaristo Afonso de Castro faz a seguinte descri¢do
sobre a conservagio dos pinhdes: “preparam jacas de taquara do tamanho apropriado para conduzir nas
costas, depois de cheio com pinhdes, os deitam de molho na dgua corrente por alguns dias, depois do
que o estendem ao sol para secar bem. Feito isso conduzem os jacds para os seus ranchos carregando-o
nas costas, preso a testa por uma alga de embira, ¢ 14 os estendem sobre giraus de taquara armados por
cima do fogHo, onde recebem fumaga; deste modo conservam-se os frutos do pinheiro por muitos
meses, sem alterarem, e com ¢les preparam excelente farinha, substancial e saborosa” {(Apud Dante de
Laytano1957:204). A prética € registrada, entre os J& Meridionais, pelo menos desde o século XVIII,
quando dos contatos das expedi¢Ses em busca dos SertSes do Tibagi ¢ dos Campos de Guarapuava.
Afonso Botelho de S. Paio ¢ Sousa registrou, por exemplo, sobre a primeira aldeia que visitou nos
referidos Campos: “nas fontes circunvezinhas milho de mélho, e nos lagos pinkdo” (Sousa [1772]
1956:30). E, em outra passagem do mesmo documento: “..montou o temente-coronel (..) e
marchando com os mais, desejosc de fazer melhor experiéncia no dnimo dos mesmos gentios (...)
seguiu o caminho que eles tinham tomado, encontrande vérios lagos de pinhdo, providéncia de que
usam para o anual sustento” (Sousa [1772] 1956:34).
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coroados ja tinham abandonado a tonsura, mas ainda tonsuravam os meninos)
(Laytano 1957:204). Em algumas aldeias os Kaingang ainda se reconhecem como

“Coroados”. Em outras, esse apelido ja néo estd mais em vigéncia,

1I1.2, Pequena histéria do contato

Ocupagcéo portuguesa do territério Kaingang

Pouco se sabe dos Kaingang no primeiro século da conquista. Os primeiros
documentos que registram com algum detalhe a presenga dos Jé Meridionais sio
relativos as reducgSes jesuiticas do Guaira, entre 1626 e 1630, no Parana, onde sio
referidos como Gualachos. O mapa de Olmedilla, de 1775 (ver pag. seguinte) aponta,
entre os atuais Rios Iguact e Uruguai, grupos referidos como Biturunas, relacionados

aos Xokleng, e Gufanas, Goianas ou Guauanas, denominagfio genérica atribuida a

muitos grupos Kaingang na documentagfio colonial, O mesmo mapa indica, a leste do
Rio Guarita a regifio dos “PINARES”, também identificados como Kaingang, pelo
fato de ocuparem as matas de araucarias (cf. D’ Angelis 1989:17'%).

D’Angelis sugere a hipotese dos Kaingang nfo terem sido molestados pelos
bandeirantes escravistas por ndo serem considerados escravos “de valor”, uma vez
que ndo eram, como os Guarani, “tradicionais agricultores de habitos sedentdrios™.
Além disso, eram Jé, falantes de uma lingua desconhecida para os bandeirantes, que
por sua vez, falavam Tupi, lingua da familia Tupi-Guarani (cf, D’Angelis 1989:14).
Acredito que a lingua tenha sido o fator decisivo.

Apenas a destruigio das redugbes jesuiticas no Rio Grande do Sul, em 1756,
pelos exéreitos de Espanha e Portugal, interessados, ambos, em se apropriar da

grande criagdo de gado das missdes, vai expor os Kaingang 2 ocupagfo de suas terras.

“Wilmar D’ Angelis e eu temos formado uma equipe de trabalho com e sobre os Kaingang desde 1979
(com os quais ele trabatha desde 1977). Ele tem pesquisado sobre histéria Kaingang ¢ ¢u tenho me
apoiado em muitos aspectos em suas pesquisas publicadas, para a redagdo desse capitulo.
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A ocupagio das terras dos Kaingang viabilizava o comércio do gado das
antigas redugBes jesuiticas do Rio Grande do Sul para Sorocaba e daf para as Minas
Gerais, expandindo, a0 mesmo tempo, os campos de criacdo de gado muar e vacum
nos campos naturais dos Kaingang e Xokleng. E consolidava a presenca portuguesa
nesta regifio disputada com os castelhanos™, e que constituia interesse estratégico dos
portugueses (cf. D* Angelis 1984: 9).

Por esse motivo € principalmente contra eles que se volta a carta de D. Jodo
VI, de 1808:

“Sendo-me presente 0 quase total abandono em gque se acham os campos
gerais de Coritiba ¢ os de Guarapuava, assim como todos os terrenos que
desaguam no Parana e formam do outro lado a cabeceira do Uruguai, todos
compreendidos nos limites dessa Capitania e infestados pelos indios
denominados bugres, que matam cruelmente todos os fazendeiros e
proprietarios, que nos mesmos paizes tem procurado tomar sesmarias e cultiva-
las em beneficio do Estado. (...} deveis considerar principiada a guerra contra
estes barbaros indios: que deveis organizar em corpos aqueles milicianos de
Coritiba e outros lugares da capitania de Sao Paulo que voluntariamente se
quizerem armar contra eles, e com a menor despesa possivel da minha Real
Fazenda, perseguir os mesmos indios infestadores do meu territorio, Em
segundo lugar sou servido que a proporgdo que fordes fibertando ndo s6 as
estradas de Coritiba, mas os campos de Guarapuava, possais dar sesmarias
proporcionais as forgas e cabedaes dos que assim as quizerem tomar com o

simples Onus de as reduzir a cultura, [realizar agricultura] particularmente de
trigo e plantas de cereaes, de pastos para gados e e da essencial cultura dos
linhos canhamos e outras espécies de linho” (Carta Régia -2/11/1808 Apud
Moreira Neto 1972:408).

Seguindo as determinacdes do Principe Regente, uma expedigio parte de

Santos em 1809 para tomar posse dos campos de Guarapuava, descobertos e

*A ocupagio Kaingang foi o principal argumento do Bar#io do Rio Branco para defender a pretensio
brasileira sobre as terras do Qeste Catarinense, contra a Argentina. Ele esclarecia que os Kaingang
sempre foram suditos do rei de Portugal, enquanto os Guarani o eram da Espanha. Exposicio que os
Estados Unidos do Brazil apresentam ao Presidente dos Estados Unidos da América como
arbitro - segundo as estipulag@es do tratado de 7 de Setembro de 1889, concluido entre o Brazil e
a Republica Argentina. New York, [Governo dos Estados Unidos do Brasil], 1894. Volume I pg
212 ss {cf. D" Angelis 1989).
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explorados quase 40 anos antes'®, Assim comega, pelos Campos de Guarapuava, no
centro do Parana, a conquista das terras Kaingang.

A chegada do colonizador foi percebida pelos Kaingang através dessa logica
cultural. Os soldados eram um grupo de guerreiros sem suas mulheres e por esse
motivo os Kaingang tentaram estabelecer uma alianca oferecendo suas irmés e filhas
em casamento. Curiosamente, um relatério da Cémara de Castro ao queixar-se do
capeldo da Expedi¢do, nos dd uma mostra da percepgio que os Kaingang tinham do
contato ¢ de como tentaram encaminhé-lo, a0 seu modo. N#o lhes era possivel
perceber os ocupantes de suas terras como uma nacio. Fram para eles, de fato,

poucos homens sem mulheres, nem criancas que armavam um acampamento:

“Em Agosto de 1809, saiu da praca de Santos a gente para aquela expedicdo
(...). Fol esta principiada na paragem chamada S0 Felipe, e de 1a voltou por um
acampamento na margem do caudaloso Rio Bituva a que se deu o nome de
Linhares. e dai se fundou outra no meio do sertéo, a que se chamou Esperanga:
dali saiu-se ao campo e se fundou outra povoacgéo ou acampamento, a que se
deu o nome de Atalaia. estando a gente neste ponto, fazendo casas, sendo o
Cap. Antonio da Rocha Loures, ora existente na dita expedigao, vieram os
indios com suas mulheres e as deram a todos os individuos, gue ali se
achavam, a cada um uma daquela mutheres, em mostras de paz e amizade e
se foram: logo que estes sairam, fez o dito Rev. Chagas um serm&o a tropa,
intimando-lhes sob pena de excomunhdo, se tivessem copula com taes
mulheres: O soldado Manoel Pereira de Magaih&es, quebrantou este preceito,
os demais consta se abstiveram: ao terceiro dia vieram os indios, chegaram
muito risonhos e dali a pouco se lia nos semblantes dos mesmos, a indignagao
com que estavam por os nossos néo terem aceitos 0s seus brindes/ no tempo
da expedic&o de Afonso Botelho fizeram o mesmo/ Todo o afago dos selvagens
s0 em direitura de Magalhaes e a rapariga que antes pertenceu o tomou nas
costas e com ele se meteu no meio dos seus, que se 0s nossos ndo o acodem,
levavam para o mato € tomado que foi, os mesmos se foram e dali a quinze
dias, pelas quatro horas da madrugada, aivangaram no acampamento pelos
quatro planos que se dentro n&c estivesse Tropa Curitibana, decerto
pereceriam. 0 numero de soldados montava a 36, o dos Indios /segundo methor

¥ A primeira exploragdo dos campos de Guarapuava e contato com 05 Kaingang da regido havia se
dado em 1771, com a expedig&o de Afonso Botelho de Sampaio e Souza (cf. Sousa [1772] 1956).
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opini&o/ chegava a dois mil; pelejaram até as duas da tarde e se retiraram com
muitos mortos e feridos, dos nossos um ficou levemente ferido em um pé, um
soldado e outro na cara e desde entdo principiaram estes selvagens a matar a
nossa gente, € muitos foram vitimas duma ferocidade, pois os mesmos se
achavam prevenidos que os nossos gueriam mata-los e nio domestica-los.”"

Como o0s soldados foram proibidos pelo capeldo de copular com as mulheres
indigenas, os Kaingang entenderam esse ato como uma rejeiclo da alianca. Na sua
légica de guerreiros sé dois tipos de relagdes eram possiveis entre grupos diferentes:
a de aliados ou inimigos. A rejei¢fio da alianca é portanto equivalente a declaracfio de
guerra'®.

Em 29 de Agosto de 1810, sob o comando do cacique Pahy'®, os Kaingang
sitiam por seis horas seguidas a fortificagfio Atalaia, da Real Expedicio — atual
Guarapuava — sendo repelidos pela a¢fo dos morteiros, o que produziu muitas mortes
entre os indios (Macedo 1951:111 apud D’ Angelis 1989:20). Por um ano e meio os
Kaingang nfo voltaram a se aproximar da expedigdo, mas esta também néo se atrevia
a avanear a ocupagdo. Passado esse tempo, o comandante Diogo Portugal enviou uma
escolta a0 acampamento dos indigenas e trouxe aprisionado o “indio de nome Pahy™,
mantendo-o preso por cinco meses. Libertado, Pahy retorna ao Atalaia acompanhado
de sua gente e do cacique Candéi com os seus, num total de 312 pessoas. Segundo o
padre da expedigdo, Chagas Lima, os indios que aceitaram a alianca eram de duas
nagGes: “Cameés e Votordes” (Chagas Lima 1943:237). Esses nomes sdo, de fato,
se¢des de diferentes metades exogimicas Kaingang (cf. Veiga 1994:57-86).

Desde aquele momento os Kaingang foram colocados frente a opcdo de
apoiar 0s invasores de suas terras ou lutar para derrota-los. Alguns Kaingang
percebiam que os estrangeiros (fég) eram poderosos, e que poderia ser vantajoso té-
los como aliados e por meio deles ter acesso as armas de fogo e outros bens €scassos,

especialmente os metais. Esses bens, muito cobicados, eram fonte de prestigio entre

""“ExpedigGes a Guarapuava” in C4mara de Castro, 14/12/1826 Apud A. Franco 1943,

#0s Kaingang atuais afirmam que ndo aceitar uma esposa oferecida era uma grave ofensa e que
poderia desencadear uma guerra. Atualmente também os irmdos zelam pelo bem estar da irmi, no
caso de um homem branco que tomou uma moga do Xapecs como “segunda esposa”. Os irméos desta
foram exigir que ele cuidasse bem da sua irm3 ¢ também da esposa “legitima”, como os kaingang
referem a primeira esposa; sob pena de ser este estrangeiro, morto por eles.

” Pahy ou p&’i € a tradugio para cacique.
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os seus. Por outra parte, os Kaingang sempre foram um povo guerreiro™ e a guerra
fazia parte do seu ethos. A alianga com esses estrangeiros permitia que exercitassem
essa condi¢fio com vantagens, submetendo seus tradicionais inimigos ou tornando-se
ainda mais temidos e respeitados.

Em 1818 o Pe. Chagas Lima registra um ataque dos Votordes aos ‘Cayeres !
de cuja nagdo aprisionaram sete, trazendo-os para a Atalaia onde os venderam aos
portugueses (cf. Lima 1943:246). Os Camés também fizeram incursdes pelo sertdo,
sendo que numa dela morreu o cacique Pahy, que fora batizado com o nome de
Antbnio José Pahy e nomeado capitdo®® dos indios de Guarapuava. Para o seu lugar
foi nomeado Luiz Tigre Gacon, que teria enfrentado oposicdo dos Vorordes e dos
Dorins (Macedo 1951:215).

Por esse relato ficamos sabendo que os que estavam aldeados pertenciam a
diferentes parcialidades Kaingang — Camés, Votordes e Dorins — ¢ que a situacéo
entre eles, em funcfo das suas aliangas com os portugueses, ndo era trangiiila. A
oposi¢do dava-se ndo s¢ entre os que se aldearam e os que se recusavam a aldear-se,
mas dentre os proprios aldeados, entre os que se algavam & posigio de cacique e os
que ficavam fora dos postos de mando. Em 1822, segundo Chagas Lima, os Votordes
teriam assassinado, com porretes, Jacinto Doiangré, maior amigo e companheiro de
Luiz Gacon, e sua mulher, acusados, pelos que os mataram, de persegui-los.

No final do século XIX (1886), Telémaco Borba ouviu do cacique Arakché, a
historia de Combrd, “pai do pai da mée de seu pai”. A histéria de Combrd, a seguir, é
paradigmatica de varias outras dos Kaingang e da forma como se deu a relacio entre
os grupos indigenas e os colonizadores.

Combr6, um valente guerreiro, sabia que os brancos possuiam machados e

*0s Kaingang de vérias comunidades falam de sen emprege como soldados na guerra do Paragual, e
tambeém em todas as “campanhas” que houveram nos Estados do Sul e que de parte a parte, 0s
aliciaram para as suas fileiras. Pode-se dizer que a despeito de nada terem lucrado, os Kaingang
gostavam de “servir ao governo”. Eles tem orgulho de sua capacidade guerreira, Contam, por
exemplo, como venceram um quartel paraguaio protegido por uma alta murulha de pedra. Explicam
que ele era invulneravel as armas de fogo mas foi sucumbido pelas flechas que atiravam por cima da
muralha.

2 Cayeres: corruptela de kanhér(es) = macaco

# Vem desde essa época o costume indigena de nomear suas autoridades com graus militares: capitfo
sargento, coronel o que foi amplamente difundido & época da instituicio do SPI



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte | - Cap. III/]. Veiga, 2000 - 45

facas que cortavam melhor que os deles e, reunindo seus companheiros, atacaram
uma casa em busca desses materiais. Mas enquanto ele estava nessa empresa, outros
indios atacaram a aldeia matando muitos guerreiros, e aprisionando mulheres, entre as
quais, urna de Combré. Combré foi em perseguicio deles e resgatou uma de suas

mulheres®

e varias outras. Os brancos descobrindo o morticinio feito por Combré na
casa por ele assaltada, reuniram os indios aliados e foram em perseguicdo dele,
atacando-o de madrugada e matando os poucos homens que ali estavam.

De volta a aldeia, Combré constatou que ela fora incendiada e seus filhos
levados. Foi novamente em perseguicio dos brancos e descobriu-os perto de um
ribeirdo. Reconheceu o choro do fitho que era castigado para se calar, assaltou-os mas
foi repelido, morrendo-lhe muitos guerreiros. No outro dia, assaltou-os novamente e
foi morto por um tiro que atravessou a sua cabeca. O filho de Combré, Tando, foi
criado pelos brancos. Quando mogo voltou para o mato e se reuniu ao seu irméo
Cohi que ficara no sertdo. Ambos voltaram a Guarapuava para vingar a morte de seu
pai. Nessa luta Tando foi ferido e sua mulher aprisionada. Salvo por Cohi, Tando
permaneceu no mato. Dois anos depois, a mulher de Tando foi enviada com presentes
para tentar convencer o seu marido ¢ 0s outros a aldearem-se. Tando e muitos dos
seus decidiram aceitar a paz com os brancos e os Kaingang que os defendiam “os
indios mansos”, mas Cohi, por nfio acreditar nesses dltimos, preferiu ficar na floresta.
Na mesma noite em que Tando chegou a Guarapuava, foi morto pelos indios mansos
(cf. Borba 1908: 28-33)

Estas lutas entre os que aceitavam a paz e os que desconfiavam dela estd
amplamente descrita na literatura e faz parte do acervo de histérias orais de todas as
comunidades Kaingang. Divididos por suas contendas particulares e sem condigdes
de avaliar 0 que estava ocorrendo, os povos indigenas foram jogados uns contra os
outros, e mesmo aqueles que decidiram abrir méo de grande parte de seu territério,
esperando alcancar uma paz duradoura, sempre tiveram motivos para arrepender-se
porque nunca puderam contar com a lealdade e o cumprimento das promessas, por

parte das autoridades envolvidas, nos acordos com eles realizados. A impossibilidade

** O autor utiliza a palavra ‘mulher’ no lugar de ‘esposa’, o que significa: um chefe poligamo resgatou
uma de suas esposas e outras mulheres.
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de um projeto unificado nunca permitiu aos Kaingang uma alianga ampla que teria
inviabilizado a conquista de suas terras. Ao contririo a sua divisdo foi um
instrumento fundamental para a conquista. A tatica dos portugueses foi dar a alguns
grupos e a individuos certos privilégios e coloca-los a servigo de suas causas.

Data dessa época as patentes militares e os respectivos soldos pagos aos
caciques usados como “capities de mato™* contra os que ndo queriam se aldear,
contra os desertores do exército e como guardas das vilas recém fundadas.

A propria figura do cacicado, como existe atualmente, pode ser considerada
um produto dessa relacio de contato. Um Kaingang da area do Ivai me disse que
depois do contato “eles fizeram cacique para tomar conta de nos”, o que significa, no
minimo, que anteriormente 0s caciques néo tinha as mesmas atribuigdes que agora.

Seguindo-se a tomada dos campos de Guarapuava em 1810, houve a ocupacio
dos Campos de Palmas em 1839 e, na seqiiéncia, o de Campo Eré™, entre 1939 e
1840. Campo Er€ era comandado pelo cacique Viry™ (Bandeira, 1851 :433).

Os primeiros registros sobre os Kaingang do Xapect (SC) s6 ocorre em 1841.
As aldeias dessa regifo (Umbu, Formigas, Pinhalzinho, Jacu) (vide mapa pag
seguinte) sd0 muito proximas de Palmas e até 1853 pertenciam provincia de S#o
Paulo. Em 1845 comegou a ser aberta a estrada partindo de Ponta Grossa, passando
pelos Campos de Palmas em direcfio & Vila de Cruz Alta. Esse trabalho foi realizado
pelo Alferes Francisco Ferreira Rocha Loures com a ajuda do cacique Kaingang
Vitorino Condé, que foi amigo de Rocha Loures na infincia, em Guarapuava, mas
que depois, “retraindo-se aos bosques, se tornou formidavel e temido entre os seus”
(cf. Bandeira 1851:434).

Conda foi um dos caciques utilizados para destruir ¢/ ou aldear os demais
Kaingang que tinham se refugiado no mato, procurando fugir do contato com os

colonizadores.

* Individuos que se dedicavam a captura de escravos fugidos.

% Corruptela de kempd (pulga) + eré {campo) = campo da pulga

* Apds a vinda de Vitorino Cond4, passa a ser o segundo na hierarquia estabelecida com relacio ao
recebimento de soldos do governo do Parana
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Aldeias Kaingang da regido do Xapecé (Oeste Catarinense)
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Silvio Coelho dos Santos (1970) esclarece que a habilidade do colonizador em
conseguir que alguns grupos Kaingang movessem guerras de exterminio aos demais,
ou os induzisse a um convivio pacifico, tornou desnecessiria a presenca de

»27

“bugreiros na regifio Oeste de Santa Catarina. Moreira Neto, no entanto, nio

1328

hesita em aplicar o termo “bugreiro”** a caciques como Cond4 e Viry.

“Em 1843, o chefe Kaingang Vitorino Conda foi estimulado, pelo comandante
militar da colbnia, a atacar os grupos indigenas que se concentravam na regido
de Palmas, a pretexto de resgatar criancas brancas que estariam em seu poder
e de forga-los a aldear-se em Guarapuava. Como resultado final, um grupo de
indios que tentava escapar do aldeamento foi perseguido por uma escolta
miiitar e “vinte e tantos indios de ambos os Sexos, inermes, € sem oporem
resisténcia ativa, foram assassinados®. Vitorino Conda recebeu 220$000 por
sua participacéo e foi nomeado comandante dos indios que reduzisse, o gue
da a sua condicao de bugreiro um carater oficial’ (Relatério Pres. Sio Paulo
1844:50, apud Moreira Neto 1972),

Da mesma forma quando em 1841, o Capitio Hermdgenes Lobo viajou a S#o
Paulo ¢ Cond4 acompanhou-o, Pedro de Siqueira Cortes, que substituiu Hermdgenes,
interessado em exterminar os Kaingang, aproveitou para organizar uma expedi¢io
para arrebanhar os indios no mato. Tendo encontrado o acampamento de caca dos
Kaingang, estes foram intimados, pelo comandante, a acompanha-lo ¢ & sua escolta &
povoagdo, a0 que assentiram pacificamente, mas durante o trajeto 106 deles foram
assassinados no campo do Xapec6. Uma segunda escolta ainda foi enviada em busca
daqueles que andavam extraviados e estes tiveram o mesmo destino. Finalmente, as
mulheres e alguns de seus filhos pequenos foram entregues aos indios aldeados e os
demais vendidos, como escravos, aqueles que mais ofereceram (Ellioth 1980 a e
1980b in Veiga 1994:48 ¢ D’Angelis 1984:26-27- nota 19). Esse ataque com certeza

teve a ajuda de Viry, anteriormente subordinado de Cond4,

" “Bugreiros” eram cagadores de “bugres” termo pejorativo utilizados no sul e outras regides do Brasil
para se referir aos indios. Sendo grupos pagos para exterminar os indigenas nas suas aldeias, foram
amplamente empregados para exterminar o povo Xokleng, do vale do Itajal (SC), (cf Coetho dos
Santos)

*Aqui Moreira Neto insere um juizo de valor a partir da cultura da qual participa (ou, participamos,
enquanto ocidentais). O antropéiogo néo é neutro; ele ndo pode se despir da sua cultura, caso contrario
perde sua identidade e suas observacbes perdem o valor . Os Kaingang de Inhacora, que ancoram sua
identidade num ethos guerreiro, estdo me fazendo mudar algumas idéias.
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Um ano antes, Conda teria vindo para do Iranim com sua gente para dar apoio

ao nucleo povoador de Palmas, recebendo para esse trabalho, o posto de capitiio e o
soldo equivalente. O Capitio Hermogenes Carneiro Lobo Ferreira, comandante do
destacamento de Palmas, escreve ao Presidente da provincia de S&c Paulo em
Novembro de 1840,

No dia 20 de Qutubro pp chegou o indio Vitorino Conda que lhe dei o Posto de

Capitdo em nome do limo sr Presidente dessa Provincia, e ele nomeou ao indio

Viry Tenente, o Mathias Alferes, e Manoel Sargento de sua companhia, que se

compbe de 16 a 20 homens em armas. Me dizem os indios querem armas de

fogo, e municdo, assim como ferramentas para trabalhar... (Apud D’Angelis

1984:11).

Conda, por suas aliangas, foi fundamental para convencer alguns caciques que
se opunham fortemente 4 abertura da estrada por seus territérios, entre eles, o Cacique
Nonoai.

Os Kaingang, como, alids, todos os povos indigenas das terras baixas da
América do Sul - que habitam abaixo da cordilheira dos Andes — ndo possuiam
Estado e portanto, ndo tinham um governo unificado. Embora se registre a influéncia
de um cacique em uma grande 4rea, onde havia caciques de menor poder que lhes
davam apoio politico e, se constituiam a “sua gente”, essas aliangas politicas
estabelecidas através do parentesco, e no caso Kaingang, especialmente através dos
casamentos, ou seja da afinidade, n3o eram permanente. As fusSes e fissdes eram
bastante comuns. Essas aliancas eram a base da estabilidade do grupo e a garantia de
poder se defender de seus inimigos. Havia fraccionamento amistoso se desprendiam-
se do grupo maior quando este aumentava, permanecendo, no entanto, como aliados
potenciais entre si, sendo convidados para as grandes festas. A cisdo, que ocorria pela
disputa interna de poder, normalmente gerava uma rivalidade permanente. As cisdes
normalmente se davam entre grupos da mesma metade ou irmao germanos. Segundo
os Kaingang de Inhacori se dois irmios brigam, eles lutam até a morte, “morrem
agarrados que nem galo fino”, mas se a desavenga acontece entre cunhados, entdo é
possivel uma reconciliagio. Essa visio dos Kaingang parece justificavel porque sdo
sempre os irmlos que disputam as mesmas mulheres e também o poder politico,

sendo que o filho mais velho (serior) tem a primazia sobre os demais (funiors), que
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Ihes devem obediéncia.
Os Kaingang do Rio Grande do Sul e a invasio dos campos de Nonoai

N&o ha referéneias claras de quando teriam sido os primeiros contatos dos
Kaingang do Rio Grande do Sul com a sociedade nacional. Francisco Schaden (1941)
menciona que teria existido em 1630 uma reduciio jesuitica no territério dos
Guandand, com o nome de Conceigéo.

‘Diz-se existirem ainda, perio de Forquilhas, as ruinas deste estabelecimento,
no qual, segundo os cronistas, se teria aldeado 3000 indios. Nao tive
oportunidade de verificar a data em que deixou de existir essa grande reduc&o”
{Schaden op.cit.281).

Becker (1976) localiza o Forquilha como sendo um arroio afluente da margem
esquerda o [jui. HA, porém, a possibilidade deste Rio Forquilha situar-se proximo a
atual Cacique Doble, no nordeste do Rio Grande do Sul, regifio estudada por
Schaden®. Por outra parte, os mapas do século XVII localizam a redugdo de
Concepcion a margem direita o Rio Uruguay, atualmente territdrio Argentino (ver
mapa & pagina seguinte)

O Barfio do Rio Branco, a propésito da primeira destrui¢do das redugdes
jesuiticas no Rio Grande do Sul, na primeira metade do século XVII, menciona que
“ficou aos jesuitas, no territério do Tape, tdo somente a Colénia de Santa Tereza de
Ibituruna, a qual lhes foi arrebatada no ano imediato (dezembro de 1637).” (Apud
Costa ¢ Silva 1968: 22). A regifio do Tape situa-se exatamente entre os Rios Piratini e
Guarita, portanto, territério Kaingang. O mapa conhecido por “Paraquaria”, de
meados do século XVII situa uma reducéio de Santa Tereza na regifio da atual cidade

de Passo Fundo, RS (ver mapas adiante).

¥ Agradego a Wilmar D ' Angelis essa observagao.



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 1 - Cap, Tl / J. Veiga, 2000 - 51

O RIO GRANDE DO SUL DE 1626 A 1638

Carta da localizagiio aproximada das Reducdes Jesuiticas'

E
.
=

! Mapa das reducdes no Rio Grande do Sul e adjacéncias, do século XVII. Apud COSTA E SILVA
1968:30a.
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PARAQVARIA vulgo PARAGVAY cum adjacentibus

Obra dos jesuitas entre 1646 e 1649, gravado em Amsterdam por J. Blaeu,
segundo o Baréo do Rio Branco (1894), este mapa seria de autoria do Pe. Luis Ernot,
executado por volta de 1636, segundo o historiador jesuita Artur Rabuske (1985).

(cf. D’ANGELIS 1989:10 e 83, nota 2)
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Detalhe do Mapa

PARAQVARIA vulgo PARAGVAY cum adjacentibus
Séc. XVII
em que se v€ o norte-noroeste riograndense

(assinalando-se a posigo da reducdo de Sta Tereza),
0 oeste de Santa Catarina, e partes do oeste do Parané e de Misiones (Argentina).
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No Rio Grande do Sul atualmente, nio hi nenhuma regifio denominada,
Bituruna ou Ibituruna. No entanto, no Parana, Ibituruna é uma regifio conhecida
abaixo do Rio Iguagli ¢ o nome € apontado como designativo de grupo ou cacique
Xokleng. Essa referéncia ligaria a Misséio de Santa Tereza, na regiio de Passo
Fundo, aos Xokleng. No Alto Uruguay, em mapa da 1777, vé-se ainda a regido do
Tape ¢ abaixo das cabeceiras do Uruguay-pitd, ou Rio da Varzea, a regiio dominada
pelos Ibirayaras (senhores dos cacetes ou bordunas), como eram chamados os
Kaingang pelos seus inimigos Guarani (ver mapa Continente de Viamso).

Cronologicamente, a referéncia seguinte ¢ a de que os Kaingang do
atual Rio Grande do Sul eram guiados, por volta de 1820, por Fong e Fondengue.
Depois de ter abandonado os limites do mundo jesuitico, teriam se expandido para o
norte. No ano de 1772, Fondengue teria vencido os Botocudos na confluéncia do
Uruguai-pytd (atual Rio da Vérzea) e Rio Uruguai, tendo ali assentado 200 familias.
Esta aldeia’’ tornou-se um posto de defesa a nordeste da area entio ocupada pelos
Kaingang e um dos filhos de Fondengue, Nonoay, tormou-se o lider desse
assentamento (Mendes 1954:39)%

Em 1816 Atanagildo Pinto Martins foi enviado com uma expedigio composta
por 9 homens ¢ guiada por um Kaingang do Parana, chamado Jonjong, para explorar
um caminho entre a Provincia de S#o Paulo e as Missdes riograndenses, sendo
atacados e mortos pelos Kaingang quando retornavam, depois de terem atingido o
Pinheiro Marcado, no noroeste do Rio Grande do Sul (Roderjan 199: 84-90, apud
Simonian 1995:20).

As noticias passaram a ser detathadas somente a partir do final dos anos 40,
do século dezenove, quando os jesuitas, que haviam sido expulsos do Brasil em
1759%, voltam ao Rio Grande do Sul (em 1842) e o Governo deste Estado confiou a

eles a tarefa de estabelecer missdes entre os Kaingang,

’! Diferencio “aldeia”, conjunto de habitagBes feita pelo proprio povo indigena, de “aldeamento™que
implica na decisfo de missionarios ou agentes do governo.

*A participagio dos Kaingang nas Missdes Jesuiticas do RS é presumida. Embora haja bons indicios
faltam melhores dados.

33 Os jesuitas sdo expulsos do império colonial portugués por ordem real de 3/9/1759, e das possessdes
espanholas em 27/2/1767 (cf. Quevedo1997:98-101).
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Mapa Continente de Viamao ou Del Rei ao ser instalado o senado da Camara
da Vila do Rio Grande se Sio Pedro, em 16 de Dezembro de 1751.
Reconstituicao histdrico-cartografica, executada ne Depto Estadual de Estatistica,
por Joao C.Campomar Junior desenhista-cartégrafc. Dezembro, 1942,
in Costa e Silva (1968:47a).
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Em 1848 o Padre Parés fez, no Guarita, o primeiro contato com o Cacique
Fong. Esse cacique tinha ascendéncia sobre vérios grupos Kaingang, sendo chamado
de “paibeni”, possivelmente pa’i mbag (chefe maior, conforme a lingua atual desse
povo). Em seu relato sobre essa primeira visita, o jesuita afirma que eles ja pareciam
conhecer padre visto ndo terem estranhado suas vestes, e terem se aproximado e
pedido a beng¢io "como viram proceder a populagio branca". O padre foi levado a um
sacerdote do grupo que procurou entender-se com ele, considerando-se seu confrade.
Chamaram ao padre pandara (pondér, no idioma corrente dos Kaingang atuais),
segundo Teschauer (1905:130).

Em 1845 a resisténcia dos Kaingang de Nonoai havia sido vencida com a
chegada de Rocha Loures, da vizinha provincia de S#Zo Paulo, acompanhado por
Vitorino Conda. Néo fica claro se a desisténcia de reagio dos Kaingang do norte rio-
grandense se deve ao fato de Nonoai ja ser aliado de Cond, ou daquele cacique ter
percebido que estavam em desvantagem.

Em 1846, foi criado, em Nonoai**

. um aldeamento, e varios documentos
mencionam uma area de terras para os Kaingang de 8 a 9 1éguas de comprimento por
uma de largura nesse mesmo territério.

Entre 1848 ¢ 1849 o governo da Provincia do Rio Grande do Sul tentou reunir
todos os indigenas Kaingang do Estado, em Nonoai liberando, assim, as terras
indigenas para a colonizagdo. Essa idéia ndo chegou a vingar, embora muitos grupos
Kaingang tenham se transferido para Nonoai. Em 1847 , os 600 Kaingang de Passo
Fundo, foram levados para Nonoai. Em fins de 1855, auge da jun¢gio dos Kaingang,
naquela area, estavam reunidos os grupos Kaingang dirigidos pelos caciques: Pedro

Nicofé ou Nicafl, Manoel Grande, Fong, Antdnio Prudente e Victorino Conda. Os

dois primeiros, oriundos do campo do Erexim, empreenderam um ataque a uma
fazenda que havia ocupado os seus campos, tendo sido perseguidos pela companhia
de pedestres com a ajuda de Fong e Antonio Prudente, ambos de Guarita. Nicofé e

varios outros indios foram mortos e Jodo Grande cagado durante meses pela gente de

**A demarcacgdo desse aldeamento foi realizada pelo agrimensor Francisco Rave, de Sio Borja no ano
de 1838.
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Prudente e Fong®. Condd, identificado como parente dos dois primeiros, retirou-se
para Palmas (ou, mais precisamente, para o Xapec6), no Parand. A hostilidade
estabeleceu-se entre os Kaingang de Nonoai ¢ os de Guarita e com isso desfez-se a
possibilidade de se ter os indios do Rio Grande do Sul aldeados em um tnico espago,
como desejava o governo. Os Kaingang que habitavam na regido de Vacaria ¢
estavam sob a lideranga do Cacique Doble foram convencidos a se aldear em Nonoai,
mas no caminho foram atacados por outros indios, supostamente membros do bando
de Pedro Nicofé, seu inimigo (cf. Moreira Neto 1972:396). Por esta razfio desistiram
de seguir para Nonoai e foram aldeados em Santa Isabel, junto a col6nia Militar de
Caseros, assim como o grupo do cacique Chico.
Em 1867, em relatorio ao Presidente da Provincia, o recém-nomeado Diretor

Geral Interino dos Indios , José J oaquim de Oliveira, considera a extingiio das aldeias
um grande mal. Manifesta a convicgfo de que

os deputados, quando decretaram a extingao das aldeias, pensaram concentrar

toda a indiada em Nonohay. Mas ndo se lembraram que as antigas tribos

sempre viveram em guerras umas com as outras e até hoje conservam odios

antigos. Os de Santa lzabel, por exemplo, mesmo com minhas duas viagens

para la para convencé-los a vir, disseram que i& nasceram e la tem seus

morios®, se forem forgados, voltardo para os matos e continuaram seus antigos

massacres.37

Concomitante com a concentragio dos Kaingang em Nonoai é criada a
Companhia de Pedestres, na qual sdo incorporados alguns indios, com o objetivo de
impedir a luta dos indios do mato, com os indios aldeados. Na regifo deVacaria, por
esta época, viviam os Kaingang comandados pelo cacique Braga, tendo o cacique
Doble como seu subordinado. Eles se somam a Cond4 Viry e Fong como grandes

guerreiros Kaingang instrumentalizados para neutralizar a resisténcia dos demais.

3% O fato de atacarem uma fazenda que ocupava suas terras indica também que n#o haviam desistido
delas e nem aceito a transferéncia para essa reserva em Nonoai.

% Vé-se, acima, um registro de um aspecto significativo de resisténcia Kaingang em abandonar
algumas partes de seus territérios, seus cemitérios, os lugares onde tem enterrados os seus mortos.
Assim também justificavam os Kaingang do Chimbangue (SC) o ndo abandono de suas terras apesar
das condigbes extremamente desfavordveis em que viviam quando toda a sua terra foram ocupadas por
filhos de imigrantes italianos e alemdes e eles foram obrigados a pagar arrendamento em seu préprio
territorio (Ver D’ ANGELIS 1984).

*7 Relatério ao Presidente da Provincia.em 12. 07.67 AHRS Lata 299 mago 4.
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O aldeamento de indios Kaingang nas proximidades do Posto militar de
Caseros foi empreendido por ordem e com o auxilio do governo. O objetivo era
de fornecer aos soldados um ponto de apoio que Ihes facilitasse o cumprimento
da miss&o. A colaboragéo dos indios aldeados ou “mansos”, conhecedores dos
modos de agir e reagir peculiares a tribo, devia tornar menos perigosas e mais
eficientes as expedigbes ‘punitivas” que se pretendia organizar contra os
Kaingang que entrassem em conflito com os moradores civilizados (Schaden

1948:273)

O mesmo autor informa que, gracas ao trabalho de Doble, um grupo Kaingang
se rendeu e foi aldeado no aldeamento Santa Izabel, atual municipio de Santo
Antdnio da Patrulha (RS). Como sempre parte do aliciamento consistia em prometer
aos indios condigdes de viver sem precisar trabalhar, porque o governo thes daria
tudo o que precisassem. Mas comida, roupas e ferramentas sé vinham no principio:

As autoridades forneciam-lhes tudo o que desejavam e néo os cbrigavam a
nenhuma atividade produtiva. E claro que assim nao tardou a desorganizar-se a
cultura desses Indios, que por issc se tornaram incémodos aos moradores
civilizados” . Em 1862 o governo extinguiu o posto com a justificativa: “‘Porque

lhes contou que nesse fugar habitavam unicamente individuos dissolutos e
vadios, vivendo errantes os indios e perturbando a disciplina e os trabalhos da

colénia militar de Caseros (Schaden 1948:276).

Doble foi tho importante para a colonizagfio que chegou a receber o titulo de
Brigadeiro, o maior titulo ja recebido por um Kaingang, posto inferior apenas ao de
Marechal nas patentes militares distribuidas no Brasil Colonial. Segundo Schaden,
Doble “castigava severamente” até mesmo os parentes mais proximos gque descum-
prissem seu tratado de paz com os brancos. Em troca exigia do governo tudo o que
achava ser direito para os seus: roupas, utensilios de ferro, mantimentos e
ferramentas. Mas as autoridades nem sempre foram justas para com ele, afirma
Schaden. Em 1864, acompanhado de alguns Kaingang, Doble fez uma de suas visitas
a Porto Alegre, a fim de receber um pagamento por um servico, que lhe fora
prometido.

O governo mandou presentear os indios com uniformes de soldados falecidos

em conseqliéncia da variola, que, havia pouco, se manifestara no quarte! {...)
sem gue se tivesse o cuidado de desinfeta-las. A epidemia logo se alastrou peio
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toldo, que estava inteiramente desprovido de recursos meédicos. Como além
disso, os indios se langavam na agua fria logo que sentiam o calor da febre, a

mortalidade assumiu proporgdes catastrofais (Schaden 1948:277).

Esta catastrofe estd bem documenta nas cartas do padre Antdnio de Moraes
Branco ao Presidente da Provincia Espiridido Eloy Barros Pimentel. Em vérias cartas
enviadas entre o dia 01 de Margo de 1864 — quando notifica que os indios vindos da
capital trouxeram a terrivel peste das bexigas — até 20 de Abril do mesmo ano,
quando informa que j& morreram no Caceros 49 indios, entre eles o cacique Doble,

em 25 de margo, daquele ano’®,

Os aldeamentos e os trabalhos compulsérios

A vida no aldeamento implicava em sedentarizagdo e a dependéncia exclusiva
da agricultura. Ha sobre isso farta documentagfio nos relatérios dos Diretores dos
Aldeamentos: em 1851, segundo relatério de Diretor de Guarita, José Joaquim de
Oliveira, os 430 indios venderam 800 arrobas de erva mate. Também plantam feijdo,
milho, abobora, mandioca e hortalicas.

Os indios aldeados eram colocados num duro esquema de trabalho como
agricultores ou como trabalhadores bracais de obras de interesse publico, como por
exemplo, na construgdo de estradas. Muitas comunidades Kaingang relatam que
trabalharam na abertura de estradas como uma condicéio para conseguir demarcacio e
escritura de parte de suas terras: percebiam j4 naquele momento, que sem documentos
eles ndo teriam nenhuma garantia de terras para o futuro porque elas estavam sendo
tituladas para os agricultores no-indios que passavam a ocupa-las. Essa é a histéria
oral contada pelos Kaingang de Mangueirinha (PR) e Xapecé (SC), Ventarra (RS),
por exemplo. E a documentagfio dos Diretores de Indios da Provincia do Rio Grande
do Sul registra a utilizagfio de mio de obra indigena na abertura das estradas que até
hoje séo importantes para a economia regional. Os diretores de indios atestam a dura
realidade de trabalho a que foram submetidos os indios, tanto na agricultura, como no

trabalho de abertura das estradas, o que contrastava com a agricultura antiga que era

*® Ver Relatério ao Presidente da Provincia.em 12. 07.67 AHRS Lata 299 mago 4.
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de pequena monta,* e com o prazeiroso trabalho de caga , coleta e pescaria. Além
disso, os Kaingang afirmam que o trabalho nas suas rogas antigas consistia em
quebrar o mato, queimar, plantar e depois colher. O milho no se prejudicava com
algum mato que brotasse, por ser alto; o feijdo de baraco, tipo trepadeira, aproveitava
arbustos e restos de arvores caidas para se enroscar, enquanto as abdboras diio melhor
sob a cobertura protetora desses outros vegetais, do que em terra limpa. A roca
Kaingang era portanto, em termos modernos, uma consorciagdo perfeita. A chegada
dos agricultores europeus impds um novo ritmo de trabalho, um novo conceito de
trabalho, de terra limpa e da necessidade de plantar grandes quantidades. Ao mesmo
tempo trouxe, segundo os Kaingang do Xapecd, junto com a semente do trigo e de
outros cereais exoticos, as sementes de ervas daninhas que nfio haviam nas terras
Kaingang ¢ que hoje os obrigam a carpir suas rogas (fazer a “limpa” ) para poder
colher algum produto.

Os antigos diretores atestam a grande quantidade de rog¢a que os Kaingang
faziam a mando dos mesmos diretores, como um sinal de seu progresso.

Os indios (de Nonoai} plantaram este ano muitos mantimentos. S6 de milho

plantaram 40 alqueires. Fizeram pouca erva porque aqui n&o € abundante como

no Guarita. Trabalham na picada para Palmeira.*’

Em 1857, outro relatério afirma que os indios dos caciques Fong e Nonohay

vivemn hoje em perfeita harmonia. Cessou a fuga dos ultimos para provincia do
Parana, apesar dos convites de la continuarem, ambas as tribos trabalham na

estrada para Palmeira. Ha quatro léguas de boa largura e limpas de toda

. 41
madeira.

Além de emprega-los em grandes plantacdes e na abertura de estradas, o
governo empregava as populacSes indigenas como soldados dos batalhdes de

fronteira.

* No Xapecé, por exemplo, o velho Bonifacio Ndukrig dizia que sua medida para plantar era um
prato de semente de feijio e a mesma medida de milho— e isso era suficiente para uma colheita capaz
de suprir a alimentacio da familia por todo ¢ ano.

“® Relatério dos Aldeamentos, por José Joaguim de Andrade Neves ao Presidente da Provincia no ano
de 1857 AHRS lata 300.

# Relatorio de José Joaquim de Oliveira a José Joaquim de Andrade Neves. 01.09.1857 mago 3. lata
300 AHRS.
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Para a aldeia de S8o Nicolau, ex-reducfio Jesuitica no mesmo ano de 1857, o
diretor afirma que a maior parte da populaggo de 257 pessoas era composta de velhos
e criancas, sendo entre os primeiros, muitos invélidos de guerra. Os mogos eram
engajados pelo exército. Essa pritica era comum, ndo sé para os Guarani, mas
também para os Kaingang; os destacamentos de fronteira abasteciam-se nas aldeias.
No intuito de ter os caciques mais poderosos do seu lado o Governo lhes paga
saldrios.

O major Fongue, cacique de 300 indios, estad com os seus a 30 meses na antiga
aldeia de Guarita, a 15 léguas de Nonohay. Vivem em paz e harmonia plantam
cereais e erva mate. Alegam desentendimentos com os indios de Sagaz para
ficar ia, além da ocorréncia como a passagem do Esguadrdo Oitava para a
campanha. O cacique respondeu aos apelos iniciais para voltar, garantindo gue
0s seus indios ndo iam para o mato e nem cometer hostilidades. Além disso,
sempre estaria sob a dire¢éo do diretor de Nonohay. O pagamento de 15$000
mensais a Fongue foi suspenso. Mas agora ele apareceu em Nonoai pedindo
atrasados. Acho que ele merece por sua conduta e pelos servigos de achar os
malvados assassinos do infeliz Clementino Santos Pacheco e outros. Também
n&o € bom desgosta-lo, para um dia trazé-lo de volta a aldeia. (...) O orcamento
estabelece 500 ou 600 reis para a gratificacio de Caciques. Atualmente estio
em posse delas Portela e Sagaz em Nonoai; e Chico de Santa lzabel (...) Ha
portanto recurso para pagar Fongue desde fevereiro de 1865, em Guarita se V.

Exa. quiser, ou em Nonohay, se for exigido que ele volte.**

Outro relatério explica que com os indios das tribos Fong e Jacintho, o

respectivo Diretor

ultimou o servigo das estradas de Palmeiras e Goyen, ficando eles satisfeitos
com as diarias que receberam, empregando-as logo para vestimenta de suas

familias. Com o servico de picadas e estradas tem os indios adquirido amor ao

trabalho, € bom telos sempre que for possivel empregados. 43

“Relatorio de José J. de Oliveira 2 Joaquim J. da F. S. Pint0,07.03 de 1867 AHRGS lata 299.mago 04.
¥ Relatério de José Joaquim de Andrade Neves. I de setembro de 1858 Lata 299 Maco 4 Diretoria
Geral dos Indios
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Os Sete Povos das Missoes
e as redug¢des de Concepcion e Santa Tereza
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Ainda outro relatério informa que os Kaingang,

sfio 1056 indios em Santa lzabel e Guarita (os de Fongue e Nonohay). Em
todos os aldeamentos trabalham na plantacio de cereais e erva mate. As
mulheres empregam-se em frabalhos proprios de sua condigdo: plantam,
colhem e fazem chapéus de palha. Dai tiram o que se vestir. Isso n&o acontece
com os velhos que ndo podem ftrabalhar. Eles conservam-se em completa
nudez no rigor do inverno.

Como os relatérios acima, dos Diretores dos Aldeamentos, demonstram, 0%
Kaingang eram muitos e, desde o principio, se dividiram quanto a se deveriam ou ndo
aceitar a convivéncia com os brancos, abdicando do seu antigo modo de viver. As
novidades trazidas pelo contato estimulavam varios grupos a aceitd-la. Muitos deles
logo perceberam o malogro, mas as possibilidades de retomar o seu antigo modo de
viver ja estava perdida, seja devido 4 ocupacdo de seus antigos territérios pelos
imigrantes, seja pela desestruturaciio causada pela guerra fomentada entre grupos
rivais. Os grupos debilitados e acuados por grupos rivais passaram a ter, como Unica
alternativa, a protecdio dos aldeamentos que contavam com soldados e armas.

Fica claro também que, uma vez aldeados, foram engajados no processo
produtivo de interesse da colonia, como a produgéio de alimentos ¢ erva mate ¢ a
construcdo das estradas. Os relatérios atestam também que o uso da cachaca teria sido
disseminado, nesta época, como uma forma de manter a submissdo dos Kaingang,
obrigando-os a entregar sua produgfio por coisas de pouco valor, entre elas, a bebida.
Muitos alambiques foram montados dentro das proprias areas indigenas, como por
exemplo, em Nonoai e Chimbangue. Com isso eles foram acostumados com dois
produtos altamente nocivos a sua saude: a cachaga e o agucar, que antes nio

. 4
conheciam.*

4 Atualmente o nimero de aldeias Kaingang com populagio dependente do &lcool chega a proporgdes
de epidemia, agravando muito os problemas de saide e a desestruturacio da organizaco familiar
comunitaria. E de observar que os Kaingang possufam tradicionalmente apenas bebidas fermentadas,
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Os Kaingang de Misiones (Argentina)

As informagdes sobre grupos Kaingang na Argentina devemos, basicamente,
ao pesquisador Argentino Juan Batista Ambrosetti que, em 1894, publicou um
trabalho sobre os Kaingang que habitavam o territério de Misiones, chefiados pelo
Cacique Bonifécio Maidana . Ambrosetti visitou essa regiso em janeiro de 1892 e em
mar¢o de 1894. O grupo de Maidana habitava San Pedro de Monteagudo, ou Sio
Pedro da Serra, atualmente conhecido apenas por San Pedro*’. Na época da visita de
Ambrosetti 0 grupo contava com 63 pessoas. Ambrosetti explica que o Cacique
Maidana sucedeu ao cacique Fakrd, ou “Fracrdn” e revela que:

La tribo que nos ocupa penetré & las Misiones ¢ por el lados de Palmas o por el
lado de Rio Grande, cruzando el Alto Uruguay. (...) Nunca fué muy numerosa, y
vagaba por la selva misionera, segun las necesidades de lavida, teniendo, como
morada fija, una pequefia campina que se halla cerca de San Pedro y que se

liama Fracrén, nombre del cacique que entonces los mandaba (Ambrosetti
1894: 307).

Ambrosetti relata que Maidana era um nfo-indio, aprisionado quando crianga.
Segundo ele, no ano de 1840, em fungdo do blogueio anglo-francés contra Buenos
Aires, a regifio do Rio Uruguay, na Argentina, ficou desabastecida de erva-mate (ilex
paraguayensis) que naquela época entrava na Argentina via Paraguai. Esse episodio
fez com que um grupo de 20 ervateiros, liderados pelo capitdo Jacinto Galeano,
penetrasse a regifio de Misiones para fazer erva. J& haviam construido um rancho e o
carijo ( secador de erva) quando foram, de madrugada, atacados pelos indios
liderados por Fracrdn. Os ervateiros foram massacrados, o acampamento saqueado e
incendiado e quando j4 iam se retirar avistaram um rapaz de uns 10 anos e tomaram-
no por prisioneiro. Fracrdn desejava maté-lo mas a mulher do indio que o havia
capturado pediu ao marido para ndo maté-lo e, como esse era respeitado, a crianga foi

salva. “Esse nifio se llamaba Bonifacio Maidana, hoy cacique del resto que queda de

aquella tribu” (Ambrosetti 1894: 309).

que nao causavam dependéncia como o fazem as bebidas destiladas.
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Maidana mais tarde veio a liderar uma ciséio que ocorreu no grupo de Fracrin,
tornando-se o lider principal dos Kaingang de Misiones. Por volta de 1875, esse lider
aliou-se ao Governo da Provincia de Corrientes, permitindo, com isso a entrada dos
estrangeiros naquele territério.

A hipotese que estd sendo estudada por D’Angelis* ¢ de que parte desses
Kaingang sfo originarios da regifio de Guarapuava, PR, de onde se retiraram apos a
tomada daqueles campos pelos portugueses, ap6s 1812, embrenhado-se mais para o
interior. Com a cisfio ocorrida entre Fracrin e Maidana, a gente do primeiro cacique
tenha atravessado o Rio Uruguai, juntando-se ou originando o grupo que atualmente
forma a comunidade Kaingang de Inhacora. Essa hipétese, nascida tanto da pesquisa
documental quanto de informagdes orais obtidas junto aos Kaingang de Xapeco,
passou a ser confirmada pelos Kaingang de Inhacord quando os visitamos, em
outubro de 1996. Em fevereiro de 1997 me estabeleci entre eles para realizar meu
trabatho de campo e pude recolher outros dados da histéria, que corroboram essa
hipétese. Alguns velhos Kaingang do Inhacora referem a si mesmos como T. upis,
contrapondo-se aos Guarani. De fato Tupi € o nome usado na historiografia ¢ mesmo
no meio popular, na Argentina, para se referirem aos Kaingang. Estivemos em San
Pedro, em julho de 1993%, e pudemos constatar isso entre a populagio. Proximo a
terra que outrora pertenceu os Kaingang, no lugar denominado Fracrin, hd hoje uma
comunidade indigena. No entanto, nfio sio Kaingang, mas Guarani ali reunidos pela
Igreja Catdlica. A principio nos afirmaram que eram legitimos descendentes do
Cacique Fracrén, mas depois que mostramos que conheciamos a histéria e ndo
éramos leigos no trato com populagdes indigenas pudemos ter uma conversa franca.
Os Guarani tém sobrevivido gragas 4 sua capacidade de responder as pressées
inerentes a0 contato com os ndo-indios. Assumirem-se como “legitimos descendentes
de Fracrdn” € uma sabia estratégia de tentar estabelecer seu direito sobre aquela terra

indigena.

“Essa area dista aproximadamente 150 km da divisa do Brasil, desde a divisa Parana com Argentina.
* O trabalho de D’Angelis sobre os Kaingang de Misiones teve uma primeira apresentaciio
(preliminar) no X/ Encontro Regional de Histéria, em 1994, em Campinas, e uma apresentacio das
principais conclusdes no ¥ Encontro de Cientistas Sociais, em Chapecé, em 1997.
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Os Kaingang de Sdo Paulo

Os Kaingang de Sdo Paulo foram os ultimos a serem “pacificados” (1912) e
curiosamente s&o 0s tnicos que nio estavam em regifio de pinheirais nativos. A falta
de pesquisas historicas e arqueologicas podemos formular a hipétese de que os
Kaingang se dispersaram do norte do Paranid para o Oeste Paulista ou,
alternativamente, subiram da regjdo de Itareré e Itaporanga, divisa nordeste do Parana
com S#o Paulo, refugiando-se nas matas a oeste. Essa alternativa parece viavel
quando se considera que ha registros de grupos J&* naquela regido. Essa regifio foi
atingida pela primeira e principal estrada de tropas, que ligou o Rio Grande do Sul a
Sorocaba.

A ocupaglo da economia cafeeira de S&o Paulo que, no final do século XIX
havia comecado a ocupar as nascentes do Rio do Peixe e do Rio Feio, no inicio do
século XX avancou na faixa de terra que fica entre os Rio do Peixe e Tieté. Esse
territério era ocupado pelos indios Kaingang, os quais comegaram a atacar os
fazendeiros que iniciavam a derrubada de suas matas e, consequentemente, a serem
mortos e cagados por expedi¢des de homens armados a mando dos novos “donos da
terra”.

Em 1901 o padre Claro Monteiro do Amaral tentou fazer contato com os
Coroados, com eram entdo conhecidos os Kaingang, descendo o Rio Feio, uma
regifio ainda desconhecida. Recrutou para esse trabalho indios Guarani que estavam
aldeados proximo a Bauru. Os Guarani eram inimigos dos Kaingang e, além disso,
alguns deles ja teriam participado de perseguicdes e emboscadas aos Kaingang
juntamente com os “bugreiros”, que eram como expliquei anteriormente, homens

especializados em cagar e trucidar indios. Depois de 24 dias, ao que parece, sem

Y Cf. Veiga 1994: 42 nota 34.

* O arquedlogo Igor Chmyz da UFPR me afirmou {comunicaglo pessoal) que em trabalhos recentes
feitos, por sua equipe, na regifo de Adriandpolis (PR), havia enterramentos, em que se percebia a
diviséo em dois grupos, um olhando para o outro. Ele considerava por esse motivo, que se tratava de
Kaingang. A tnica objecio que fiz sobre essa observagio, é que esses enterros eram realizados dentro
da casa, o que néo condiz com a relagdo dos Kaingang com os seus mortos, embora haja informacies
dessa forma de enterro, entre outros povos Jé. Para a regifio de Itapeva, hi que registrar a passagem de
Saint Hilaire, que anotou ali um vocabulério Kaingang por volta de 1820.
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conseguir contato com os indios, ¢ Padre decidiu voltar, sendo emboscado pelos
Kaingang que o mataram e a dois Guarani de sua companhia. Esse episédio
recrudesceu os 4nimos dos paulistas contra os Kaingang. E por toda a primeira
década do séc. XX* os Kaingang em Sio Paulo e os Xokleng em Santa Catarina
continuaram a ser mortos por cagadores de indios sob as vistas complacentes do
poder publico. Os embates publicos em torno dos massacres a esses grupos levou a
criagdo do Servigo de Protegsio aos Indios, em 1910 e, em 19 de Margo de 1912, por
obra do SPI, os Kaingang de S0 Paulo entraram em contato “pacifico” com os
colonizadores de sua terras, na atual cidade de Promissdo (SP). Por insisténcia dos
fazendeiros eles foram transferidos, quatro anos depois, para um lugar chamado leatu,
a margem da estrada Pendpolis-Aguapef sendo que neste tempo ja contavam apenas
67 individuos (cf. Cagliardi 1989:266-267). Borelli (1984:81) afirma que, & época do
primeiro contato, os Kaingang eram estimados em 1200 pessoas. Em 1912, j4 em
reservas, seriam 700 e, em 1916, apenas 200. A area de Icatu foi considerada pelos
Kaingang como terra do cacique Vauhin e por isso os outros caciques solicitaram
tambeém terra para si, fundando-se mais tarde, na antiga aldeia do cacique lacry, o

Posto Vanuire.
A sociedade Kaingang atual

Essa retrospectiva histérica nos permite situar a sociedade Kaingang atual e,
reconhecer que sua histéria estd intimamente imbricada com a histéria da expansdo
da sociedade capitalista no Brasil. Ela nfo é uma histéria 3 parte da histéria da
constitui¢do da Estado brasileiro, mas ¢ parte fundante e duplamente dominada, pelos
interesses de conquista externa e interna. E preciso também reconhecer que todo povo

indigena ¢ um povo duplamente colonizado e, como bem escreveu Moreira Neto,

> Em Janeiro de 1907 foi fundada em Florianépolis (SC) a liga patridtica para a Catequese dos
Silvicolas, que promoveu 2 conferéncias sendo uma delas por Albert Vojtech Fric, representante do
Museu Etnografico de Berlim. Ele estava empenhado em encontrar meios pacificos para contactar os
Xokleng. Essa conferéncia colocou os colonos alemies contra Fric,apesar disso, ele, entfio com 27
anos,apresentou no XVI do Congresso Internacional de Americanistas,uma dentincia responsabi-
lizando os colonizadores, brasileiros e europeus, pelo exterminio das poucas tribos indigenas que ainda
restavam no pais. Como conseqgiiéncia perdeu seu contrato como naturalista e representante dos
Museus de Hamburgo e Berlim no Brasil (Gagliardi 1989: 68 a71).
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" Para o indio nfo existe o estado de direito, seja qual for o regime politico ou
constitucional existente” (Moreira Neto 1972:401).

Todas as terras ocupadas pelos Kaingang foram drasticamente diminuidas,
principalmente na primeira metade do século XX. Muitas dessas 4reas indigenas
Kaingang néo estfio ainda devidamente demarcadas, embora nos tltimos 20 anos os
Kaingang tenham, por sua prépria organizacéo e luta, conseguido recuperar parte de
suas terras que estavam ocupadas por agricultores nfo indigenas.

Apos a criagéo do Servigo de Protegio ao Indio, em 1910, o governo passou
a ter um controle quase absoluto da populagio indigena aldeada nos Postos,
impedindo, de todas as formas, a livre perambulagdo dos Kaingang pelos seus antigos
territorios, bem como a visita entre um Posto e outro, sem a devida autorizacdo dos
Diretores do érgdo. Nas décadas de 60 e 70 pode-se dizer que os Governos, Federal e
Estadual, mantinham as dreas como verdadeiros campos de concentragdo, onde os
Chefes de Postos tinham poder absoluto. Em muitas 4reas indigenas, tanto no Rio
Grande do Sul quanto no Parand, os Kaingang foram submetidos ao trabalho
obrigatorio nas “rogas coletivas”, em um regime conhecido como “paneldo”. No
Parand, as mulheres trabalhavam separadas dos homens plantando batata, mandioca
etc. No Inhacord, as mulheres e criangas ficavam em casa e cuidavam das rogas
familiares. Os homens todos eram obrigados a trabalhar nas rogas em troca de comida
que consistia em um mingau doce de farinha de milho, leite ¢/ ou ch4. Aquele que
ndo comparecesse ao trabalho era castigado, com cadeia. Além disso, no Inhacors,
um Kaingang vestindo farda militar, ficava sobre um jipe do tipo utilizade no exéreito
e, armado com um rifle, cuidava para que aqueles que trabalhavam ndo fugissem.
Nesse periodo repressivo, muitos Kaingang preferiram a perambular pelas cidades
vivendo do artesanato,  falta de liberdade dos Postos. Por terem os postos indigenas
sido transformado em “institui¢fo total” (cf.Goffmann) muitas trocas culturais feitas
entre grupos vizinhos foram estancadas e cada comunidade desenvolveu sua cultura,
dando énfase a alguns aspectos em detrimento de outros. Hé aspectos da cultura que
foram melhor preservados numa comunidade e nfo em outra, embora todas partilhem

de aspectos que lhes sfio comuns.



Cosmologia e Préticas Rituais Kaingang / Parte 1 - Cap. I11/]. Veiga, 2000 - 69

Identidade Kaingang

A defini¢iio sobre quem € considerado Kaingang envolve disputas politicas e
usos internos € externos do conceito. Assim, a identidade Kaingang est4 ancorada em
diferentes percep¢des. Idealmente, para uma parte dos membros do povo, é Kaingang
quem tem como genitor um homem Kaingang, fala a lingua, e guarda fidelidade aos
costumes de seu povo, ou seja, respeita o conhecimento dos mais velhos. A ultima e
condicdo suficiente para ser Kaingang ¢ ter uma ascendéncia Kaingang: “eu sou
indio, porque meu pai € indio, minha avé era india”, ou seja, reconhecer-se como uma
continuidade, no tempo e no espago, de uma maneira de ser e estar no mundo.

Essa maneira de ser e estar no mundo que define a identidade Kaingang deve ser
pensada em situagfio. Os Kaingang utilizam os seus padrdes culturais para construir
e reconstruir seu sistema social, numa realidade de contato fortemente colonialista da
sociedade brasileira. Ou seja, ao se definir enquanto povo, os Kaingang estdo
olhando também as expectativas da sociedade envolvente, incluindo os antrop6logos
que sdo seus interlocutores.

A integracfio dos indigenas a sociedade nacional foi a politica oficial desde o
inicio do “contato”. O Servigo de Protegio aos Indios e Localizacfio de Trabalhadores
Nacionais, criado em 1910, para se contrapor ao exterminio fisico dos indios,
propunha preservar a vida e a integridade fisica dos mesmos, vistos como individuos,
e integré-los gradualmente como forga produtiva 4 nagdo Brasil. Isso perdurou até a
década de 80. Designar os indios como membros de povos e nagdes sempre causou
arrepios aqueles que consideram que a diferenca pde em risco a idéia de nacfio. A
mudanca relativa dessa posiciio comegou a acontecer a partir da Assembléias de
Chefes Indigenas’, em meados da década de 70, quando os povos indigenas
passaram a reagir de forma mais organizada 4 incorporagfio de suas terras as terras
nacionais, rapidamente passadas para fazendeiros ou industriais, e a assumir uma luta

politica para serem respeitados enquanto nagdes diferenciadas e com direitos

*Essas Assembléias foram realizadas a partir da mediagdo de membros do Cimi (Consslho
Indigenista Missionario), iigado a Igreja Catdlica através da Conferéncia Nacional dos Bispos do
Brasil (CNBB).
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anteriores a criagfo do Estado brasileiro.

A politica integracionista incentivou o abandono da lingua indigena,
promoveu os casamentos com nfo-indios e gerou o desprestigio de tudo o que
representasse o passado indigena. As lutas dos Kaingang para nfio se dissolver na
sociedade regional trouxe de volta a valorizagdo do casamento com pessoas da
prépria etnia. O casamento com pessoas estrangeiras passou implicar na perda do
direito a4 heranca, principalmente para as mulheres. Voltaram-se também para a busca
da recuperacdo de “tradi¢Ses Kaingang™: lingua, rituais, remédios, alimentos e
sementes.

A proposta do governo brasileiro, de “integracio definitiva” dos Kaingang a
sociedade nacional, no final da década de 70, serviu para colocar a questfio da
identidade em relevo, fazendo-os despertar para uma consciéncia mais politica.
Tornar-se brasileiros “plenos” significava abrir mfo de suas terras e das riquezas
naturais nelas contidas, para ter direito a se tornarem “trabalhadores livres”,
despossuidos de sua terra ¢ de sua comunidade e integrando-se a camada inferior da
estratificagdo social da sociedade brasileira. Simultaneamente ou quase, a essa
proposta governamental foi a retirada pelos Kaingang de Nonoai em 5 de Maio de
1978, de 1000 familias de Agricultores que ocupavam aquela area como intrusos.
Durante cerca de 20 anos que durou a ocupagdo ocorreram muitos casamentos entre
os Kaingang e os nfo-indios. Principalmente, mulheres Kaingang com homens
estrangeiros. No momento de separar quem ficava e quem era expulso, ou seja quem
era considerado Kaingang e quem nfio era um critério basico para os lideres Kaingang
foi o dominio da lingua indigena. Aquelas familias que conservavam o uso da lingua
ficaram, as que ndo conservavam foram mandadas sair com os demais.

O fortalecimento das caracteristicas distintivas como na¢fo diferenciada é
uma das propostas que ganha corpo, no interior do povo Kaingang. Ela implica nio
apenas a defesa do um territorio ¢ o direito ao uso da lingua prépria, mas também a
uma forma institucionalizada de transmissfo de conhecimentos simbolizada pela
apropriagio da escola. Essa proposta que nasceu dependente do indigenismo ainda
nfo estd arraigada na consciéncia do Kaingang médio, mas apenas em algumas

liderancas.
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Os projetos locais de cada comunidade estdo muito presos as propostas
governamentais implantadas pela agéncia oficial, a Funai, ou outros 6rgios
governamentais.

A identidade Kaingang para alguns grupos Kaingang estd baseada no
pressuposto racial de que os Kaingang legitimos sio filhos de pai e mie Kaingang.
Assim alguns grupos que ficaram mais isolados e falam mais a lingua Kaingang,
discriminam os grupos que, por razdes historicas, perderam essa lingua, e apresentam
caracteristicas genéticas de miscigenacio com ndo-indios. Para esses, a mesticagem
com outro grupo indigena ndo € tdo desprestigiada quanto a mesticagem com néo-
indio. Neste aspecto ha uma divis@io de perspectiva. Aqueles que desejam esquecer
seu passado indigena preferem se aproximar dos n#io-indios e o casamento ¢ uma
forma de alian¢a fora do grupo. Os que desejam recuperar, ou manter suas raizes
indigenas valorizam o casamento entre os Kaingang ou com outros povos indigenas
que consideram “mais indio”. Esse conceito de “mais indio” estd espelhado nos
proprios conceitos presente na mentalidade de muitas pessoas da sociedade
envolvente que consideram os indios como aqueles que s#o “bravos”, ou “selvagens”
etc. Eles préprios se colocam numa escala para julgar os demais como mais
proximos, ou mais distantes dos ndo-indios. Essa gradagdo vai de “indio chucro” a
“indio civilizado”, sendo que “indio chucro mata e come a gente cru”. O “civilizado”,
por outro lado, sabe se portar e conversar com os “brancos”, fala bem o portugués,
veste-se bem, mora em casa boa, come comida fina’’, etc.

Assim os, Guarani e os Xokleng, inimigos histéricos dos Kaingang, estfic na
categoria de “indio chucro”. Essa representacfio foi importante para sustentar contra
eles, as guerras de exterminio a mando do governo brasileiro, inclusive. A

mesticagem com esses grupos ¢ valorizada, ou nfo, dependendo da perspectiva que se

*'As comidas tradicionais Kaingang sdo muito nutritivas, mas o desprestigio que o contato trouxe para
tudo 0 que se refere ao conhecimento indigena levou os Kaingang a considerar que sua propria comida
¢ “wéinhé€n” = comida, “kérég”= ruim ou feia. O usc de “comida boa”, ou “comida fina” que € aquela

se¢ compra no mercado, tem debilitado fisicamente os Kaingang ; numa Unica aldeia que visitei havia
38 criangas com alto grau de desnutri¢fio, suas mées igualmente anémicas e desnutridas ndo produzem
leite suficiente para amamenta-las. E depois que sBo desmamadas essas criangas ndo tém uma dieta
nutritiva correspondente. Ha muitos nascimentos, mas igualmente muitas mortes de criangas menores
de 5 anos. Os Kaingang consideram altamente ofensivos dizer que eles passam fome. Admitem que
s30 e serdo pobres, mas nio admitem que passam fome.
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encontre © interlocutor. Se esse almeja para si, e para os seus, ingressar
definitivamente no mundo circundante, negard sempre suas relacdes com os valores
da cultura Kaingang, justificando que seu pai, ou sua mie, é branco ou branca (ou
seja, ndo-indio) e se referird os costumes antigos como sendo costumes “do tempo
que a gente vivia no mato”,>* Mas, se sua perspectiva é valorizar suas raizes
amerindias, eventuais unides, principalmente com os Guarani, considerados neste
caso, “mais indios” do que eles proprios, serfio valorizadas, A valorizago de sua
condigéo indigena € manipulada conforme os interesses envolvidos no momento. Se
imaginam que podem perder seu direito 4 terra comurm, alguns mais voltados para o
mundo ndo-indigena, argumentardo rapidamente que “sua mie era india pura” e,
portanto, que ele ¢ um Kaingang. Em outras circunsténcias enfatizam sua condigéio de
mesti¢o ou “civilizado” para obter outras vantagens.

Nessas circunstdncias, de qualquer forma, falar a lingua indigena ¢
considerado por todos como um importante sinal diacritico de indianidade. Alguns
consideram, inclusive, que falar a lingua ¢ um fato natural, espantando-se que alguém
que eles consideram “indio puro” ndo fale a lingua. Da mesma forma que admiram

que alguém que néo sendo indio fale a sua lingua.

IIL3. O territério atualea administraciio das dreas Kaingang

Os Kaingang, como jé afirmei, vivem atualmente em ‘reservas indigenas’
que sfo uma parcela de terra, parte de seu antigo territério, hoje incluidas como
patrimonio da unifio, sobre as quais detém o usufruto exclusivo e a posse permanente.
O escritério da Fundagio Nacional do Indio - Funai §, atuaimente, uma realidade em

todas as 4reas indigenas Kaingang reconhecidas pelo governo federal. Os Kaingang

*2 “Branco” ndo é uma cor, mas uma categoria que inclui todos os pardos, isto &, os resultantes de
cruzamentos entre europeus e indigenas, ou europeus e negros, ou dos descendentes desses com outros
europeus, negros ou asidticos. No Sul do Brasil, onde a colonizagfio estrangeira ¢ recente e
concomitante com a perda da autonomia Kaingang sobre suas terras, a populagio regional “branca”
de origem europé€ia ( majoritariamente, italianos e alemies, mas também eslavos de todos os matizes:
russos, ucranianos, poloneses etc.) classificam-se a si mesmos como * de origem™, o que quer dizer,
de origemn européia, ou em outras palavras, os que tem bergo, civilizacio, nome de familia. Os “de
origem” se contrapdem aos “brasileiros”, que ndo tem um sobrenome de tradigdo guropéia, € aos
indigenas, considerados barbaros e nfo civilizados.
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se referem a essa sede administrativa, pelo termo ““Posto”. Dentro dessa jurisdicdo
pode existir uma aldeia ou varias.

A criac#io dos Postos indigenas em cada érea, no inicio do século XX, alterou
a organizagfo espacial Kaingang. Ao invés de casas dispersas por todo o territério,
algumas aldeias Kaingang assemelham-se a vilas, com as casas aglomeradas ao redor
desse nacleo administrativo que compreende o escritorio da administracdo federal, a
casa do chefe de Posto, o galpdo de maquinas agricolas, a cadeia, a enfermaria e a
casa da enfermeira, a escola, e as igrejas. Essa aglomeracio foi construida para
facilitar o atendimento e¢ o controle da populagdo. Outras aldeias com casas
construidas pelo governo estio dispostas ao longo de estradas que cortam as 4reas. A
maioria dos Kaingang se queixa que as casas assim aglomeradas impedem a criagdo
de animais domésticos, seja porque s¢ misturam e sdo facilmente roubados, seja
porque entram nas rogas dos vizinhos e causam desavencas. Os mais conservadores
se afastam para lugares mais retirados dos olhos do Chefe de Posto, e procuram ficar
em lugares mais isolados que lhes permitam ter uma vida mais autdnoma e também a

criacdo de animais.
A enfermaria

Em todas essas unidades administrativas existe uma “enfermaria”, que
invariavelmente se localiza perto da Chefia do Posto. A época em que as
administragdes foram criadas a localizagio ocorreu na aldeia principal, ou na que
morava o cacique, atualmente se o cacique escolhido nfio mora na aldeia onde estd
localizada a sede administrativa, acaba se mudando para um local mais proximo dela.
Ha normalmente um atendente de enfermagem contratado pela Funai ou pelo
municipio. A esse funciondrio cabe encaminhar os pacientes considerados graves para
os hospitais conveniados pelo Sistema Unico de Saude -SUS. Os atendentes sio, na
maioria, ndo-indios e ndo compreendem os valores da comunidade, além de serem
tecnicamente pouco preparados e de n#o terem nenhum conhecimento sobre as
formas de representagGes simbélicas de satide e doenca. Vindos da sociedade regional

¢ comum que partilhem dos preconceitos contra os povos indigenas. Por outra parte,
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as condigfes de trabalho estdo longe de serem ideais. O funcionério € obrigado a
permanecer na enfermaria e muitas vezes nfo conhece a casa onde mora o paciente.
As agdes de saude sdo as mais manipuladas para fins eleitorais e é comum uma
sobreposigdo de competéncias no atendimento, entre a Fundacdo Nacional de Satde,
a Funai e o municipio. Essas acBes chegaram ac paradoxe de desestruturar a
organizago das préticas curativas da comunidade, sem, no entanto, corresponder as
demandas e reais necessidades da mesma, nesse setor.

Ha ainda o problema da nossa medicina ser curativa, enquanto que a dos
Kaingang é preventiva. E comurm que as pessoas sempre tenham um cha na sua agua
de chimarrfo. Assim, quando recebem remédios alopdticos correm o risco de se
intoxicar pelo uso indevido de remédios. Os enfermeiros mais cuidadosos entregam
remédios contados para os indios ou, no caso de antibidticos, solicitam que eles
venham receber as doses na enfermaria. Alguns que moram longe sfo obrigados a se

mudar perto da enfermaria para realizar ¢ tratamento.
A escola

Qutro aparelho da administraciio dos Postos ¢ a escola™. Os Kaingang faltam
muito a escola mas ela possui uma representacfio simbélica muito forte, ndo ha aldeia
sem escola. Ela € o sinal visivel da civilizagdo. Ela cumpre seu papel existindo como
uma edificagfio. Assim, quando mais vistosa e parecida com as escolas da cidade,
mais efetivo € o seu poder simbdlico.

Tenho acompanhado e assessorado as discussdes sobre escolas diferenciadas,
ou seja , adequadas a realidade indigena, mas vejo que ainda ha uma distancia entre o
que significa escola, para nos assessores, ¢ mesmo para alguns professores e
intelectuais indigenas, e a representagfo de escola que tém as pessoas da comunidade
em geral. Lembra, de alguma forma, a representacio das comunidades Piro, descritas
por Peter Gow (1991), para quem a escola hoje faz parte dos elementos simbdlicos
que faz de uma comunidade Piro uma auténtica, ou “legitima”, comunidade indigena.

Em Rio da Véarzea, a grande luta da comunidade foi, ac lado da recuperacio

%3 para conhecimento anterior sobre escolas indigenas no Sul do Brasil ver Santos 1970.



Criangas da Escola Salvador Venhy (prof. indigena, pertador de albinismo). Ivai, 1999,




Criancas da Escola Francisco Kanheré (Rio da Virzea 1997)
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do uso do territdrio, a obtengdo de uma escola para as criangas. A Escola Francisco
Kanher6, assumida pela prefeitura de Liberato Salzano, tem 3 professoras néo-
indigenas que vém da cidade vizinha de Rodeio Bomito, ¢ um professor (monitor
bilinglie) que d4 aulas em Kaingang, para as séries iniciais. As criancas todas
chegam na escola falando apenas Kaingang; algumas criancas bilingiies, bem como a
merendeira que ¢ Kaingang, servem como intérprete para as professoras. Em
Inhacora, cuja populacio estd em torno de 700 pessoas, hd 220 alunos. Toda essa
clientela chega a escola monolingiie em Kaingang. Essa escola foi assumida pelo
Estado do Rio Grande do Sul, em 1997. Até entio havia uma professora da Funai,
um monitor bilingiie e duas professoras contratadas pelo Municipio de Sio Valério do
Sul. Apesar das dificuldades, a escola sempre foi considerada fundamental pela
comunidade para enfrentar o futuro, no mundo dos ndo-indios, no qual eles estdo
forgosamente inseridos. Por isso, as autoridades indigenas investiram na formacgo de
varios alunos que foram estudar na sede do municipio. Em 1996, iniciou-se um curso
supletivo de 2° Grau de Magistério oferecido pela Universidade de Ijui em convénio
com a Funai, o Estado do Rio Grande do Sul e entidades ndo-governamentais. Foram
formados em magistério 7 professores indigenas daquela 4rea que somados ao
professor bilingiie que j4 havia na comunidade, totalizam atualmente 8 professores
Kaingang, além de uma diretora ndo-indigena designada pelo Estado e a professora
contratada pela Funai. Outros 4 professores ndo-indigenas sfio contratados pelo
Municipio. No Rio Grande do Sul, a drea do Inhacora possui o niimero de criancas
que chegam & escola como monolingiies em Kaingang e também com o maior
numero de docentes Kaingang bilingties habilitados.

O comego do meu trabalho de campo naquela comunidade coincidiu com a
passagem das escolas em 4reas indigenas para o 4mbito dos Estados. O Estado do Rio
Grande do Sul nomeou em Abril de 1997, uma professora da rede estadual para
assumir a diregfo da escola. Além disso, desde 0 ano de 1996 a Administracio da
Funai de Passo Fundo vinha reformando as escolas da regifio. Todos esses fatores
juntos, deram a 4rea de Inhacord uma nova estrutura escolar. Desde o principio meu
trabalho de campo foi apresentado e discutido com as “liderangas” da comunidade e

com os professores indigenas recém-formados com os quais tomei contato antes da




Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 1 - Cap. HI/ J. Veiga, 2000 - 76

pesquisa em um curso para professores e, que ficaram muito interessados na
pesquisa>’. As autoridades indigenas sdo muito ressabiadas com estrangeiros e
pesquisadores, me receberam bem mas mesmo depois de estar realizando a pesquisa
fui duas vezes chamada pelo Cacique para responder sobre a pesquisa: “ o que era,
para que servia, que interesse eu tinha em conhecé-los, o que ia fazer com o resultado
da pesquisa. No principio o cacique designou uma das autoridades indigenas
menores para me acompanhar, me apresentar as pessoas e também observar o que eu
fazia, o que eu falava. Posteriormente, por considerar esse oficio enfadonho, ou terem
encontrado maior utilidade para os servigos das autoridades, os professores foram
escolhidos como minha escolta. Isso representou um ganho para mim: eles estavam
mais interessados ¢ compreendiam melhor o que eu desejava perguntar, interferindo e
traduzindo minhas perguntas e com isso facilitando a compreensgo dos Kaingang que
falam e compreendem mal o portugués. Por causa dessa estreita relagio com os
professores, acabei envolvida na discussdo da escola e acompanhando problemas
pedagégicos que envolvem a educacfo escolar indigena, bem como o processo de
implantacfo da “estadualiza¢fio” das escolas indigenas, no Rio Grande do Sul.

Uma das dificuldades pedagdgicas observadas foi o ensino para criangas
monolingiies em Kaingang ¢ a falta de preparo do corpo docente para dar conta dessa
realidade. Os professores Kaingang recém-formados haviam sido, eles mesmos,
alfabetizados em portugués. Embora houvesse na sua escola um monitor bilingiie,
este fez o que os professores atuais tentaram fazer: alfabetizar em portugués, tendo o
Kaingang como lingua de instrugiio. Essa experiéncia pessoal os marcon
profundamente e o rdpido curso de magistério de 2° grau, em carater supletivo, néio
chegou a suprir as necessidades de formagdo, ou n3o chegou a fornecer a formacio
adequada a realidade de se ter que alfabetizar em lingua indigena e ensinar portugués
como segunda lingua. Eles se sentiam inseguros diante dos seus alunos e ndo tinham
um método para conduzir as aulas. Enfrentavam também uma oposi¢io dos pais, que
demonstravam pouca confianca na escola da drea indigena e nos professores

indigenas. Esses pais acreditavam que os professores ndo-indigenas das escolas de

** Esse interesse parece ter vindo da sua formagfio recente ¢ do contato que tiveram com minha
Dissertagdo de Mestrado, utilizada comeo principal fonie de consulta e discussio nas aulas que tiveram
de antropologia.
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fora da drea ensinavam methor e que as criancas deveriam ser alfabetizadas logo em
portugués porque o objetivo de ir 4 escola era estar melhor equipado para estabelecer
relagSes com a sociedade majoritéria. Além disso, alguns professores ndo se sentiam
seguros quanto a forma da escrita em lingua Kaingang, tanto devido as diferengas
dialetais existentes, quanto ao pouco uso da escrita nessa lingua.

Os professores passaram a se interessar cada vez mais pelos temas da minha
pesquisa tornando-se meus assistentes de pesquisa, intérpretes e tradutores ensinando-
me um pouco de lingua Kaingang ¢ agendando entrevistas com pessoas que poderiam
discorrer sobre os temas que me interessavam. Em troca, eu passei a fazer uma
assessoria 4 escola e a tentar, com eles, equacionar os problemas que estavam
enfrentando. Esses problemas todos passaram a ser tematizados de forma sistematica
em encontros com 0s professores a partir de marco de 1998, com assessoria
lingtiistica> e antropolégica. Minha pesquisa antropoldgica naquela rea, favoreceu
uma reflexfio dos proprios professores sobre a sua cultura. O material de minha
pesquisa, tanto o fotografico, quanto o relativo a temas culturais, tornou-se subsidio
para a producéo de um material de alfabetizagsio em lingua Kaingang®® a partir da

metodologia de Paulo Freire.

*A assessoria lingliistica ¢ feita por Wilmar D’Angelis, professor do Instituto de Estudos da
Linguagem - Unicamp, que tem elaborado estudos de fonologia e vem realizando pesquisas
comparadas e sociolingiiisticas de dialetos Kaingang.

*Foram produzidos 26 cartazes com palavras geradoras selecionadas entre 150 palavras considera/das
pelos professores indigenas bons temas para discutir a cultura Kaingang e adequados ao ensino de
criancas. Esse trabalho se converteu num projeto de acompanhamento pedagégico aquela escola que, a
partir de dezembro de 1999, passou a contar com o apoio da Coordenagdo Geral de Apoio as Escolas
Indigenas da Secretaria de Ensino Fundamental do Ministério de Educacfo. Para o ano 2000 esse
trabalho se estendera as comunidades de Votoure e Nonoai, por solicitagdio dos professores daquelas
comunidades.



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang
Parte 2 - Plano Horizontal

I. O mundo dos vivos

I.1. O universo simétrico e a construcio da alteridade

Os povos J& sdo famosos pela multiplicidade de seus pares de metades
(Maybury-Lewis, 1979; Seeger et alli; 1979). Para os Kaingang, o mundo ¢ perfeita-
mente simétrico, formado de pares antitéticos e complementares. Esse principio

formador do mundo € personificado nos herdis miticos Kamé e Kairu, fundadores da
sociedade Kaingang. Os Kaingang afirmam que o sol ¢ Kamé ¢ a lua Kairu (cf.

Nimuendaju [1913] 1993:60), embora nfo assumam, nem seus mitos enunciem’, que
as metades sejam sol e lua, como ¢ comum a outros povos Jé.

As metades Kamé e Kairu sio idealmente exogimicas e, em tudo,

complementares. A relagdo de troca entre as metades é permanente. Casa-se na
metade oposta, enterram-se 0s mortos da outra metade, e quando alguém passa por
um periodo de liminaridade € acompanhado e servido por pessoas da metade
contraria.

Quando um menino vai & caga pela primeira vez, o passarinho que mata é
oferecido ao avd materno, membro da metade contréaria, para que tenha sorte como
cacador. Também € alguém (um ente) da outra metade que deve lhe contar os
segredos sobre xamanismo e quem serd seu companheiro, iangrd (ou iangr€), duplo
espiritual de um kuid (xamg).

No entanto, relagbes tdo absolutamente complementares escondem uma
oposicdo hierdrquica , como englobamento dos contrarios, conforme Dumont (1992

[1966]). Ou seja, esse englobamento € permutavel: as vezes Kamé engloba Kairu e

! Nimendaju aponta que “talvez sejam Karné e Kareru nada mais que personificages do sol e da lua”
({1913} 1993:61).
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outras vezes, Kairu engloba Kamé.

Essa visdo de desequilibrio dindmico das metades Jé em particular ¢, dos
sistemas dualistas em geral, ja foi apontada por Lévi-Strauss (1976:114) e retomada
em Histéria de Lince:

Uma analise talvez unilateral da organizacao dualista muitas vezes avangou o

principic da reciprocidade como sua causa e seu principal resultadol...] Contudo
nac se pode esquecer que um sistema de metades pode expressar ndo apenas
mecanismos de reciprocidade, mas também relagbes de subordinagdo. Mesmo

nessas relagdes, contudo, o principio de reciprocidade esta operando; pois a
subordinagéo & ela mesma reciproca: a metade que ganha primazia em um

plano a concede & metade oposta num outro. (1993:213)

Os Kamé estdo relacionados ao sol, a persisténcia, a permanéncia, a dureza e

aos lugares baixos” ¢ a objetos longos. Os Kairu estdo relacionado a lua, ao orvalho,

4 umidade, a mudanga, a agilidade, a lugares altos e a objetos baixos e redondos.

A unidade ¢ a soma desses principios. Por isso, a aversdo e o horror & juncio
de coisas iguais porque elas sdo estéreis. A fertilidade vem da unifo dos principios
contrarios. Heritier afirma que o simbolismo elementar entre o idéntico e o diferente
¢ universal e, independente dos aspectos exteriores que cada povo lhe atribui, suas
“combinagdes permitem o desenrolar do fio coerente dos discursos simbdlicos sobre
incesto” (1989:104),

A explicagfo para essa aversio a igualdade simétrica, homdloga, entre os
Kaingang pode ser encontrada no mito do surgimento da lua, que é o simbolo
universal do principio regenerador, mutdvel, voltvel e associado ao feminino,
enquanto que o sol € o principio vital abrasador, arrasador, destruidor e masculino.
Principio masculino = destruir, principio feminino = conservar. (As relacSes entre
masculino ¢ feminino entre os Kaingang sera tratada adiante). Por ora, adianto apenas

que na lingua Kaingang o masculino é o termo nfio marcado e para se realizar o

? Os Kaingang de Xapec6 e Rio da Varzea afirmam que 0os Kamé nasceram no baixo ( vale ou sopé da
meontanha ) ¢ os Kairu nasceram no alto (cume da montanha), por isso “quando houve o diltvio, os

Kamé tiveram que correr mais que os Kafru” [para alcangar o topo da montanha salvadora] .
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feminino € necessario sempre se agregar o sufixo fi.?

1.2. O Mito dos Dois Séis

Fokae, da area do Xapeco, SC, me pergunta se eu sei porque o sol nasce no
leste ¢ se pde no oeste e a lua nasce no oeste e se pde no leste. Eu digo que ndo sei e

ele explica:

'~ Porque ele tem medo um do outro (sol e lua). Porque, primeiramente,
quando se gerou esse al, era dois sol. Entéo dai eles brigaram. lag tura-ra ti
ag kané-ki tag ndoég, kera®. Estou dizendo assim: eles brigaram. Dai o sol deu
[bateu] nos olhos da lua. E ela ficou meio cego. Entdo dai eles combinaram.
Agora sou mais fraco, mas eu vou servir para a agua. Que ela é do orvalho,
entdo ela nasce de noite para dar o orvalho. E o sol, entdo, para esquentar. Ela
enxuga o mato, enxuga a terra, enxuga a agua. Sendo ndo havia planta, nao

havia gente, nada. Se tivesse dois sol sempre. Entdo é tocado por Deus.”
Uma outra versdo, narrada pelo mesmo Fékae, foi assim registrada®:

“A Lenda do Sol e da Lua

De primeiro havia dois sol. Eram dois irm&o- (0 Ra o Kysa). N&o tinha noite,
Era sempre dia. Os dois se encontraram na estrada, se encontraram na
encruzithada. Entao o sol (R&) deu um tapa no otho do outro. Dai machucou o
olho dele. Ele ficou s6 com uma vista. Dai ele ficou sem forga e ele perguntou
pro outro;

*Isso ¢ bem visivel no caso de empréstimos do portugués, como a palavra para designar os animais
bovinos: mbei [mboj] = boi, mboitfi [Mbojtfi] = vaca (nos dialetos dos estados do Sul; em Vanuire,
SP, a palavra € éioro-nika = “anta de chifre”.

“Iag turd-ra ti ag kané-ki tag ndog, kera = Iag reciproco - turd brigar-+ rd redupl[plural] - ti
3pes.masc.+ ag plural kané olho+ ki em tag 3pes.sing. masc. ndég surrar, dizer+para kera

*Vicente Fernandes Fokie é um intelectual Kaingang que pensa sobre seu munde e porque as coisas
sd0 como sio. Esse mito me foi contado na noite do dia 12/04/1997 enquanto esperdvamos, na estrada,
a chegada dos visitantes que viriam da aldeia de Palmas para o Kiki no Xapecé. Ele ¢ um bilingiie
proficiente em Portugués e Kaingang e escreve muitas das suas reflexdes e fatos histéricos que estio na
sua memoria. No entanto,percebe-se que Fokde tém problemasno que tange a determinacio de género e
de concordincia nominal em portugués, sua segunda lingua,

® Essa outra versdo do mito me foi oferecida por Wilmar D’ Angelis, que a copiou do material
produzido pelas criangas da aldeia Pinhalzinho, 4rea do Xapecd (SC): “Projeto da Escola Pinhalzinho,
4°* Série 5/08 a 15/09/99”. Material exposto no I° Encontro de Formagio de Professores indigenas do
Sul do Brasil, promovido pelo MEC/SEC, 23-24/11/99, em Balneério Camborii, SC.



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 2 - Cap. 1/7J. Veiga, 2000 - §1

{kysa:} - Porque vocé esta dando em mim?

{Ray) - E porque o sol & para clarear o mundo.

{kysa:) - Agora eu como é que fico?

{(Ra:) - Pois &. Ta secando o rio, o mato, tao ficando tudo fraco, as

criangas e as pessoas (...) Entdo vocé fica pra esfriar e pra trazer a agua da
cerracéo, pra voltar o mato, a agua. Porque tio morrendo tudo as criaggo, as
pessoas e as plantas na terra.

Ent&o daf refrescou. De noite ¢ frio. E de dia o sol esquenta. Dai que ficou o
sol pra cuEd'ar do dia e a lua pra cuidar da noite. Ele (Kys8) até hoje tem medo
do sol. Até agora corre de medo quando eles se encontram. L& na encruzilhada
& perigoso porque ele tem o pynfér (cobra com asa), cada um pra um lado.

Tem perigo porque eles querem comer o sol e a lua.

Essa lenda foi contada pelo curador Vicente Fok&e”

Ainda o mesmo mito, contado em outra ocasiio, pelo mesmo narrador, foi

também registrado e publicado por Crépéaux:

“No primeiro mundo quando Deus fez 0 mundo, ele fez primeiro a terra a agua
e depois 0 céu e 0 mundo se tornou mundo. Entdo Deus fez o sol. Neste tempo
havia dois sois, n&o havia lua. Eles fizeram uma assembléia de Deus e
decidiram enfraquecer os olhos da lua e a lua ficou fraca e para de noite. Neste
tempo, quando havia dois sbis ndo existia noite, as plantas ndo cresciam, os rios
estavam secando, a floresta ndo se formava bem, ela era muito baixa, e as
pessoas também nao aumentavam. Entdo eles enfraqueceram a lua fraca para
existir a serragdo (sic), para que as plantas crescessem e aumentassem as
aguas e as floresta. Assim a lua é somente de noite para dar serracdo. Entéo se
formou o vento para enfraquecer e refrescar o sol.” ( Vicente Fokae, Apud
Crépeaux 1997.178)

Essas trés versdes’ do mesmo mito, contadas pelo mesmo narrador para
interlocutores diferentes, em contexto diversos e com finalidades distintas, nos
possibilita perceber, tanto a variagdo, quanto a permanéncia de tragos fundamentais
do mito. A versfio 2 da narrativa mitica, por ter sido provavelmente recolhida em

contexto familiar, ¢ mais completa e detalhada. Ela esclarece que sol e lua eram

’ Fu contava com a versio recolhida por mim e aquela registrada por Crépeaux, quando recebi a
terceira versdo {aqui, apresentada em segundo lugar), que considero mais completa ¢ detalhada, raz3o
porque resolvi inclui-la.
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irmdos. O sol bateu na lua, enfraquecendo-a(o), e com esse ato inaugural separou o
dia da noite, separando-se os dois irm#os, ficando o sol, R4, para o dia, e a lua, Kysa,
para a noite. Além disso, essa narrativa explica os perigos que rondam o sol e a lua,

ameagados pela cobra de asa ou pena, pyntfér®, e pelo figre de asa, mingfér. Esses

seres mitologicos ameagam comer o sol e a lua quando, durante os eclipses, eles
cruzam o caminho, um do outro . No Parand, me contaram que durante esses
fenOmenos, que os cachorros latem como se estivessem acuando o tigre € os
Kaingang atiravam flechas para matar esses seres que poderiam devorar o sol e a lua,
0 que ocasionaria o fim da vida na terra. Uma pessoa do Ivaf afirmou que, quando
ocorreu um eclipse, na sua infancia, seu pai deu um tiro de revélver; com isso, em
pouco tempo, comegou a clarear.

O ponto central que desejo evidenciar nesse mito ¢ a criago da alteridade
como a possibilidade de vida®. Creio que Maybury-Lewis (1979) estava certo quando
observou que os Jé sdo sociedades dialéticas, o que é diferente de sociedades
maniqueistas ou cartesianas. Esse principio dialético se reproduz infinitamente. O
casamento endogimico dentro da metade € considerado incesto e, como tal, ele é a
antitese da sociedade, se tomarmos a concepcio de Lévi-Strauss (cf. [1949]1982:62)
de que € o tabu do incesto que inaugura a vida social, ou a cultura. Um mito recolhido
por Schaden, em 1953, em Mangueirinha (PR), relata que apos o diluvio havia
sobrado apenas um casal de irmfos Kamé, que casaram-se entre si. Antes de
morrerem, porém, restabeleceram a divisdo entre Kamé e Kairu, e posteriormente,
com o aumento do grupo, “restauraram também a divisdo em Votéro e Venhiky”
(SCHADEN 1953:140). Em 1949, o funcionario do SPI em Nonoai (RS) também
registrou o mito de um casamento incestuoso entre irmdos Kamé e a posterior divisio

em metades (cf. SANTOS 1949:6-7). Nos dois casos, o incesto ocorreu entre pessoas

¥ Esse ser mitico & conhecido entre os Kaingang dos trés Estados do Sul registrei um mito do pyntfér no

Kapect (Veiga 1994:90), em Rio da Virzea me mostraram até um oco de pau queimado onde morava a
pyntfer que s existe nos matos fechados. Eles acreditam que com o fim das matas virgens ele se

acabou..

®Heritier (1989:119) emprega a nocio de curto circuito para esclarecer a questdo da presenca de dois
idénticos e da necessidade de separé-los. Essa nog3o inclui,ndo apenas a questdo do incesto embora
remeta a ele, mas outros pares identicos si0 considerados da mesma ordem simbdlica,
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Kamé, retornando-se, portanto, ao principio andrquico da indistincio mas em
seguida se restaura a divisdo em metades, ou seja, torna-se a produzir a diferenca.'®
Como muitos dos mitos de gémeos, hd polaridade entre o mais velho, que
representa forga, sabedoria, estabilidade e ordem, e o mais jovem representa a
debilidade, inconstincia, desordem e movimento, que sfo os principios vitais

complementares (cf.Lévi-Strauss 1985:45-51). Pode-se pensar Kamé e Kairu
também como uma ordem assimétrica. Kairu estaria englobado por Kamé, se
considerarmos Kairu como um ex-Kamé. No entanto, no mito recolhido por Borba
(1908), os Kamé ndo tinham dgua e tiveram que pedi-la a Kairu, o que pode
significar que, em determinado contexto, os Kamé se subordinam a Kairu. Na

relacdo com o mundo dos mortos, Kamé segue na frente, porque € mais forte. Nas

guerras, segundo Nimuendaju (1993), os Kairu principiam a investida, por seu

temperamento mais intrépido, mas € o Kamé que a sustenta, por sua persisténcia,

No cotidiano, a ideologia Kaingang enfatiza as relagdes entre os opostos, ou
“contrarios”, como ideal e harmoniosa, enquanto que as relagSes entre os membros da
mesma metade € considerada conflituosa. Em todas as circunstincias da vida ha
insisténcia na troca entre os que sdo diferentes. Os remédios de plantas para serem

mais eficazes devem ser um Kamé e outro Kairu,

Todas as coisas existentes sobre esse plano terrestre sdo assim divididas. Essa
percepgdo da realidade aparentemente simétrica e complementar est transpassada por
uma razdo hierdrquica enquanto englobamento dos contrarios na relagdo entre o

sagrado e o profano, sendo que Kairu lideraria as relaces politicas (eixo horizontal)

¢ Kamé as relagbes cerimonias (eixo vertical). Embora, enquanto figura de
linguagem essa construgdo parega cartesiana, de fato inverte os termos, e podemos
pensa-la como um englobamento. A busca de simetria é uma busca consciente de um
ideal, mas a vida depende da dindmica e do conflito para poder existir. Neste aspecto,

a vida ndo ¢ pensada como 4guas calmas, mas como um conflito de interesses, wma

' Os Kaingang afirmam — e isso pode ser constatado— que os Kamé s3o em mimero maior que 0s
Kairu. Em decorréncia,os casos incestuosos acontecem em maior nimero, entre os Kamé,
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“luta de classes”, que impulsiona seu desenvolvimento e permite a existéneia.

Enquanto a igualdade e simetria completa impedem a criagio e a sustentagfio dela.

L3. Notas sobre organizagiio social dos Kaingang

As metades KAME e KATRU que dividem a sociedade Kaingang s#o

. P - ‘ 1
percebidas como cosmoldgicas, isto €, todos os seres!' pertencem a uma dessas
metades, que séo opostas e complementares, ndo podendo uma existir sem a outra,

Kairu ¢ Kamé sio os herdis miticos criadores da sociedade Kaingang; seus pais

ancestrais, criadores das regras sociais. No Xapecd, onde se pode observar a
organizacdo social no auge de seu desenvolvimento, nfo sdo somente metades, mas
metades divididas em duas. Na metade KAME estdo reunidas as secdes Kamé ¢

Wonhétky (com pinturas de tragos), e na metade KAIRU estdo reunidas as segles

Kairn e Votor (com pinturas de pontos e de circulos), como representa a figura

abaixo.
KAME KATRU
g f"’xm_—%\\ &
Kame s Y )
\ / péin | péin KU | ecte
Desis f eslie
H
!
Y oraréngrg | rErangs
/; \\\ ) ’ /{f O
Y onhéthy e Py v otar

YApenas a titulo de exemplo: Kamé: sof = 16 pinheiro = fig, paca = kokamé veado = kémbé, arara =
keéinkriri, gato do mato = ngrudn, abelha = mingmbig; Kairu, lug = kys®, cedro = fwo, gquati = x8&
fary = fentfen, lontra = fagn-ndo. fucano = ngri, jundid = rig-mbég | abelha jatai = inpéi , paimeira
hutid = tdinror,



Esporte Clube Camardes x Boca Juniors (Maio de 1997). Campo da antiga Estacdo
Experimental Inhacora (RS)
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Quando realizam o ritual do Kiki, as duas secdes de cada metade se retinem
enquanto metade: os KAME ocupam as trés fogueiras que ficam a oeste da praga de
danga (o lado onde fica a aldeia dos mortos, lado onde nasce a ua nova e o sol se poe)

e a metade KATRU ocupa as trés fogueiras do lado leste, onde nasce o sol e a lua

cheia se pde). Entre as se¢des de cada metade distinguem-se variantes de um mesmo
tipo de pintura. E cada tipo de pintura corresponde a uma segdo, i as pessoas sdo
vinculadas por transmissdo patrilinear, estando cada secfio relacionada aos nomes
proprios, que identificam o individuo e estabelecem o seu lugar social e cerimonial.
Dessa forma, quem conhece a relagdo entre 0 nome e a segfio correspondente a que
cle pertenga, sabe inclusive como relacionar-se corretamente com seu portador: se
como irmdo (kaitkd) ou como cunhado (iambré) e, ainda, e qual a atribuicéo
cerimonial que lhe est4 destinada. Os membros de uma mesma metade referem-se uns
aos outros como ikaitké, mewu irmdo (consangiiineo), e aos membros da metade
oposta como ijambré, meu cunhado, pessoas do lado da minha mie (afim). No
Xapeco, enfatiza-se a troca de irmés entre pessoas da mesma geracfio; no Inhacors e

Rio da Varzea a relagio entre geragBes assimétricas kakré (ou kakrd), sogro, e

iambré, genro ¢ ¢ enfatizada Se perguntamos aos Kaingang qual a relagio entre o

subgrupo ou se¢do Kamé e os Wonhétky e entre os Kairu e os Votor, afirmam que

seriam como “primo-irmao” (primos paralelos) que, no caso do parentesco Kaingang,
sdo igualados a irméos germanos. Isso equivale a dizer que, de fato, essa distingiio
ndo tem qualquer operacionalidade ao nivel estrutural e pode ser reduzida & distingdo
fundamental entre as metades. Em trabalho anterior levanto a hipdtese de que a
institui¢lo dessas subdivisbes foi a maneira que os Kaingang encontraram para
incorporar os filhos de pais ndo-Kaingang ao seu esquema cosmolégico de metades
opostas ¢ complemen-tares, marcando, no entanto, uma discreta hierarquia entre os

descendentes diretos dos pais ancestrais KAME e KAIRU e os descendentes de

homens incorporados a socie-dade Kaingang por alianga ou como cativos de guerra
(cf. VEIGA 1994:70). Alternativamente, outra explicagio referida nas 4reas de
Inhacord e Rio da Viérzea € a de serem essas duas secdes resultantes de casamentos

dentro da mesma metade, portanto incestuosos, cujos descendentes seriam marcados
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por essa relacdo negativa, no sentido de negar a alteridade e complementaridade dos
opostos. No Inhacord, algumas pessoas afirmavam que tinham vergonha desse
comportamento € que ndo visitavam esses casais (incestuosos). No caso de
incorporagéio de fég [estrangeiros], apenas os homens incorporados representam um
problema para a comunidade, justamente porque ¢ o pai que, em principio, permite
determinar o lugar social da crianca na sociedade Kaingang. Segundo o que me foi

relatado no Xapecé, em 1996, as mulheres mbédti [sem marido], cujos

relacionamentos sexuais s&o livres, quando engravidam sfo obrigadas a delatar guem
€ o pai, mesmo que ele seja casado, para que se possa determinar a que metade e
se¢do que a crianga pertence. Isso significa que a mée pode ser membro de qualquer
povo. Isso ndo acarreta diferenca para o filho de sua qualidade de membro da
sociedade Kaingang, o que ocorre se o pai ¢ estrangeiro (f6g). Atualmente, em virtude
do alto grau de casamentos interétnicos de homens nio-Kaingang com mulheres
Kaingang, as comunidades sfio obrigadas a responder politicamente 4 essa questio,
considerando como Kaingang, para fins externos, também as pessoas que tém apenas
mae Kaingang. Na década de 1980 os caciques estabeleceram um acordo -
influenciados pelos Chefes de Postos- no sentido de estabelecer uma “lei” pela qual,
aquele(a) que se casar com ndo-indio perde o direito a permanecer nas terras
Kaingang. Verifiquei a existéncia dessa norma desde as aldeias de S&o Paulo até as
do Rio Grande do Sul . Ela tém vigorado de maneira geral contra as mulheres ¢ essa
foi um forma de impedirem a continuidade da miscigenagio com nfo-indios. A
experiéncia das décadas de 40 e 50, quando esses casamentos foram incentivados
pelos Chefes de Posto, mostrou que familias miscigenadas acabam adotando mais
facilmente os padres da sociedade envolvente e favorecendo o abandono da lingua
indigena. Internamente, filhos de homens ndo-Kaingang sio considerados ndo-
Kaingang. Em Nonoai e Votouro (RS) os Kaingang cunharam o termo “indiano” para
referir-se aos mestigos que vivem entre eles. Em Rio da Vérzea, onde havia alguns
casamentos de mulheres indigenas com homens n#o-indios, perguntei ao cacique
como eles classificariam os filhos desses homens que eles aceitaram na comunidade.

Ele explicou que esta atribuindo ao homens nfio-indios o pertencimento 3 metade
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contraria a da esposa, de forma a organizar o pertencimento das criancas a4 metade
diferente daquela de suas mies.

Na maioria das comunidades estd havendo uma simplificacdo da divisio em
metades. A tendéncia € guardar o fundamental, ou como afirma Vitor Turner, o
simbolo oferece “uma economia de referéncia”. Assim, as pinturas ou marcas sdo
mencionadas como identificador do grupo a que se pertence. No Parana usa-se o

termo reioio [riscado] para as pessoas da metade Kamé ¢ rekutu [pontos] e renive
[circulos] para os Kairu. Esses termos ja foram registrados por Nimuendaju (1993
[1913]:61):

Os Kaingang do Parana, quando falam do cld Karderu, usam geralmente o

nome rydnive-agn (os pintados), chamando os descendentes de Kamé Reisdio-
agn {os riscados). Logo que encontram um indio desconhecido, perguntam: Indo
vocé ao cemitério, como é que vocé se pinta? E o outro responde:
““Fazendo com a ponta do dedo um ponto ou um risco no brage” *Entao, se sao
do mesmo cla, tratam-se de Réngré (irm&o), sendo de clas diferentes, lambré
{genro, cunhado, sobrinho).

Também no Rio Grande do Sul referem-se a riscado ou pintado; poucos se

referem a Kamé e Kairu. Todos reconhecem, igualmente, a classe cerimonial

principal dos péin, mesmo nas aldeias onde ela ndo é muito operativa pelo desuso das
préticas rituais. No Parand afirmaram que os nomes fortes ou ruins (jiji kérég) sdo
nomes péin; apenas esses podem ir ao veldrio, enterro, arrumar o morto ou tocar nas
coisas contaminadas pela sua proximidade com o morto. Desses, os nomes mais
fortes ou ruins seriam os dos Nhétkymby (nome da pintura, usado para referirem os
do subgrupo Wonhétky); esses seriam enterrados “apartados” dos demais, sozinhos
num lugar ermo ou a, pelo menos, uns 600 metros do cemitério. Ele é considerado
canibal: “Ele come o espirito dos outros”. Por isso, afirmam que se o Nhétkymby,
for enterrado no cemitério, morreriam muitas pessoas na aldeia. O nome dessa

pintura parece indicar sua condigio canibal: nhétky, boca + mby, rabo = rabo da

" Essa linguagem gestual ¢ comum a maioria das aldeias . Aqueles que sfo péin colocam a mio direita
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boca. De fato, a pintura € um risco negro que partindo dos cantos da boca sobe até as
orelhas, ampliando assim, metaforicamente a boca. O que pode ser tanto uma
metafora da sua qualidade predadora, quanto uma referéncia metonimica aos grupos
(Guarani ou Aré/Xeté (de quem os Wonhétky seriam descendentes, conforme minha
hipétese de 1994:70) que usavam tembeta (rabos da boca) e também teriam praticado
o canibalismo.

De fato, numna fala espontinea os Kaingang afirmaram, dos Nhétkymby: “cle
come os outros”. Como estavam se referindo a enterrar, portanto, a alguém que estava
morto e seria enterrado entre mortos, perguntei se ele comeria as pessoas ou o0s
espiritos. Afirmaram que “os espiritos”, acrescentando a palavra “parece”. Essa
divida dos Kaingang, que nfo pude resolver, tornou-se uma divida minha. Para os
Kaingang a pergunta parecia nfo fazer sentido. A reflexdo de Viveiros de Castro
sobre a predacfio Wari pode ser uma forma de entender a afirmacéio dos Kaingang,.

Que a predagdo seja canibalismo, mesmo quando o que se come & 0 animal,
eis outro aspecto a sublinhar nessa etnografia dos Wari”: aquilo que se come &
mais que simples matéria nutritiva - é portador de sentido; & assim ‘espirito’.
Nesta culinaria metafisica que & uma auténtica semiofagia, ¢ que se preda e
come é sempre algo perigosamente humano. A predacic ndo € aqui mera
apropriacéo de um Outro inerte e naturalizado por urmn Sujeito que recolhe em si
os valores da humanidade e da agéncia; ela & inevitavel e imediatamente uma
relagdo social. Dizer canibalismo, no mundc amerindio, & dizer relag@o entre
sujeitos socialmente determinados. Predagfio ndo € aqui producdio; mas

comunicagéo, troca, luta. £ por isso que as relagdes de predacao se constituem

como  essencialmente reversivels e reciprocas... (Viveiros de Castro

1992:xiv)

Espirito e corpo, ou pessoa morta ¢ pessoa viva, € de fato, uma unica realidade.
A predacfio implica, nesse caso, em aniquilagio; dai a necessidade de isolar esse ser

canibal.

sobre o pulso esquerdo fazendo uma rotagéo, indicando que tem os pulsos pintados de negro.
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. A Politica do cotidiano

Um dos motivos que dificultaram aos pesquisadores conhecer ritos e outros
aspectos da cultura Kaingang, reside no fato da maioria das cerimdnias e ritos
acontecerem no ambito doméstico. Na sociedade Kaingang, a socializagdo acontece
praticamente na esfera doméstica, que ¢ tfio fundamental na constituicio do individuo
e do seu papel social, quanto os grandes rituais coletivos e publicos. As unidades
domésticas s&o o local onde se executam uma série de ritos que constréem e
socializam os individuos e, portanto, os aspectos produtivos e reprodutivos da
sociedade acontecem num mesmo movimento, como observam Yanagisako e Collier
(1987). Esses rituais domésticos executados por um kuid (xamd) ou, sob sua
orientagéo, por um membro da familia, tém garantido a manutengio das crengas e da
cosmovisdo Kaingang, mesmo nas comunidades onde as grandes manifestacoes
coletivas, como os rituais do Kiki e as festas “dos primeiros frutos” nfo tém sido
realizados ultimamente. Esses rituais domésticos estio relacionados ao nascimento, &
nominacdo, ao resguardo de parto, de luto e as formas de enterramento.

Outro motivo do pouco conhecimento desses ritos pelos pesquisadores € que o
nivel de informagéo requerido no € o mesmo para todos; algumas informagdes e
conhecimentos dependem de especialistas, o que faz com que o desaparecimento
desses especialistas represente uma perda de elementos importantes da cultura e do
ritual e os torna mais dificeis de serem encontrados em todas as comunidades.

Podemos afirmar que os Kaingang tornaram-se mestres da invisibilidade para
se defender do “olhar panético” que tudo vé e que tudo controla, guardando-se assim
de represalias da sociedade dominante e das perguntas embaracosas dos curiosos. Por
contraditorio que possa parecer, quanto mais se sabe sobre eles, mais se pode

descobrir. Aqueles que nada sabem, nada percebem, e sdo confundidos pelas
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aparéncias cotidiana dos seus ritos. Essa invisibilidade lembra a observacdo de
Overing sobre o casamento entre os Piaroa, que se resume ao rapaz entregar a carne

de caca a uma moga solteira, ¢ ela lhe retribuir com a comida preparada com essa

carne:

Nenhuma outra cerimdnia marca o evento do casamento. Uma piscadela, e eis

que passa despercebido um ritual entre os Piaroa - um povo para quem a

maior parte das atividades rituais € desempenhada casualmente,como parte da

vida didria. Os procedimentos cotidianos de aparéncia mais prosaica podem

conter um significado profundo (1999:88).

Lévi-Strauss, cujo ritual de iniciagio como etnégrafo aconteceu entre os
Kaingang em 1935, em S0 Jerdnimo (PR), afirmou:

Se encontrei-os menos intactos do que esperava, iria descobri-los mais
secretos do que sua aparéncia poderia deixar supor. (1996:144).

Esse  autor foi testemunha da resisténcia dos Kaingang, da sua
“desobediéncia civil” e da sua contestacgfio silenciosa.
De sua experiéncia efémera de civilizagéo, os indigenas s6 conservaram as
roupas brasileiras, o0 machado, a faca e a aguiha de costura. Quanto ao resto,
foi um fracasso. Esforcaram-se para fixa-los nas aldeias, e eles permaneciam
némades. As camas, quebraram-nas para fazer lenha e dormiam diretamente

no chéo. Os rebanhos de vaca mandados pelo governo vagavam ao léu, ja que
os indigenas rejeitavam com nojo sua carne e seu leite. (1996:144).

I1.1. As aldeias e as casas

As aldeias Kaingang ndo se apresentam de forma circular ou semicircular
como para 0s demais grupos Jé e os Bororo. Isso tanto atualmente, quanto no
passado. Ndo hd registros de aldeias circulares entre os J&é Meridionais. As casas
estdo dispostas, segundo os interesses dos seus donos, ao longo de trilhas, a uma
curta distAncia das rogas familiares e de boas nascentes de dgua.

Na busca de compreender a percep¢iic ¢ organizagio do espago Kaingang
antigo nos valemos dos registros histéricos. Entre os documentos da expedicio do

Tenente Coronel Afonso Botelho de Sampaio e Souza, a quem se atribui a
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“descoberta” (portuguesa) dos Campos de Guarapuava em dezembro de 1771, ¢ que
manteve contatos com grupos indigenas em visitas aos seus “alojamentos”,
encontramos informacoes dispersas sobre posicionamento de aldeias, distincias entre
elas, tamanhos das grandes casas comunais e da disposicdo dos seus bens dentro

delas. Por exemplo, nessa passagem:

Na segunda-feira aos 16 do més [Dezembro de 1771], logo de manha, juntos
os cavalos, sem mais demora partimos; (....} seguindo o mesmo caminho do
gentic, e a0 depois de encontrarmos alguns pastos empertinentes para os
cavalos, tendo marchado mais de légua avistamos em um alto um grande
rancho do gentio onde chegamos achamos deserto de poucos dias; € nele
foram vistas alcofas, ou cestinhas em que eles tern guardado os seus pobres
trastes, e entre estes foi achada a simitrunfa composta de penas, e ndo mal
tecida, e Ua fita branca a maneira de liga trangada, dous novelos de fios muito
bem fiados, panelas, porongos, € um grande de mel, carracaxarzes, e oufras
cousas, com que custumam fazer seus festejos; nas fontes circumvizinhas,
lago de pinhdes, e outros viveres de que se costumam sustentar (...) e em
disténcia de 3 léguas boas achamos outro de 3 ranchos grandes, que bem
acomodam 150 pesscas, e um pequeno (...) {Souza [1772] 1956:218).

Uma boa descrigdo da construgfio de uma grande casa Kaingang é feita pelo
viajante inglés Thomas Bigg-Wither, quando trata de sua visita aos Kaingang
habitantes do alto Ivai (na regifio do atual Posto Guarapuava, no centro do Parana).
De todas as descrigbes ¢ a mais rica em detalhes precisos sobre o tamanho das
habita¢Ges Kaingang de entdo:

Guiados pelo proprio cacique, visitamos todas as palhocas, em nimero de
guatro. Essas palhogas eram refangulares no plano, embora fossem de

tarmanhos diferentes, todas de largura e altura uniformes, sendo a largura de 15
pés'>. A maneira de construir era peculiar e de dificil descricgo. A armagso

¥ A medida ¢ inglesa. Um pé equivale a 12 polegadas, o que d4 aproximadamente 30,48 cm.. A
descricBo da construgdo Kaingang, por Bigg-Wither, com os tamanhos transformados para o
sistema métrico, seria a seguinte: “A maneira de construir era peculiar ¢ de dificil descrigdo. A
armacglo consistia de vergdnteas verdes, com wm comprimento de 4,80 a 5,50 metros, enfiadas no
chio num espage de 60 centimetros enfre uma e outra, em duas linhas paralelas, com uma
distincia de 4,50 metros. Estas verg6nteas, nas palhogas prontas, eram curvadas em diregdo uma
da outra, at¢ que as pontas se encontrassem. Nesta posigdo eram amarradas a um pau que servia de
cuntieira, colocado em cima, ao comprido™.
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consistia de vergdnteas verdes, com um comprimento de 16 a 18 pés, enfiadas
no chao num espaco de 2 pés entre uma e outra, em duas linhas paralelas, com
uma distancia de 15 pés. Estas vergonteas, nas palhogas prontas, eram
curvadas em dire¢do uma da outra, até que as pontas se encontrassem. Nesta
posic&o eram amarradas a um pau que servia de cumieira, colocado em cima,
ao comprido. Havia outros paus, servindo de sarrafos, amarrados,
horizontaimente sobre as vergénteas curvadas. A coberta era de fothas de
palmeira, que vinham desde a cumisira até o solo. As duas extremidades da
palhoga eram tapadas com uma armacdo de varas de bambu, também cobertas
de folhas de palmeira. A diferenca estava em que, enquanto os lados eram
curvos e formavam o telhado e a estrutura principal da palhoga, as
extremidades eram de paredes retas, sem serem absolutamente necessarias
como sustentaculo do resto da estrutura. Havia em cada lado uma abertura
estreita para entrada e saida, coberta de folhas de palmeira, de maneira tal que,

ao entrar ou sair uma pessoa, a (nica coisa a fazer era puxa-las para um lado.

E conclui o autor:

Essa & a palhoga comum de todos os indios da tribo dos Coroados, quer
seivagens ou mansos. Encontramos palhocas exatamente iguais a essas
habitadas pelos Coroados selvagens que vivem em Corredeira do Ferro e,
entao, quando, dois anos mais tarde, visitei mais outras tabas de indios do Rio
Tibagi, achei que os ranchos ndo eram diferentes dos de Coldnia Teresa (Bigg-

Wither [1878] 1974:142).
O texto desse autor prossegue descrevendo o interior dessas casas:

A disposicao interna era muito simples. Dos dois lados havia carreiras de folhas
secas de palmeiras. Estas eram as camas dos indios, que dormem dez ou doze
Juntos em um rancho, com a cabega voltada para o lado e os pés virados para o
meio da palhoga. No centro havia uma passagem de cerca de 2 pés e 8
polegadas de largura e, ao longo da mesma, ardia uma fogueira ou mais {ldem,
ibidem)},

A descrigfo existente mais detalhada pode ser encontrada em um documento
do inicio do século XX. Nele, Gustav von Koenigswald, que visitou os Kaingang do

Parand entre os anos de 1903 e 1904, assim descreveu uma casa comunal Kaingang:
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Assim que escolheram o lugar abrem uma clareira grande e aproveitam os
troncos finos das arvores e palmeiras para construir seus ranchos compridos
gue servem para acolher diversas familias.

As paredes geralmente possuem 5 m. de largura e conforme o namero de
moradores (até 80 pessoas), 10 a 15 m., e até 30 m. e mais de comprimento,
em angulos refos. Os ranchos s&o construidos com troncos e estacas de
madeira que sao amarrados entre si firmemente com cipés. Os dois lados pela
largura sustentam um telhado baixo formado por vigamento e folhas de
palmeira e cuja parte maior ndo ultrapassa 5 metros. Menos frequentemente
séo cobertos de capim e taquaras.

O interior das cabanas forma um Unico compartimento, n&o existindo paredes
internas e reparticdes. Pelo meio, na dire¢do do comprimento, estende-se um
largo corredor, um poucc mais baixo, tendo nos dois extremos uma porta
estreita que conduz a saida. As camas das familias se estendem a pequena
distancia nos dois lados do corredor no qual sempre, até durante toda a noite,
um fogo & conservado. Os que estdo dormindo, enrolados em panos, usam
como forro uma esteira feita de casca grossa de arvore e folhas de palmeira.
Deitam-se com os pés virados para o fogo e a cabega para a parede externa.
N&o se faz limpeza no rancho, assim o chdo em pouco tempo esta coberto de
lixo e sujeira, na qual proliferam as puigas e os bichos de pé ainda mais
incdmodos. Assim que os insetos se tornam demais, os indios mudam para
uma nova cabana, que constroem rapidamente e queimam a outra™

Atualmente dizem que a casa deve ser construida no sentido norte-sul com
um porta a leste e outra a oeste e que devem estar sempre abertas porque a doenga é
uma espécie de vento que entra ¢ sal. Se as portas ficam fechadas a doenca fica
fechada dentro da casa.'” Normalmente os Kaingang ocupam apenas um cémodo da

casa, mesmo quando habitam uma casa que, tendo sido construida para funcionarios,

possui varios comodos.

¥ A descrigio das antigas casas Kaingang, com os respectivos comentdrios sobre as diversas fontes,
faz parte de um texto escrito por Wilmar D" Angelis e eu, em 1998,. O objetivo do texto era atender a
um pedido dos Kaingang do Guarita (RS) que desejavam construir uma casa “aos moides antigos”,
mas ndo encontravam informac3es a respeito de como fazé-lo. Trata-se de um texto inédito, com o
titulo: Habitagdo e acampamentos Kaingang, hoje e no passado.

BMaria Conceigdo Oliveira (1996) registra, que no Xapecé, atribui-se ao vento o papel de veiculo de
doenca ¢ feitigo.
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I1.2. Grupo Doméstico
2.1. Casamento e alianca

Uma aldeia do tipo anteriormente descrito consistia de vérias grandes casas,
que abrigavam dezenas de pessoas cada uma. Eram casas comunais ocupadas por um
casal mais velho, suas filhas, genros e netos. Os Kaingang so uxorilocais como os
demais J&. A obrigagfio de servir ao sogro é mencionada em todas as 4reas indigenas
Kaingang por mim visitadas. Essa obrigagéo para com o sogro, o servigo da noiva, é
uma obrigagdo moral e perene, pelo menos enquanto dure o casamento. Ha
casamentos bastante estiveis, que sdo contraidos j4 num periodo mais maduro. No
Xapecd, a maioria dos casamentos estaveis ja ¢ a segunda, terceira ou quarta unifo.

O grupo domeéstico ¢ formado, atualmente, pelos habitantes de uma familia
nuclear, as vezes tendo, como agregado, algum vitivo ou solteiro que nfo possui
parentes na aldeia. Esses ajudam nas tarefas da roca ou da casa, como forma de
compensagio por viverem com a familia. As vezes o grupo doméstico constitui-se de
duas ou trés casas vizinhas com um casal idoso, suas filhas, genros e netos. As vezes,
avos, e netos ja casados, moram juntos. Ndo é possivel afirmar, a partir de uma
constatacdo empirica, a existéncia da uxorilocalidade nas atuais aldeias Kaingang,
embora esse seja um ideal relatado pelos Kaingang. Em todas as descri¢Bes de
casamentos mais antigos enfatiza-se a necessidade do genro acompanhar e servir ac
sogro. Seja qual for a composigdo, ha um forte lago mae e filha. Através dessa relacéio
circulam as mercadorias hoje compradas, em sua maioria, no mercado regional,
gracas as aposentadorias dos velhos e ao trabalho como diaristas fora da area, ou ao
assalariamento®.

Idealmente, o casamento é pensado como uma perpetuacdo de alianca entre

dois chefes de familia extensa, um Kamé, outro Kairu.

Se um Kairu da sua filha em casamento para o filho de um homem Kamé,

' Diversos Kaingang trabalham como funciondrios da Funai ou dos Municipios (professores,
atendentes de enfermagem, telefonistas, tratorista, motorista etc).
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este genro passard a residir na casa de seu sogro, onde gerara filhos para o seu cli, ou
seja, para os Kamé. No entanto, estes filhos eram, portanto, criados com a familia de

sua esposa, reproduzindo a troca de Kamé e Kairu.

Um pai pode enviar sua fitha para um homem vitvo dizendo: “toma essa
menina para vocé criar que eu ja parei de criar ela”. Nesse caso ela é que passa a
viver na casa do marido. No Xapecé, afirma-se que essa forma da casamento era
bastante comum e que os velhos criavam meninas até que elas tivessem tamanho para
que eles as desposassem. Ao que parece, essa é uma prética comum a muitos povos
indigenas: Lea, por exemplo, afirma ter constatado essa mesma pratica entre os

M¢ébengdkre (comunicagdo pessoal). Diz-se também que a ndo aceitacfo da oferta de

esposa, entre os Kaingang, era motivo para a deflagragio de uma guerra.!’

Os rapazes que vio morar com suas jovens esposas na casa dos pais destas,
também estfo sendo, de certa forma, criados pelos sogros, porque de fato sdo muito
imaturos € o sogro € que vai determinar como eles devem agir. Assim, eles estio
também sendo criados na casa da outra metade.

Cabe aqui esclarecer que embora a casa, em si, bem com todos os seus
pertences, seja considerada um bem da esposa, os Kaingang sempre se referem ao
homem como chefe da casa e quando uma mulher fica vitiva a casa é referida como
sendo do genro, se esse morar ainda na casa do sogro, ou como a casa do filho, se
este for a pessoa que cuida da mée. Apenas as viavas que continuam na lideranca da
familia — por néo tornarem a se casar ¢ manterem a familia com seus préprios meios
- 880 consideradas chefes destas e donas da casa.

O casamento € visto como uma alianga entre a geraciio mais velha, e ndo &
incomum o genro suceder ao sogro. No caso de Rio da Vérzea, o atual cacique &
genro do antigo. Contaram-me que, quando um rapaz se interessa por uma moga, ele
pede 2 sua mae'® que fale com o pai dela. O pai da moga normalmente serd da mesma
metade que a mée do rapaz. Seria entio um acerto enfre irm#os, mesmo que
classificatorios. Os Kaingang ndo se casam com seus primos cruzados de primeiro

grau, mas qualquer pessoa da metade contréria ¢ um possivel cénjuge, enquanto que

' A esse respeito, observe-se o relato dos primeiros exploradores de Guarapuava (Parte 1, cap. III).
[ adeira {1982) observa que para os Krahb casamento s3o assuntos tratados pelas mulheres,
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alguém da mesma metade ¢ considerado irmdo. Registrei poucos casamentos
avunculares ou seja, de um homem com o filho de sua irmi. Uma mulher referiu ao
seu primeiro casamento dizendo: “eu me casei com o iambré [cunhado] do pai”. Para
ela, portanto, seu marido seria um irméo da mie (MB) e para o seu marido, ela seria
uma filha de irm&. No entanto, os Kaingang usam expressdes como “filha do meu

iambreé”, ou “filha do meu kakr€ ™, ou seja, os filhos sempre sdo referidos pela

relagdo com seus pais e nfo com as mées. Falando em portugués, € comum as
mulheres referirem-se as suas sogras como “tias”, que é a tradugio para mbi (FZ) =
sogra ou irmd do pai. Para os Kaingang (se os casamentos estiverem corretos), tanto
um homem como uma mulher terdo, como sogras, mulheres da sua metade, e como
mdes, mulheres da metade oposta.

Assim sendo, falam com horror daqueles que se casam com pessoas da mesma
metade. Afirmam que no passado impediam de todas as formas esse tipo de
casamento, tirando a moga do rapaz da mesma metade e entregando-a a um rapaz da
metade contréria. O sistema de alianca vém sendo rompido, cada vez mais, depois do
contato, dando lugar 4 escolha pessoal do individuo, que muitas vezes trai a alianca
dos velhos, casando-se com alguém da mesma metade. Muitos nessa situagio séo
obrigados a deixar a aldeia, indo morar fora das areas indigenas, na cidade ou
fazendas vizinhas. Alguns afirmam que os subgrupos Votor ¢ Nhétkymby seriam
filhos dessas relagdes incestuosas, casamentos entre membros da mesma metade, o
que significaria que, o “incesto” néo &, em verdade, uma prética recente.

Conversando com uma mulher do P.I. Apucarana, PR, informei-the que no
Xapeco, os Kaingang sempre afirmam que o casamento deve acontecer entre pessoas
de metades diferentes. Ela me disse, entfio, que no Apucaraninha era assim também,
mas que sua mde a aconsethara a casar-se com alguém da mesma metade porque,
caso houvesse uma separacdo, sendo os seus filhos da mesma metade que a sua, ela
teria direito de ficar com eles. Caso contrério, os filhos ficariam com o marido porque
seriam da metade dele. Isso pode ser uma justificativa para o fato de que ela e o
marido, e por conseqiiéncia os seus filhos, eram todos ré-ioio, o que no Xapecd
corresponderia & pintura ra-téi, metade Kamé. Essa informac@o ratifica a ideologia

Kaingang de que os filhos ficam com o pai porque pertencem & “marca dele”, e de
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que a mde so terd direito a custédia dos filhos se tiver parte com eles, ou seja, se for
da mesma metade.

No Xapeco, afirma-se que, no passado, as aliancas eram celebradas quando
nasciam as criangas. Os que nasciam na mesma época e eram de metades diferentes
eram prometidos como cOnjuges e aos 12 anos aproximadamente ja passavam a viver
juntos. Talvez isso explique o que Delvair Melatti (1976) registrou para o Kaingang
de S&o Paulo, ou seja, que as mulheres que se negavam a viver com o marido
designado eram amarradas até aceitarem consumar a alianca,

Quando realizavam casamento contam que os velhos aconselhavam os noivos:

Agora vocé tem que cuidar do seu sogro, trazer mel para ele, se ele quer comer um
doce, trazer caga para ele, trazer lenha para ele se aquentd. E para a moga diziam: agora
vocé tem marido, vocé faz comida para ele, vocé ndo vai ficar andando ai pela estrada,

porque agora vocé tem marido. Depois que estavam casados o genro “fazia uma casa de

capim perto do sogro, porque sempre os que s&o ti kakrée [pron. poss. 3° p. + sogro] e ti
iambré [pron. poss. 3° p. + genro], preferem ficar perto um do outro porque eles podem

brincar um com o ouire e ndo vao se desentender”.

Em caso de separacdo, se o pai nfio reivindicar as criancas, os filhos
permanecem na casa ¢ s30 criados pelos avés maternos. Nessa situagio, estes avos
consideram que estdo fazendo um favor para o genro, porque a guarda dos filhos
pertence a familia do marido. Na area de Ivai seu José Rodrigues me contou: “eu
estou criando a filha do meu genro”, o que revela que ele atribui a filiagio ao genro,
assim como a obrigacfo deste de criar os proprios filhos. Nfo menciona a mie da
crianga, que continua morando na casa dele, porque isso é considerado normal, mas
aponta a irresponsabilidade do genro em deixar a prépria filha para ele criar. Os filhos
de unibes que ocorrem fora do casamento sdo deixados com os avos maternos quando
as mulheres se casam (ou se casam novamente) ¢ se mudam para uma residéncia
nuclear, com seu novo marido®®.

Muitas vezes 0 homem separado casa-se novamente, passando a segunda

esposa a assumir o papel de méie das criancas. H4 um grande nimero de individuos

¥ Essas afirmacgdes partem da minha experiéncia prolongada em diversas aldeias. Seria interessante
um levantamento estatistico do nimero dos sujeitos que foram criados por pessoas que ndo sio 0s
genitores ou apenas por um dos genitores.
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que ndo sfo criados pelos seus genitores. Essas pessoas sempre reconhecem oS
distintos papéis de quem as gerou e de quem as criou, sem nenhum tipo de drama ou
sentimento de perda em relagfo aos primeiros. No entanto, a gratiddo maior é sempre
devida a quem as nutriu e criou. O mais comum € que tais individuos sejam fithos
nascidos de relagdes imaturas entre adolescentes, que acabam sendo criados por
casais consolidados. O que se percebe € que a responsabilidade para com as criancas
¢ entendida como coletiva. A vida é sempre bem-vinda.

Entre os Mébemgokre (Jé Setentrionais), Lea registra um alto indice de

divorcio, de modo que os filhos que sdo criados por ambos os pais sdo raros
(1999d:3). Entre os Guarani Kaiowa, ao desfazer-se um casamento, as criangas dele
oriundas dele ficam com a parentela de um dos cOnjuges; essas criangas adotadas sfio
chamadas de guachos e seu status ¢ considerado inferior, embora sejam assumidas
como filhos por aqueles que os criam. Esse procedimento facilita, segundo eles, a
obtencdo de novos parceiros (cf. Pereira 1999: 152-157).

Os Kaingang enfatizam que gostam de morar perto dos seus iambré porque
entre cunhados néo ha muitas brigas; um deve respeitar o outro. As relagdes jocosas?
sdo permitidas entre pessoas de metades diferentes, mas as aliancas e as prestages
cerimoniais tambeém. As relagbes entre pessoas de mesma metade sio marcadas por
formalidade e hierarquia, assumindo os primogénitos dos dois sexos assumem a
responsabilidade de pai e mie, na falta desses, on mesmo estando os pais vivos sdo
incumbidos de certas responsabilidades especiais por serem os primogénitos como
por exemplo: um irmdo agenciar o casamento da irmd. Esses irm#os sfo destacados,
na terminologia de parentesco, pelos termos ikéinké (meu irmdo mais velho) e
ikéinkefi (minha irmd mais velha). Esta ultima, as vezes & referida também como

inhaxi = minha mdezinha, porque ajuda a criar os irmfos menores. Os mais novos

sdo chamados, pelos mais velhos, de inhévy (meu irmdo mais novo) e inhévyfi

(minha irmd mais nova).

0 () parentesco por brincadeira ¢ uma combinacdo peculiar de amistosidade e antagonismo ... ¢ um
desrespeito licito™ (cf Radcliffe Brown 1973:116),



Senhora exibe seu traje de gala, moda comum as mulheres Kaingang de Guarita ¢
Inhacora, agora em desuso. Elas apreciavam o babado pregade acs ombros; alguns, até

mais largos, davam a impressio de capa.
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I1.2.2. Constituicio de género
2.2.1. As mulheres e as aliancas

As mulheres Kaingang sfio réngré = companheiras de seu marido. Elas sdo

educadas e crescem para se tornar esposas e mies; toda a sua asticia e inteligéncia
sdo empregadas para complementé-lo. Isso significa que ela realiza uma politica a
favor dele. Costumam desfazer os mal entendidos que possam prejudica-lo.
Antecipam decisdes que possam ajuda-lo nas relagdes com os estrangeiros ou dentro
da propria aldeia, dizendo, por exemplo: “meu marido disse que ia mesmo falar com
vocé sobre tal coisa”. Muitas vezes essas intervencdes sdo feitas na presenca do
marido, indicando a ele ¢ que ela mesma pensa sobre o assunto em pauta. Muitas
vezes se percebe que ndo € isso que ele pensa, mas mesmo que esteja contrariado com
as observagdes da esposa, nunca vi um homem desmentir sua mulher. As mulheres
Kaingang, em sua maioria, tm muita personalidade, possuem seus proprios
interesses, mas seu grande poder € o poder de influenciar seu marido e seus filhos.
Creio que as mulheres Kaingang jamais desempenharfio o papel de cacique,
embora percebam muito mais rapidamente os problemas da comunidade e as solugdes
possiveis para os impasses. A esposa de um cacique é a contraparte feminina da
autoridade dele. E comum que as outras mulheres falem com ela se precisam de
alguma coisa que envolva a autorizagfio do cacique. Mesmo outras pessoas da
comunidade a ela se dirigem para que sirva de intermedidria e advogue a favor de
uma dada causa. E, em alguns casos, percebe-se que direciona a solugiio dos
problemas. Isso ndo ¢ regra geral. No Ivai, a esposa do Cacique nfo sabe o que o
marido faz nas suas viagens para fora. Mas eu nfio permaneci na 4rea o tempo
suficiente para tirar minhas préprias conclusdes sobre o papel dela na relagio com a
comunidade. Outras mulheres de cacique no entanto sdo muito bem informadas.
Perguntei a uma mulher de cacique porque nio colocava certas idéias sobre a
condugdo da comunidade, nas reunides ptblicas, que acontecem a cada fim de

semana na aldeia, para tratar dos problemas gerais da comunidade e de seus
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encaminhamentos . E ela me respondeu:

“Porque eu ndo posso envergonhar o meu marido”. Se ela falar e ficar
demonstrado que suas propostas séio superiores aquelas apresentadas pela lideranga,
ou pelo cacique, que € o seu marido, ela o colocard em posigéio inferior e isso sera
motivo de vergonha para ele. Assim, as mulheres usam o poder que tém para levar os
homens a fazerem o que elas desejam. Néo é sempre que conseguem obter resultados
porque a democracia representativa, como sabemos, tem os seus problemas. Nesse
contexto, a principal moeda de troca das mulheres sfo as relages sexuais e o seu
maior poder ¢ o poder de sedugéo, por um lado, e de influéncia sobre os filhos, por
outro, se ja sfo mées de filhos adultos.

Quando o casamento se desfaz normalmente é a familia do marido que criara
os filhos do casal. Em duas aldeias diferentes observei mocas de 16 ou 17 anos que
tendo sido deixadas pelo marido entregarram os bebés recém-nascidos para suas
sogras. A ideologia dominante na sociedade Kaingang ¢ patrilinear. E como diz Karl
Marx, a ideologia dominante ¢ sempre a ideologia da classe dominante. Nesse caso
nos referimos a dominéncia masculina, considerando que apesar das conquistas das
mulheres em vérias partes do mundo e do poder parcial de que dispde em muitas
situagdes, ndo se pode negar que predomina um ethos masculino englobante. “O
éxito obtido na subordinaciio da mulher com base na diferenga natural parece ter
servido de ponto de partida para uma técnica de dominacfo utilizada (...) em outros
setores (...) Ela foi também a primeira contradicdo da natureza enfrentada e resolvida
em termos de poder” (Basaglia 1989:178).

Assim sendo, as mulheres Kaingang partilham a viso de que o filho & feito
pelo homem. A ligagio natural mée-filho ndo faz parte da ideologia Kaingang. Os
filhos veém através das mulheres, mas sio estruturalmente da familia do marido. Logo,
0 homem gera o fitho e a mulher cuida, com o mesmo desvelo, tanto dos filhos a que
deu a luz, quanto daqueles que seu marido tenha de um casamento anterior. Para os
Kaingang ¢ tdo certo que ¢ o pai quem faz o filho que é o homem quem toma
remédios para té-los do sexo masculino. A mée é, em tltima instincia, a mulher do

pai. Pode ser a que pariu ou a que vive com o pai. A mulher cria as criancas e os
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animais domésticos®. Criar ndo é um ato bioldgico, mas um ato social. As mulheres
amamentam filhos que nSio geraram. Para consegui-lo tomam determinados chas e
colocando a crianga para sugar o seio, passando a produzir leite e, assim, a poder
amamentar filhos que nfio pariram. O ato de nutrir parece ser o que cria lacos
semelhantes a consangiiinidade. Se uma mulher amamenta o seu proprio fitho e o
filho da outra, essas duas criangas se tornam “irmé@os de leite” e isso é sempre frisado
por eles. Eu mesma amamentei uma ou outra crianga Kaingang quando tinha fithos
pequenos e convivia diariamente com os Kaingang no Xapec6, e esse fato é sempre
lembrado pelas mées a seus filhos. Nessas ocasides elas chamam a atengdo deles para
sua “irmandade” com meus filhos por terem sido nutridos pelo mesmo leite.

A importdncia das mulheres como criadoras j4 havia sido notada por Lea
entre os Métyktire (Kayapd), onde a adogiio de criangas € andloga 2 criacio de
filhotes de animais, tomados durante as cagadas. Animais domésticos, assim como as
criancas, estariam associados a esfera feminina, contrapondo-se as fungdes de
cagador ¢ guerreiro, enquanto matadores (cf. Lea 1986: 301-308).

Os Kaingang contam da intervengfio das mulheres que impediam os homens
de matar crian¢as de inimigos, pedindo para adota-los. Isso fica claro no episédio da
adog@o de Maidana, entre os Kaingang de Missiones (ver Parte 1, cap. III). O mesmo
também € relatado pelos Kaingang de Inbacora ao se referirem 3 guerra que os
Kaingang moveram contra os Xokleng, quando, tendo sido morta uma mulher e
estando o bebé vivo ¢ mamando na mée, a irmé do cacique Fongue pede a ele para
adotar a crianga, liviando-a da morte. E interessante observar que correm duas
versGes dessa histéria na comunidade. Uma, de que a mulher era Kaingang e teria
sido raptada e morta pelos Xokleng, porque sendo muito bela todos os homens a
queriam para si, causando briga entre eles. Nesse c¢aso ¢la teria sido raptada gravida,
sendo essa crianga, portanto, um menino Kaingang. Outra versio € de que essa
mulher engravidou de um homem Xokleng e essa crianca adotada é Xokleng, de
onde vem uma duvida sobre a origem de algumas familias da comunidade,

descendentes desse menino criado pela irm3 do Fongue. Esse é o tipico caso de

! Descola ( 1986:285 ) menciona para os Achuar a importéncia das mutheres como criadoras de cdes
de caca.
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segredo de familia, que nunca ¢ bem contado e que alguns fazem questdo de
esquecer.

As mulheres, enquanto mées, sfo as responsiveis pela transmissdo dos
valores, ou seja, pela educagio das geragdes mais novas. Homens velhos sempre se
referem a conselhos dados por suas mies, como nesse depoimento de um Kaingang

sexagenario do Ivai:

Primeiro [casamento] casou com rekutu [metade contraria & dele]. Minha mae
contou tudo para mim: Se encontrar mulher sozinha na estrada n8o pode mexer ela. Se

mexer ela, vocé cai no fogo [do inferno]. Entdo nunca mexeu mulher do outro. Se roubar

as colsas do outro vocé fica devendo, quando morrer Deu [Deus] vai contar o quanto vocé

deve. Vocé fica chorando assim. Minha mé&e contou. Entéio, nunca roubei coisas dos outros,
nunca mexi moga alheia, nem mulher do outro. Tem que respeitar. Nunca machucar, nunca
brigar nenhum por ai, Deus quer gente boa, gente muita paciéncia. Deus nao quer gente

valente 22

Os Kaingang respeitam os fortes e valentes. A propria violéncia é sinal de
forga, poder e virilidade. Os valores de paciéncia e ndo valentia sfo valorizados
apenas nas relagdes internas. Por exemplo, quando se referem as qualidades de um
bom cacique, dizem que este deve ser alguém que fala calmamente ¢ que tenha
paciéncia. Falar alto ¢ considerado um ato de desrespeito.*

As “nossas mées”, como dizem os Kaingang, nfio ¢ uma mie e nem
necessariamente a genetrix, mas qualquer mulher que a genetrix chama de irma: as
irmds da méde e todas as suas primas paralelas. Uma dessas mulheres tem grande
possibilidade de ser uma real esposa do pai de ego.

O fato de ndo se sentir moralmente obrigada a criar os filhos que pariu da a
mulher Kaingang mais liberdade para contrair novas unides. E, quando engravida em
uma situaglo pouco estavel, nfio tem o menor problema de consciéncia em dar seu
filho para adogfo a alguma das familias da comunidade. As outras mulheres estio
sempre dispostas a criar essas criancas e consideram um presente e uma deferéncia

receberem uma crianga em adogfo. Os filhos adotivos sempre trabalham mais e se

? Josué Pantu Gino, Ivai, PR, 23 de Abril de 1999. Como os Kaingang do Ival sfio praticamente
monolingiies, ‘Seu’ Pantu se expressa em portugués com dificuldade, dai o texto bastante entrecortado,
mas que se pode entender perfeitamente.

F



Maneira tradicional das mulheres Kaingang carregarem seus filhos,
no Ivai (PR), 1999.

ainda em pleno uso
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espera mais deles, sendo eles, no entanto, sempre gratos aqueles que os criaram. Hé

no XapecO vérias criangas brancas e negras adotadas pelos indios.
2.2.2. As mulheres fora da alianca

As mulheres ficam sob o dominic do pai e quando casam passam ao dominio
do marido. Ha mulheres, no entanto, que nfio se subordinam e decidem assumir sua

vida sexual fora do casamento: elas sfo as mbédtid (mbédn, marido + i, sem =

mulher sem marido). Elas permanecem com os pais e seus relacionamentos nio sio
censurados. Os pais explicam: “¢ da natureza dela; ela é assim, aumenta por si”, ou
seja, engravida sem marido. Criam seus filhos na casa dos pais e trabalham muito
para crid-los sozinha. Ndo recebem qualquer tipo de ajuda para si ou para os filhos.
Mas afirmam que ninguém manda nelas. Também ninguém as defende; se uma

mulher casada souber que uma mbédtd sai com o seu marido e quiser lhe dar uma

surra, tudo dependera da sua forca. Ela poders bater ou apanhar, mas nem os irmaos,
nem os pais irfo em sua defesa. Atualmente as mulheres Kaingang sio bastante
ciumentas. No Xapecd ja houve um caso em que uma muther esperou a outra e a
degolou, matando-a.

Na sua acepgdo original, mbédtd ¢ apenas mulher sem marido. Isso pode ser

temporariamente, por uma separago, ou porque o marido morreu, ou porque
simplesmente ela optou por isso, por nunca casar-se. No Ivai conversei com um

grupo de viuvas e elas disseram: “nds somos mbédti porque nossos maridos

morreram, mas nos ndo andamos apromtando por ai”. B preciso dizer que no

Inhacora, mbédty ¢ traduzido, pelas mulheres com quem conversel, como “mulher

da zona”, aproximando-se, portanto, atualmente, de prostituicio.

Esse é um tema tabu, dificil de ser abordado. As mulheres casadas preferem
ignorar o relacionamento de seus maridos com as amantes. Os Kaingang homens
acreditam que € obrigagio deles honrar sua hombridade, se relacionando com as

mulheres que se mostrarem disponiveis.

* A pregagdo cristd procura enfatizar esses vafores como ideais & absohitos.
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O adultério € punido com tronco e cadeia, se houver queixa formal do
conjuge; caso contrdrio, ninguém se importa. No Rio da Vérzea, o cacique me
contou que havia punido um casal addltero: ele ficou 10 dias na cadeia e ela 20. Eu o
questionei, entdo, sobre a diferenga de punicdio entre os dois, uma vez que o delito
era o0 mesmo. Ele respondeu que a mulher tem mais culpa e 0 homem s6 n3o vai com
uma mulher disponfvel “se for capado™.

Tendo trabalhado no Xapec6 anos a fio, mas s6 em 1997 surgiu uma ocasifio
que me foi possivel discutir essa questfio. Estava passeando com minha amiga, a
velha Kai, pela aldeia, quando passou por nés uma moga bonita, arrumada e pintada

a moda brasileira, ¢ minha amiga murmurou, num tom quase imperceptivel: "mbédti

". Esperei que a moga se distanciasse e perguntei: “O que a senhora disse?” Ela

repetiu, como que segredando: “Ela é mbédni™. Aproveitei para perguntar-lhe se

essa categoria de mulher sempre existiu, mesmo “antes dos brancos” e ela me
afirmou que sim; que, por causa delas, s vezes as mulheres se matam, isto &,
matam-se umas as outras por citimes.

Perguntei, ainda: “Mas os homens pagam para ter relacdes com elas?”

— "Claro”, disse ela, “sem pagar ninguém dd". Minha curiosidade foi saber,
entdo, como ficava o status social das criangas nascidas dessas relacdes. Como j4
mencionei em trabatho anterior (Veiga 1994), na sociedade Kaingang é necessario
que se saiba quem € o pai biolégico da crianca para que ela possa receber um nome
da seclo e metade a que pertence. Kai asseverou-me que a mulher ¢ obrigada a dizer
quem € o pai da crianga, mesmo que este seja casado, e que se assim nfo proceder,
apanha (das autoridades da aldeia).

Simonian (1995/6) tém tratado da agressio a mulheres Kaingang no Rio
Grande do Sul em laudos criminais a ela solicitados pela justica. Simonian assim se
refere:

"Embora ndo possa ser caracterizada como prostituicdo, na sociedade
Kaingang existe uma categoria cultural com muitos aspectos em comum,
conhecidas com befin. As mulheres identificadas como tal s&o, em geral,
villivas, separadas ou maes solteiras, as quais s#o toleradas as relagdes

sexuais com homens diversos que por sua vez, devem, de alguma forma,
retribuir seus favores sexuais” (Simonian 1994: 127)
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Essa instituicdo Kaingang, nas situagSes de contato facilmente pode se
transformar em prostituicio e seus efeitos atuais sdo altamente danosos para a
comunidade, tanto devido as doengas sexualmente transmissiveis, quanto ao fato de
que os filhos com homens ndo-Kaingang nfo serfio assumidos como Kaingang,
tornando-se, de fato, filhos sem pai. Isso faz deles érfios. Nesse contexto, s6 lhes
restam as mdes ¢ a adoglo pela familia materna, assumindo, o avé materno, para
todos os efeitos, o papel de pai.

Entre os Xavante relata-se que, em determinadas cerimoénias, algumas
mulheres sdo escolhidas para servirem sexualmente a todos os homens, como, por
exemplo, no ritual do Wai’a. Entre os Xerente ha algumas mulheres relacionadas as
duas metades cerimoniais dos homens, que sfo as wifi, cujo papel cerimonial inclui
relagSes sexuais. Dreyfus (19...), Lea (19..) e Tumer (19..) afirmam que nas

cerimbnias de nominagdo dos Métyktire, as kwarve, dos nominados (MM, FM, FZ),

seriam retiradas do grupo de danga do patio para terem relagSes sexuais com os
homens da aldeia (sexo seriado). As mulheres encaram isso como uma obrigagio
ritual, para agradar seus tabdjwe, ou como prestagdo de um servigo cerimonial aos
homens. Se a mulher ndo quer participar deve deixar o patio de danca antes da
alvorada (LEA1999c¢:11). Creio que é Verswijver (1992) quem trata de maneira mais

clara entre os Kayapé dessa instituicfo semelhante a das mbédtli Kaingang, que sio

as mulheres “Kupry”. Os Kayap6, conforme os diversos pesquisadores, sdo casados
com uma unica esposa, isto €, so mondgamos. No entanto, mulheres casadas podem
ser amantes dos rapazes solteiros que vivem na casa dos homens. Além disso, as
mulheres ndo casadas e com filhos s&o kupry, e servem como pseudo-esposa (esposas
substitutas) dos homens cujas esposas tem filho com um ano ou um pouco mais e
com as quais, por isso, devem abster-se de ter relagdes sexuais. Segundo a
reconstitui¢fo de Verswijver, em 1936 havia 32 mulheres na condigfio de kupry®* (cf.
Verswijver 1992:153).

O mesmo autor afirma que um dos principais objetivos da guerra Kayap6 era

capturar mulheres e meninas de outras tribos € que, no periodo entre 1915-1968, os

# Lea (comunicagio pessoal) afirma que kupry significa quem ndo € mais virgem mas ndo estd mais
casado, de modo que o termo pode ser aplicado também aos homens.
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Mekragnoti tinha 63 cativos, sendo 44 mulheres. A preferéncia era por meninas, ja
que as mulheres fugiam de volta para a sua aldeia ou resistiam a captura e eram
mortas. As meninas capturadas s6 eram submetidas ao intercurso sexual quando
“perdiam a vergonha”, isto ¢, eram socializadas na cultura Kaiap6, aprendendo
inclusive a lingua fluentemente. S6 entéo eram consideradas aptas para o intercurso
(Verswijver 1992:152-153).

Os Kaingang também faziam guerra para roubar mulheres que, além de
aumentar as parceiras sexuais disponiveis, traziam consigo a tecnologia de seu povo.
Isso pode explicar alguns tragos culturais Kaingang, comuns a outros povos vizinhos,
mas nem sempre comuns a outros povos Jé: as bebidas feitas de milho mastigado,
comum aos Kaingang e aos seus vizinhos Guarani; a bebida fermentada  base de
hidromel, comum a outros povos vizinhos, como os Terena, os Guarani e os
Guayaqui, mas nfio aos Jé Centrais e Setentrionais; as roupas tecidas de pyrfé ou
caraguata, comum aos Kaingang e Xokleng.

As mulheres Kaingang nfo sfo, de forma alguma, passivas. No Inhacor4
afirmam que elas iam & guerra, como guerreiras, e uma delas € famosa como irm& do
Cacique Fongue. Eles afirmam que, quando faziam guerra contra os Xokleng, ela
usava o kamror (borduna Kaingang). Eles entravam na casa dos Xokleng para ataca-
los de surpresa enquanto dormiam; os homens iam na frente e ela atras. Os homens
davam uma bordunada, mas ela dava duas, uma na cabeca e outra na perna: caso o
inimigo n#o morresse, ficaria imobilizado, com a perna quebrada e impossibilitado,
assim, de persegui-los.

Atualmente as situagdes variam conforme a 4rea indigena. No Inhacord as
mulheres normalmente ficam confinadas em suas casas, trabalhando com artesanato
e/ou cuidando das criangas. Quando saem para as compras ou para a venda de
artesanato sempre vdo acompanhadas dos maridos ou, se sfo vitvas, dos filhos. A
fertilidade dos homens Kaingang alcanga os 60 anos, o que explica o casamento de
homens muito mais velhos com adolescentes, embora nfo se descarte que elas, de
fato, engravidem de homens mais jovens, que nfio seus maridos. Algumas mulheres
afirmam que depois dos cinqtienta anos elas nfio precisam mais de homens. Mas isso

ndo € verdade para todas. Muitas sequer aparentam a idade que tém. E o casamento



X

2. Adolescente do Ivai.
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de mulheres dez ou quinze anos mais velhas que o marido, nfio é incomum. Esse é
wm assunto que ndo pergunteil aos homens, mas uma mulher de uns 40 anos se
vangloriava de ter tirado de casa o seu atual marido um mogo de uns 25 anos que, na
época que foi viver com ela contava com 18 anos. Ela atribuia essa conquista aos
encantamentos que todos conhecem para atrair os parceiros que desejam.

E preciso acrescentar ainda que, durante o Ritual do Kiki, os Kaingang
mencionam que havia roubo de mulheres, entre os anfitrides e visitantes de outras
aldeias, causa de brigas e até¢ guerras. Esse era também o principal motivo dos padres
se indisporem contra esse ritual. E, finalmente, Maniser (1930) menciona que
durante o enterro, os péin “se divertiam com a mulher do proximo”. Esclareco que
essa categoria péin inclui tanto homens quanto mulheres, o que quer dizer que os que
exercem essa fungdo poderiam ter relagdes sexuais durante suas fungdes cerimoniais.
Isso justificaria os ci(mes de alguns homens, por suas mulheres exercerem essa
fun¢fo. Presenciei uma briga de casal, durante o Kiki de 1993, porque o marido néo

queria deixar sua mulher, que € péin, realizar os trabalhos que lhe competiam.

2.3. A constituicio da pessoa: corpo e espirito
2.3.1. A constituicfio do corpo

A gravidez ¢ conseqiiéncia da relagdo sexual sendc que uma tinica relagio é
suficiente para que a mulher fique gravida, diferindo a concepgio dos Kaingang,
nesse aspecto, de outros grupos Jé, que referem a necessidade de muitas relagfes
sexuais para a consfituigdo do corpo da crianga, admitindo a paternidade a varios
homens que tiveram relagdo com a mée da crianca (Carneiro da Cunha 1978:101, Lea
1986: , 1999:c). Para os Kaingang, s6 hd um pai. Referindo-se a uma professora néo-
indigena, da drea de Rio da Varzea, que engravidou de um ex-funciondrio da Funai, a
mulher do cacique me dizia: “dai ele féi'::éque:la crianga para ela”, o que deixa claro o
papel do homem como o que fabrica a crianca. E a crianca é algo que o homem faz

pela ou para a muiher.
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Essa origem. patrilateral ¢ sempre lembrada, enquanto a origem da mée ¢
esmaecida ou apagada. Pessoas que tiveram um genitor de outro povo, ou de outra
aldeia sempre sio vinculadas a terra do pai® e as caracteristica do pai. Nunca se
referem a heranca de alguma caracteristica da mae biold gica, embora reiteradas vezes
refiram-se & sua semelhanca com o pai.

Durante a gravidez a mulher continua seus afazeres normais, mas toma alguns
chas que véo preparando o seu corpo para o momento do parto’®. Entre eles, o cha da
folha de guavirova.

O parto ¢ um assunto estritamente feminino. Ha mulheres que tem o filho
sozinha. Outras, sdo ajudadas pelas mulheres mais velhas e experientes. Atualmente
muitos partos s&o feitos no Hospital da cidade mais préxima®’.

No Rio da Virzea me disseram que na semana anterior ao parto o marido traz
para casa um tronco de um metro e meio,zL o0 qual € fincado no meio da casa para a
mulher nele se agarrar no momento da expulsio do bebé.

Embora o marido nfio entre no local onde a mulher estd parindo, 0 marido
participa do trabalho de parto através do elo mistico que une um homem a mie de
seu filho. No caso do parto, um Kaingang de Rio da Viarzea me explica que:

quando a mulher estd gravida, o marido dela tem que se esforcar nas coisas
pesadas, porque o muasculo que ele tem, ele favorece o musculo dela. Como o kafy
frelagio de substincia entre os cOnjuges], tem a comunicacdo um com o outro, no

momento que ela vai ganhar, ela tem uma forga que ela n&o vai sofrer muito. Até mesmo na

* Embora os Kaingang niio transfiram por heranga a terra a seus fithos, fazem-no de uma forma
metaforica quando pessoas séo referidas pela origem de seu pai, sem sequer nunca terem estado em tal
ou qual lugar. No Xapeco, uma mulher era dita “correntina” porque seu pai (Kaingang) era de
Corrientes (Argentina), embora tenha nascido e sido criada no Parana, pelo pater, 0 marido da mée (cf.
VEIGA 1994:140).

*Atualmente, quase todas as mulheres tém, infelizmente, as criancas em hospital, uma prética que foi
imposta pela politica de salide da agéneia do governamental que atuam nas reservas. Com isso ests se
perdendo um dos maiores conhecimentos acumulados pelas mulheres Kaingang que ¢ a técnica do
parto de c6eoras. Essa técnica foi estudada pelo ginecologista Moisés Paciornick, da cidade de Curitiba
PR, que considerou ter o parto de cocoras, entre outras vantagens, o nio rompimento do perineo;
muiheres indias que haviam tido 10 filhos ndo apresentaram sinais de Tupturas nos genitais.

¥ Rodrigo Venzon (Mestrando de Antropologia, UFRGS), em comunicagio pessoal, afirmou que
atualmente ha homens que s#o parteiros, mas ndo posso confirmar essa informac3o.

PEssa mesma pratica ¢ descrita por Clastres entre os Guayaki: “Com as duas mios, ela se agarra a
estaca solidamente fixada na terra diante dela, que the permite com o esforgo da traciio que exerce
contra a estaca, acompanhar os movimentos musculares da bacia, e assim facilitar a “gueda” da crianca
(pois waa, nascer, significa igualmente cair.) (1995:12)
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ora dela ganhar, se vé que vai demorar muito, ele é obrigado a correr em volta da casa, ou
pegar um machado e ir cortar lenha ou pular, ele tem que ser ligeiro naquela hora, dai ele
ajuda a crianga a nascer depressa.

Quando a crian¢a nasce, o “companheiro”, ou seja, a placenta, é enterrada
dentro de um pano, embaixo de um pé de soita, ou de outra madeira muito resistente,
para que a crianca também cresga forte. Ao mesmo tempo, retira-se a casca dessa
madeira para lavar o nené, de modo que ele cresca forte € nio fique doente.

Nesse aspecto € importante notar que, na cultura Kaingang, o remédio ndo ¢
algo que se toma quando se fica doente (ainda que também o seja), mas ¢ algo que se
toma principalmente para adquirir qualidades (as do remédio), i.e., para tornar-se
forte e ndo pegar doenga. Assim, ele é mais preventivo que curativo, embora eles
sempre usem a palavra curar para referir o ato de receber algum dom de realizar
alguma coisa: “ele foi curado para enxergar as abelheiras de longe”. Certas
maneiras de ser sdo tidas como inatas. Os Kaingang acreditam gue as pessoas nascem
com qualidades herdadas do ancestral encarnado, ou do seu nome; outras lhes sfo

agregadas com banhos de determinados chads de plantas, ou wéinkygta piir
(wéinkygta, remédio + pir, queimado), remédio queimado, com os quais untam as

juntas das criancas para que elas se fortalecam. Nas aldeias de Rio da Viarzea e
Inhacora vi varias criancas pintadas de preto nas juntas, principalmente joelhos. Esse
detathe pode nos passar desapercebido, tanto pelo uso da roupa quanto pelo hébito de
dormirem préximos ao fogo de chfo ou permanecer perto dele nos dias de frio {de
modo que se pode confundir uma pintura feita com carvio com uma esbarrada no
carvéo do fogo de chdo). Nelson Marcolino (35 anos, Rio da V4rzea) contou-me que,
quando crianga, o kuid fazia remédio com carviio de madeira que era passado sobre
as juntas das criangas para elas se fortalecerem e “nfio pegarem doenga braba”.

A folha da palmeira ¢ um dos remédios com o qual se faz ché para, com ele,
banharem as criangas com a finalidade de fazé-las crescer fortes ¢ dispostas. Usa-se

ming mrur, cipd de tigre, para ficar bravo. E assim, outros tantos para se obter outras

tantas qualidades desejaveis. Remédios vegetais sfo, nesse sentido, importantes na
criagdo social da pessoa, transmitindo-lhes sua forga e propriedades através do

contato ¢ da comunicagio estabelecida entre os humanos e elas. Mas € necessario



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 2 - Cap. 11/7. Veiga, 2000 - 110

falar com o remédio para colocar suas propriedades em ag#o, a servigo da socialidade
dos humanos. Semelhante a0 que Descola (1986) notou para 0s Achuar, as plantas
entendem os humanos, mas nio podem se dirigir aos humanos, a ndo ser em sonhos.

No entanto, entendem quando os humanos se dirigem a elas {cf. Cap. IV.1).

2.3.2. A constitui¢io do espirito: as virias almas

O espirito do vivo ¢ kumbi, mas o espirito do morto é kupring (que

traduzem também por sombra ou alma). Os Kaingang afirmam que cada pessoa
possui vérias almas, mas n3o consegui precisar se espirito ¢ alma s30 a mesma coisa,
ainda que eles os refiram como sindnimos, ora usando a palavra espirito, ora usando a

palavra alma.

O momento em que se recebe uma alma n3o é um consenso entre os
Kaingang. No Xapecd (SC), o kuid Kemuprig me afirmou que a crianga recebe o
espirito no momento que nasce; € um espirito de um ancestral do pai da crianga que
se encarna nela. As vezes a semelhanca fisica da crianga com o ancestral é uma prova
dessa volta do espirito do antepassado. Eles dizem que os espiritos disputam o corpo
daquela crianga, porque varios desejariam encarnar-se. Outros afirmam que a crianga
sO passa a ter espirito depois que comeca a falar; por esse motivo, nfio fazem Kiki
para as que morrem antes de comecarem a falar. J4 no Inhacord afirmam que “ele
tem que vir com alma de dentro da mde, se ele nio vier com alma, ele morre.” Ou
seja, nasce morto, porque € a alma ou espirito que anima o corpo. Assim, a satide é
um processo de fixagdo da alma no corpo e do impedimento de dissociagdo da alma
com o corpo do individuo. Esse ¢ um dado comum também entre os Krahd (Carneiro
da Cunha 1978:100-11). Segundo os Kaingang do Xapecd, a crianca deve receber o

seu nome até trés dias ap6s o nascimento, caso contrario pode vir a falecer.

O kuid Anténio Miguel Kajér, do Inhacord, afirma que temos quatro almas.

As almas das criancas que ainda ndo nasceram é mais alta, porque elas vdo crescer

bastante; no momento em que ficamos velhos, as almas ficam baixinhas. Ele
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concorda que o nome de um ancestral que a crianga recebe seja uma alma: “No
momento que se dd o nome de um velho para a crianga, a crianga recebe a alma do
velho e ele se torna wm novo.” Quando a crianga recebe o nome indigena de um
velho, esse reencarna. Aqui, portanto, hd uma relagfio entre nome e alma, como

Mauss (1974:221) registrara entre povos da Africa e da Australia.

Os nomes (jiji) que a pessoa recebe sdo provenientes de um estoque de nomes
de cada metade que, como papéis sociais, sdo ocupados por novos personagens. Esses
nomes pertencem as metades e segdes patrilineares, e sdo eles que determinam o

lugar social, o status e a fungdo cerimonial a serem desempenhadas.

Na aldeia dos espiritos dos mortos (Weinkupring iamd), segundo um jovem

Kaingang de Inhacord, “o espirito ndo morre de novo. As criangas crescem e se
transformam em adultos e velhos, depois desaparecem e renascem numa crianca que
a mde ganha. Por isso o povo Kaingang nunca termina; ele sempre estd retornando

numa crianca que nasce”.

Por esse motivo, antigamente apenas os kuid davam nomes as criangas,

porque eles € que sabiam quais os espiritos que tinham vindo do Weinkupring iamé

para encarnar de novo. O kuid Ant6nio Miguel conta que sempre vai a0 mundo dos
espiritos e, de vez em quando, nota a falta de alguém 14; segundo ele, ¢ um espirito
que reeencarnou.

Os Kaingang afirmam que na Sexta-feira Santa costumam ir ao rio, de
madrugada, para ver suas almas projetadas na agua pela claridade da lua e, conforme
o numero delas, alguém pode saber se vai morrer logo, ou nfio. A parte mais escura é
a alma mais forte, depois hd outras um pouco mais fracas. O niimero de sombras, e se
essas sdo escuras ou claras, representa a expectativa de vida do individuo, as mais
escuras indicam vida longa.

Os Kaingang afirmam, reiteradas vezes, que € o pai que produz o corpo. Mas
¢ ele também quem produz os atributos sociais. Portanto, a relagfio patrilinear nio
afeta apenas a substincia fisica da qual o filho é feito, mas afeta também, e
principalmente, a dimens&o social: os nomes e prerrogativas que sio recebidos da

metade a que o pai pertence. O recebimento do nome enquanto papel social se
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sobrepbe, de certa forma, a constituicdo fisica. O nome, como a alma, é parte do
individuo, mas € a parte mais significativa. O ato de nominar constitui a pessoa de
maneira mais forte que o préprio nascimento. No entanto, como VETemos, 0 nome
pode ser mudado pelos kuid rezadores. Eles falam em “fazer o nome”, em “tirar”
pessoas de um grupo e coloca-las em outro.

A relacdio nome, alma e destino da alma ou transformac@o desta, pode ser
depreendido da narrativa de um Kaingang de Rio da Varzea — que, segundo me
disse, foi criado pela avé paterna (nhi kof4, mde velha) . Ele contou-me que sua avd,
que era kuid em Nonoai, predisse que haveria uma grande invasio de brancos
naquela drea; essa “prova” ela teria realizado no cemitério®, Segundo o relato do
neto, que testemunhou pessoalmente o fato, a velha kuid desenhou no chio uma
cercadura que representava a area de Nonoai, e vieram dentro daquele espago
delimitado muitas formigas “brancas” que cortavam e carregavam as folhas: ela as
apontou e disse dizendo que aquelas formigas mais claras representavam os brancos e
as formigas negras os Kaingang. Ele ndo soube me dizer a espécie de cada uma das
formigas, mas afirma que a av6 distinguia 4 tipos de formigas que representavam 4
“qualidades” de gente. Esse depoimento recoloca, para mim, o fendmeno da
metempsicose, que Baldus ([1937] 1979:21) refere para os Kaingang de Palmas, ¢
que seria, enfim, a ultima etapa da existéncia Kaingang. Depois de reencarnacdes
sucessivas, eles se transformariam em formigas ou mosquitos, e com a morte do
inseto viria a extingdo daquele espirito. Ou seja, as formigas nio apenas
representariam os seres humanos; elas seriam os seres humanos em algum momento
de suas incontaveis transformagdes.

Em uma ocasifio, perguntei a um kuii de onde viriam as almas novas, € ele

respondeu que “vem de Tope”. Portanto, haveriam almas que vém diretamente de
“Deus” (sdo criagdo de Topé), almas de ancestrais que se reencarnam e almas que se

transformam em formigas. Em termos de sucessfio cronolégica, todas elas seriam

¥ “Provas” sdo praticas de diferentes tipos, que permitem predizer o futuro. Diferem de “sinais”
porque estes, em principio, se ddo 4 pessoa, involuntariamente, bastando que ela tenha aprendido a
interpreté-los (por exemplo: certos tremores involuntérios nos misculos dos bragos, certos cantos de
passaros, etc.). As “provas” consistem na realizagfio deliberada de certas agdes ou manipulagio de
certos elementos (terra, erva-mate, algum po preparado previamente, dgua, etc.).
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apenas etapas das vidas humanas sobre a terra.

Mas hé, ainda, uma outra distingfio possivel entre as almas: almas altas e
almas baixas. Nessa classificagdo, que ouvi do kuid Antonio Miguel, almas seriam
como agregados de energia: “as criangas tém alma alta porque ainda vao viver
muito; os velhos tém almas baixas porque estéo no fim da vida”. Ou seja, as almas
que vdo definhando tornam-se almas baixas, como se fossem perdendo energia.
Assim, uma mesma pessoa pode ter varias almas em diferentes niveis de “desgaste”.
Eles afirmam que algumas pessoas possuem até “quatro almas”; as mais pretas so as
mais novas e as mais claras s§o as mais velhas. Oliveira (1996) registra, no Xapecd, a
expressdo “alma and”, pela qual Vicente Fokée se refere a essas almas baixas e
esmaecidas, apagadas. E possivel que essa perda de energia vital transforme alguém
em formiga e, depois, no nada. Para o individuo quando se submete a prova de ver
seus reflexos na 4gua, a curiosidade ¢ saber do seu tempo de vida sobre essa terra. No
entanto, os reflexos que observam e traduzem por almas escuras, que vio durar muito
e almas claras que vdo durar pouco, podem estar indicando que diferentes almas
compde o espirito do vivo. Assim, concep¢bes aparentemente contraditorias
poderiam se explicar. A crianga vem com uma alma e ¢ ela que anima o corpo. Mas
seu espirito € fragil e, por isso, vulneravel. Qutras interferéncias e cuidados sio
necessarios para fixar ou fortelecer o espirito, como o batismo indigena que inclui o
recebimento do nome e banhos com determinados chas®®. A reflexdo sobre os
conceitos de alma e de existéncia dos Kaingang os coloca no contexto das concepgdes
religiosas orientais sobre a possibilidade de sucessivas encarnagbes e, a0 mesmo
tempo, indica uma percepgdo de vida diferente daquela que contempla um tempo
linear, com comego, meio e fim (inclusive, um fim Gltimo — como na teologia cristd -
em que todos viverfo na plenitude de Deus, sendo o fim da existéncia humana, da
individualidade, da consciéncia de si). A vida é, para os Kaingang, um perpétuo
movimento que, uma vez iniciado, continua por si e tem seus proprios ciclos.
Ninguém pode ter certeza sobre em qual passagem uma alma baixa (and) se perde ou

outras almas sdo agregadas (alfas = novas ou reencarnadas).

*0s Kaingang fazem 3 batismos: o “indigena”, o catélico em casa e o batismo na igreja catolica (cf.
Veiga 1994:142-46). No caso de aderir a uma Igreja pentecostal € feito um novo batismo, que parece
anular os anteriores.
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Volta-se, portanto, & questdo da nominagio e da relagdo entre almas e nomes;
a existéncia de nomes fortes (os jiji kérég) e de nomes fracos (os jiji ha), a
possibilidade de se ter um nome ou varios nomes e, ainda, & pratica de se “fazer
nomes”, que poderia ser entendendida como pratica de agregar almas novas aquelas
que estdio se apagando. Quando uma crianga fica muito doente lhes agregam um
nome péin, ou “fazem ele péin”.

O “fazer nomes” implica em transferir pessoas nascidas em uma secio (ou
metade, inclusive) para outra. Isso seria feito durante o ritual do Kiki. Eles afirmam
que os “Kamé sdo sempre mais [numerosos], porque eles sdo mais fortes” e que

durante o Kiki os rezadores “tiram gente do Kamé e pde para o Kaivukré”. A

possibilidade dessa pritica contrastava, para mim, com a idéia de descendéncia, que
demonstrei ser relevante para a sociedade Kaingang (Veiga 1994). Como eles podiam

afirmar, de maneira categérica, que o filho € o que for o pai (ou seja: filho de Kairu
¢ Kairu e filho de Kamé ¢ Kamé; filho de Wonhétky é Wonhétky e filho de Votor

¢ Votor) e a0 mesmo tempo dizer que, no Kiki, os rezadores podem “transformar”

pessoas Kamé em Kairu? No entanto, se pensarmos que os Kairu foram

originalmente feitos a partir de Kamé - como no mito que narra a existéncia

primordial de dois sois, e em que a Lua (Kairu) surge de um Sol (e o Sol ¢ Kamé) —

entdo isso se torna possivel durante o ritual, quando se retorna, verdadeiramente, ao
tempo primordial da criagdo, tempo no qual todas as coisas podem ser recriadas. De
fato, ha uma categoria ambigua, o terceiro incluido, que ¢ a categoria ra réngré [estes

ndo sio nem Wonhétky, nem Votor], que descrevo como filho de pai Kairu que

toma, por empréstimo, um nome Kamé, ou vice-versa (Veiga 2000). Eles recebem a
marca das duas pinturas, podem dangar e beber nos dois fogos e, na falta de pessoas
da categoria péin, poderiam exercer as fungdes dessas. Porém, a funcéio cerimonial,
que € propria de um péin, pode ser atribuida a qualquer pessoa, durante o Kiki, pelo
rezador. Acredito que esse investir-se da fungdo de péin esta relacionado 4 obtengéo
de um nome do estoque dos nomes péin. Wiesemann (1960) refere a possibilidade da
pessoa ter um, ou varios nomes, ¢ de alguns nomes serem secretos. Verifiquei a

existéncia de pessoas com dois nomes e outros apelidos. Quanto aos que possuem
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dois nomes, um deles ¢ um nome jiji korég (nome ruim — ver secio seguinte).
Atualmente eles tem dificuldade, devido ao fato de estar caindo em desuso, de
esclarecer o status dos filhos de rd réngré (duas marcas — ver segdo seguinte).
Alguns afirmam que todos ficam igualmente rd réngré; outros dizem que eles
continuam a pertencer a mesma metade que o avd paterno, ou seja, o acontecimento
que atingiu o individuo néo prejudica a continuidade da transmissio de descendéncia.
Ainda que o pai tenha sua “identidade” modificada pelo acontecimento, o
pertencimento a metade € segdo passa do avd ao neto através do pai, o que reforga a
idéia de descendéncia.

No nascimento o nome aloca a pessoa dquela comunidade e apds a morte, com

o ritual do Kiki, o nome ¢ recuperado pela comunidade.

Nomes Kaingang

Os nomes (jiji) séo classificados como jiji kérég ou jiji ba. Jiji kérég,
glosado por nome ruim (jiji, nome + korég, ruim, feio), contrapde-se a jiji ha, nome
bom, bonito. Kérég pode ser, também, sinénimo de tar, forte, potente, enquanto hi
pode ser sindnimo de Kkréi, fraco, z'zmootente.31 No Inhacord (RS), encontrei

5332

evidéncias de que nomes nfo-indigenas (“portugueses”™) adotados ap6s o contato

sdo considerados jifi hd, enquanto os nomes propriamente Kaingang s#o
considerados jiji kérég. O sentido dado a hi, no entanto, parece estar mais proximo
de kréi, nesses casos. Wiesemann, ao discutir a extensfo de tais conceitos na lingua
Kaingang, afirma que ha ¢ atribuido a objetos recebidos da sociedade luso-brasileira,

como por exemplo: in hé, casa boa, bonita, contrapondo-se a casa Kaingang, vista

como in korég, casa ruim, feia. O mesmo se aplicaria as comidas, roupas, etc.

No entanto, embora os Kaingang muitas vezes assumam conceitos
depreciativos com relagdo aos seus préprios costumes € comportamentos, esses

conceitos 56 podem ser entendidos em seus contextos. Com relagfio aos nomes, creio

>! A primefra pessoa a tematizar esses conceitos Kaingang foi Wiesemann (1960},
7 “portugués” é o termo usado pelos Kaingang, ainda hoje, para referir-se, em Portugués, aos nio-
indios.
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conceitos s6 podem ser entendidos em seus contextos. Com relacfio aos nomes, creio
que os sindnimos tar e kréi (que ouvi no Ivai e no Faxinal) s#o termos correlatos
mais precisos para kérég e hi. Wiesemann afirma que os individuos que possuem jiji
bé devem cumprir maior tempo de reclusdo de luto, e que, durante esse tempo, ndo
devem olhar ninguém nos olhos porque podem lhes causar a morte, Da mesma forma,
o que possui jiji hd, se ficar com raiva de alguém, pode mati-lo pelo olhar. As
informagdes que obtive com os Kaingang de Faxinal e Ival (PR) indicam que quem
tem jiji hd ndo pode ir a velério e deve ficar mais tempo de luto, justamente porque
seu nome € fraco e mais susceptivel, portanto, 4 influéneia do espirito do morto. Jiji
hi e jiji korég sio encontrados nas duas metades, mas nfo fiz um cruzamento
estatistico de pessoas da metade Kamé com jiji ha ¢ jiji kérég e pessoas da metade

ann

Kairu com nomes jiji hi e jiji kérég. Os subgrupos ou secdes Wénhetky ¢ Votor,

que possuem também fungéo cerimonial, sdo todos tidos como possuidores apenas de
Jiji korég. As pessoas com nome péin também s3o chamadas de jiji korég.
Resumindo, pode-se dizer, portanto, que toda pessoa com funcfio cerimonial tem
nome jiji korég.

Os Wonhétky (cujo pintura recebe 0 nome de Nhétkymby, sendo usados os
dois termos como sindénimos um do outro, ou de forma metonimica) sdo
considerados os mais korég (mais ruim, ou mais forte de todos): eles comem as
almas dos outros e, por isso, sdo enterrados fora do cemitério e, segundo Baldus
(1947), eram deixados insepultos. Os péin, fungfo cerimonial por exceléncia,
também sdo ditos possuidores de jiji kérég, mas, no Xapecd, eles sfo enterrados no
cemitério e presenciei, em 93, que por um péin (entre outros mortos) se celebrou o
Kiki. As pessoas que trabalham como coveiros sfo péin e muitos dos nomes dessas
pessoas comegam pela palavra que significa terra (nga): Ngawog, € a primeira pessoa
que tem que jogar terra sobre o cadéver, no sepultamento. Ngatugfi (nome feminino),
significa “carregar terra nas costas”, que ¢ pessoa encarregada de fazer as grande
sepulturas, Ngatéi, etc.

Para a maioria dos Kaingang, jiji kérég & nome péin; somente eles deveriam
ir ao enterro e mexer, lavar, trocar, arrumar o morto para o enterro. Todos os que

possuem nomes kérég estdo relacionados a fungfo cerimonial e sdo os encarregados
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das coisas relativas aos mortos. E possivel que seja por esse motivo que Baldus
afirmou serem os Wonhétky cerimonialmente superiores aos Kamé, e os Voter, aos

Iy

Kairu. Eles possuem nomes fortes, jiji kérég. Entre as duas metades 0s mais fortes
sdo os Kamé, relacionados ao sol, e os menos fortes sdo os Kairu, relacionados i lua.

As pessoas com jiji hd nfo deveriam ir ao cemitério, embora atualmente
muitos o fagam. Da mesma forma, as criangas eram escondidas e impedidas de ter
contato com os mortos. Afinal, o espirito da crianca € considerado fragil e, portanto,
mais vulneravel. Atualmente, tendo adotado costumes assemelhados aos dos
brasileiros, o veldrio, em Rio da Varzea, inclui criancas: enquanto a pessoa morta esta
sendo velada, o kuid soca, no pildo, as ervas protetoras e com elas vai lavando as
criangas € as outras pessoas, enquanto fala com o espirito do morto dizendo: “vd bem
e ndo venha atrds das pessoas que vocé deixou”.

A kuid Ana Vengré se afirma péin e diz que ¢ ela quem designa as pessoas
para retirar o morto da casa.

Os péin ndo visitam doentes e n3o podem passar perto da casa onde ha
alguém doente, uma vez que “o espirito dele é forte”. No Ivai ouvi, também, que hd
pessoas na comunidade que nfo devem olhar para alguém firmemente, “porque eles
sdo kérég”. No Inhacord, o timulo do Cacique Fongue, morto em 1914, esta
enterrado sozinho, longe do cemitério onde os demais estdo enterrados. Eles afirmam

que ele era muito bravo ¢ que se ¢ enterrassem com os demais, morreria muita gente.

IL. 3. Os cuidados com os vivos
3.1. Unir ¢ desligar: o casamento desfeifo pela morte

Os Kaingang concebem o casamento como a unido dos que sdo diferentes. O
casamento correto € aquele que une um Kamé a um Kaird. Aqueles que se casam
dessa forma, diz-se que terfo uma vida feliz. No Inhacora, uma mulher Kaingang de

60 anos aproximadamente, dizia que seu casamento sempre tinha ido bem porque ela

se casara com o filho do seu kakré (sogro; pessoa da geracfo acima, da metade
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contraria, a que ego pertence). Suas filhas também se casaram com iambré (genro ou
cunhado, pessoas da metade oposta) e, igualmente, sempre conviveram bem com seus
conjuges. O filho casou “com o mesmo” (uma pessoa da mesma metade) e, por isso,
vive sempre em briga com a esposa.

A maneira como os Kaingang véem as relagBes entre iguais, ou seja, entre
pessoas da mesma metade, pode ser comparada a um circuito elétrico: enquanto
relagbes entre diferentes permitiram o fluir da corrente elétrica, gerada pela unifio do
polo positivo e negativo, as relagdes com pessoas da mesma metade provocariam
curto-circuitos, pois seria como se imis de pélos idénticos entrassem em contato,
repelindo-se e entrando em conflito.

Sendo pessoas diferentes quanto ao seu status, por pertencerem a metades
opostas, os cOnjuges (¢ também os amantes) vo desenvolvendo uma glandula (de
transmiss3o de substincia), o kafy™. Essa glandula ficaria situada no pescogo, Nos
bragos. Quando “o namoroe indigena comega a funcionar, um puxar o outro, de tanto
agarrar amor por aquela pessoa esses gdnglios passam a funcionar. Elas passam a
transmitir uma emocdo para aquela pessoa. Se eu quero bem a minha mulher os
gdnglios dela passa para mim e mesmo que eu esteja longe, no momento que ela
pensar em mim esse gidnglio treme, entdo é sinal que ela estd se lembrando de mim.
Entdo esse é kafy, eles dizem assim kafvtajagyngy, o amor entre nés”**

Seria por esse motivo que os viivos tém que se submeter ao viokre, dieta de
luto, para que a substincia desse kafy, que estava no parceiro, agora morto, possa
voltar para ele e assim ele possa esquecer aquele que morreu.

Alguns Kaingang traduziram kafy simplesmente como ‘pulsagdo’, mas um
deles afirmou ser o kafy uma substincia mistica que permite a comunicagfio
telepatica entre os esposos ¢ amantes. Essa substdncia é também encontrada entre o
kuif e sua guia (iangrdé), conforme Oliveira (1996) ouviu do kuid Henrique Kardi,

do Xapeco :

20s Apinayé sempre dizem que a mulher tem o mesmo sangue do marido, pois maride e mulher ficam
«trangando» suas substdncias 1976:93. No entanto, a mulher Kaingang jamais perde sua qualidade de
membro da outra metade (uma afim), de modo que se estabelece uma relacdo de contigio e de
produgdo de umna substincia comum. Os Xokleng atribuem isso ao fato de que a mulher, literalmente,
dorme nos bragos do marido.

M José Vitorino, Rio da Viarzea, 1997.
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Essa relagdo de intimidade do curador com sua guia também esta presente no
fato de que para se tornar kuja [kuid] o ‘iniciado’ deve pedir para a sua guia

[iangrd)] introduzir em seu corpo (abaixo da axila esquerda, no caso de Kardi)

umas ‘bolinhas’ que na maior parte das vezes s3o a fruta do Rosario de tigre.
Tais bolinhas s&o o Kafy que a guia espiritual possui e, antes de morrer é
necessario que um outro Kuja as retire; s6 entdo a guia as leva embora e o kuja
podera morrer. Desse modo, ao que tudo indica, mesmo que o kuja deixe de
realizar os seus trabalhos como curador, ele tem um vinculo com a guia animal

por toda a vida, vinculo esse que precisa ser literalmente arrancado. (Oliveira
1996:155) [colchetes meus]

Em Rio da Vérzea, uma mulher jovem, chamada Ngari, relatou que, na

ocasido que sua ta ficou viliva, colocaram o morto em um banco de madeira, para
ser velado, e fizeram uma cama para ela embaixo, ou ao lado do banco, porque a
mulher devia continuar dormindo perto do seu marido. No dia seguinte, no momento
de retirar o corpo da casa para fazer o enterro, levaram a viava para longe da casa,
coberta com um cobertor e esconderam as criangas dentro das casas para ndo deixar
que elas se aproximassem do morto, fossem ao velério ou ao enterro.

Procedimento semelhante ao que relatei acima foi observado na area de
Inhacora, durante meu trabalho de campo: tendo falecido uma mulher, seu marido
passou a noite deitado ao lado do caixfio do cadaver, ambos cobertos com uma
mesma coberta®. Isso pode significar que, com a morte do cOnjuge, o vituvo ¢ tido
também como morto, ou seja, acompanha o destino do cOnjuge até que lhe facam
uma cerimodnia de desligamento e purificacio do seu contato com a pessoa falecida.

A permanéncia do viuvo, ou viiiva, ao lado do cadédver, nas primeiras horas
apds a morte, parece ser peculiar entre os Kaingang do Rio Grande do Sul,
ocorrendo nas duas dreas em que fiz trabalho de campo. Maniser (1930), que
observou os rituais funebres entre os Kaingang de SZo Paulo, relata um
comportamento distinto, entre os parentes proximos:

Na cabana vizinha est2 deitado um parente do defunto, o velho indio Karége:
ele cobriu a cabega e solta gemidos. Os mesmos gemidos enchiam as cabanas

3% Ouvi, no Xapecé, que uma antiga ceriménia de casamento Kaingang consistia em fazer os noivos
se deitarem e cobri-los, 2 ambos, com um Unico cobertor.
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dos outros parentes. A villva abatida pela dor, mantém-se na extremidade
oposta da aldeia e ndo se aproxima do cadaver; escutam-se somente os seus
solugos, que ndo tém absolutamente nada de ritual.

O procedimento comum para o momento que se segue 4 morte de alguém € o
afastamento imediato dos parentes préximos do defunto, especialmente a(o) viava(o)
e os filhos. O enterro e os cuidados com o corpo do defunto fazem parte das
obrigacGes estabelecidas pela afinidade. Entre os Kaingang h4 pessoas, em cada uma
das metades, que exercem fungdes cerimoniais: os péin, pessoas imune aos perigos
que representa o defunto e todos os objetos a ele relacionado. Os péin sdo
encarregados de todo o trabalho relacionado ao morto. Os parentes consangiiineos e
o conjuge devem se manter afastados. Esse ultimo, deve permanecer com a cabeca

coberta desde 0 momento em que € anunciada a morte: A? kré woég td ni, ou seja ,

“ndo olhe para os filhos e netos”, dizem-lhe.

Durkheim ja apontava que olhar é¢ uma forma de contato: “Por isso a visdo
das coisas sagradas €, em certos casos, proibida aos profanos (...) também o morto é
as vezes subtraido aos olhares: sua face é recoberta de maneira a nfo ser vista™
(Durkheim 1996:322-323). No caso Kaingang, cobrir a cabega do cénjuge e de
parentes consangiiineos (pai e méie) ¢ uma dupla evitagdo: eles ndio olham o morto e
ndo olham os demais, uma vez que representam um contato entre os Vvivos e os
mortos.

Tanto o morto, quanto o cdnjuge, sofrem uma espécie de sangio. O morto &
acusado de abandonar os vivos, passando para o grupo dos “outros” *¢ . O(a) vitvo
(a) € veladamente acusado de ser, de alguma forma, responsavel, ou culpado, pelo
conjuge ter morrido (ou de ter “resolvido deixd-lo™). Isso transparece em algumas
observagbes ouvidas no Inhacord, como quando dizem, por exemplo, que
“antigamente o cunhado avangava no cabelo da vitiva, com raiva”, Também em Rio
da Varzea, disseram-me que, antigamente, colocavam kiki, cachac¢a pura ou alcool,
nas vistas da vitva, quando esta nfo demonstrava sentimento pela perda do marido e
andava muito atrevida, querendo encarar as outras pessoa, ou buscando “olhar

ligeiro para a genfe”. Por isso, remédios feitos de plantas do mato, ou barro, eram

*Jules Henry também observou esse comportamento entre os Xokleng (cf.Henry 1964:67), e M.
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normalmente usados para enfraquecer os olhos dos vitivos, para que, assim, ele

pudesse olhar os vivos. Dizem que o olhar do vitvo(a) pode levar a morte as pessoas.

3.2. O rito do vokré (dieta)

Os que sfio relacionados ao morto, os consangiiineos préximos e o cdnjuge,
tornam-se impuros e devem fazer um periodo de abstinéncia, que envolve a proibigéo
de olhar, de falar, de se levantar e de comer comida com gordura. Entre os Xokleng, o
vitvo ou vitiva dormia abracado a um xaxim, que estd relacionado a imortalidade,
pois, mesmo cortado, ele tem a capacidade de se regenerar e brotar®”.

Esse tempo de reclusdo dos consangiiineos e do vidvo/a parece estar
relacionado ao tempo em que a carne vai se desprendendo dos ossos. E dito por eles

que os da metade Kamé fazem menos tempo de luto (8 dias) por seu esposo Kairu,
porque os Kamé sdo mais fortes. O vitvo da metade Kairu faz mais tempo de luto

(20 a 40 dias), porque 0 morto Kamé demora mais tempo para se esquecer dos seus
parentes.

Bruno Ferreira, nascido em Guarita (RS), contou-me que na sua area a vilva
também nfo podia olhar para ninguém. Assim que se sabia da morte do marido ¢la
era levada para o mato e devia ficar deitada, porque se ela se levantasse ia passar por
cima dos outros: “la passar por cima da comunidade”. As pessoas (péin) iam levar
comida para ela. Ela n3o deveria se levantar de forma alguma. Se acabasse sua dgua e
ela precisasse ir procurar 4gua para beber deveria ir se arrastando.

No Inhacora, durante o veldrio, os kuid trazem remédio para “lavar” e
fortalecer as criangas (de fato, o remédio € cortado e queimado e o carviio € passado
nas juntas das criangas) e para colocar nos olhos do viuvo, com a finalidade de
enfraquecé-los. A viiva ndo pode sair do luto sem antes cortar o cabelo; uma
“consideracdo™ que ela deve a familia do morto. Se ela sair antes, o irmfo do morto

fica bravo e corta a metade do cabelo dela. Vitor Kakembi Cipriano conta que,

Carneiro da Cunha entre os Kraho (1978:119).
*" Informag#o da Prof. Gilda Kuit4 , que vive com os Kaingang no Ivai, mas é Xokleng.
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quando ficou vitivo, ele ficou separado dos seus:

‘porque dizem que tem alguma coisa no corpo da gente que pode contaminar as
outras pessoas. Eles podem ficar doente e até morrer. Os olhos fica muito forte para a
familia® dele. A gente pode olhar as familias da gente s0 depois de um més. Eu fiquei
separado e tomava banho com o remédio [kenkufd]. Tem que socar e cozinhar para lavar os

olhos, diz que enfraquece os olhos. Hoje n&o corfam o cabelo porque esta dentro da Biblia
[a proibigdo de cortar os cabelos]”®, mas a vitiva tem que fazer a dieta dela. Antigamente se
o marido morre, um primo dela que & irm&o do falecido, é que vai cortar o cabelo dela, Nem
que seja inverno e esteja branco de geada, ele levava aquela mulher para dentro do rio e
cortava o cabelo dela. Ela vinha de & com o cabelo curto. Agora estéa mudando. O vitivo
cortava o cabelo quando deixava o resguardo de luto. Se ele tem poucos fithos s6 faz dez
dias de luto, mas se tem muitos filhos tem que fazer pelo menos trinta dias”.

Seu Vitor diz que ficara poucos dias porque ele s tem um filho. Outros

Kaingang da mesma aldeia afirmam que o tempo de reclusfo esta relacionado a

metade (Kamé ou Kairu) a que a pessoa que enviuva pertence. De fato, seu Vitor é

da metade Kamé, o que justificaria 0 pouco tempo de Iuto. Atualmente, com a
desarticulag@o da nominagdo Kaingang naquela 4rea e a consequente nio efetivacdo
dos péin, os vilivos estdo sendo acompanhados, no seu vékré (diefa), por outros
vilivos. Nesse caso “o vitivo novo tem que obedecer o mais velho, sendo ele morre
primeiro”, afirmam.

No vokré, as pessoas nfo devem comer gordura, mas bolo assado e mandioca.
Afirmam que o viuvo ndo deve se mover muito; o enlutado deve ficar num lugar
pequeno para ndo se mover: “Por isso essas comidas sdo especiais para essa época
de luto, porque ele ndo precisa fazer esforco, nem se mover, para assar mandioca ou
colocar o bolo para assar na cinza”.

No Ivai (PR), Antonio Kafanh relata uma experiéncia que teve em sua
familia. Quando morreu a esposa de seu avd (FF), sua mie (nora da falecida) foi
quem cuidou do vékré do sogro, porque ela tinha jiji kérég:

Efa cozinhou remedio e deixava assim perto do fogo para ele lavar os olhos e ficou

*% Os Kaingang, falando em portugués usam a palavra “familia” para designar “os filhos”. De alguém
que j& tem filho(s), diz-se que é “familiado” ou “afamiliado”. Em Kaingang, “familia” é kré {(ou krd),
termno que se aplica também para larvas de abelhas e filhotes de animais, por exemplo.

*Vi uma vitiva que conservava sua cabega coberta com um lengo para que os outros membros da

Assembléia de Deus ndo vissem que seus cabelos tinham sido cortados.
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fazendo esse vokré. Lavava o olho e com 8 dias ele terminou o vékré dele, porque reioio
[marca comprida] & menos dias. Por isso que eu vi eles fazer esse vokré e fazer a sopa
deles. Queimam aquela madeira para tirar o carvdo para por na sopa para comer. Com 8

dias ele ficou livre do vakré.*°

Esse procedimento ritual caracteriza a passagem da situagfo liminar para a
normalidade. Os vitvos, durante o resguardo de luto, comem sozinhos e apenas
“comida enxuta”; nesse momento comem sopa, mas misturada a carvéo e, segundo
Wiesemamm (1970), o péin consome essa sopa junto com o viivo e 36 depois desse
procedimento € que ele pode comer com as demais pessoas da familia.

Seu Antonio Kafanh explica que seu avé costumava dizer:

Eu cumpri certinho 0 meu vokré, mas meu irméo mais novo ndo. Por isso, que eu fiz
certinho, € que vocés estéo tudo vivo, mas os do meu irmio ndo, morreram tudo. Porque
quando eles iam fazer o vékré dele, quando ele ficou vilivo, e eles colocaram o panc na
cabega dele, sempre lavando o olho, ele tirava o pano. Eles ponhavam o pano, quando eles
iam ver ele tinha tirado. Por isso € que os filhos dele morreram tudo. Nao tem nenhum filho

dele vivo.

O professor Valmir Cipriano, do Inhacord, acrescenta a informac¢io que,

terminado o luto, o vitivo deve ainda permanecer trés dias sem tocar nas criangas.

IL.4. Complementaridade e hierarquia: o cacique ¢ o kuii (xam3)

Os povos Jé, cujo principio organizador do mundo ¢ o dualismo, retiram seu
dinamismo da relacfio entre simetria e assimetria, ou reciprocidade e hierarquia.
Segundo Lévi-Strauss, ha um duplo principio a ordenar as metades: um principio
organizado como troca simétrica e diametral, enquanto a outro se organiza como
circulos concéntricos (cf. Lévi-Strauss 1993:213). Esse duplo principio de metades
indica a existéncia de uma estrutura subjacente mais complexa (Lévi-Strauss
1989:158). Essa estrutura complexa, no caso Kaingang, € representada por metades,

a um tempo simetricas e hierdrquicas, numa relagio de englobamento, como

®Cameiro da Cunha {1978) informa que o corte das relagdes com o morto acontece entre os Kraho, no
ritual de encerramento do luto, quando se oferece ao Kard faminto uma tltima refeico.
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expliquei acima.

Essa nog8o de hierarquia como englobamento do termo contrario foi explicada
por Dumont ao estudar a sociedade de castas na India. A hierarquia, nesse caso, supde
a separacdo entre estatuto religioso e poder politico. Essa separagfio implica na
subordinacdo de um estatuto pelo outro. “Trata-se portanto de uma separacdo
hierdrquica em que o poder é inferior a um principio mais fundamental que o
subordina e legitima, dando-lhe um sentido que ndo possui autonomamente” (cf.
Valeri 1989: 204). Cada um desses poderes, o politico e o religioso, é autdnomo e
legitimo em seu campo de atuagio; no entanto, € o religioso que cria a unidade, sendo
hierarquicamente superior ao politico.

As sociedades indigenas estdo em sintonia com esses conceitos, originalmente
propostos para as sociedades de castas, porquanto, tanto estas, quanto as sociedades
indigenas, s&o regidas por principios holistas: o todo se sobrepde as partes, a
sociedade ao individuo.

Os Kaingang possuem uma representacfo politica, o pé’i (“cacique™), e uma
religiosa, o kuid (xamd). As relagBes entre o pd’i e o kuid sfio de respeito aos
dominios proprios de cada um. O cacique colabora, por exemplo, para que a
comunidade realize a Festa do Kuid. Houve mesmo um episddio, em Inhacora, em
que o cacique e os conselheiros foram, formalmente, enquanto poder civil, solicitar ao
kuid que usasse 0s seus poderes para trazer a chuva, num perfodo de grande
estiagem. De sua parte, o kuid, ao discursar durante a Festa do Mastro (Festa do
Kuid), afirma que ele cuida do Cacique e das autoridades, e que “eles sdo também
meus filhos”, com o cuidado de esclarecer que ele jamais iria fazer mal para o
cacique, o que se justifica pela temor do kuid ser acusado de usar seu poder para
desestabilizar a autoridade civil. Nio soube de nenhum caso em que isso tenha
acontecido, mas a possibilidade existe.

Esse equilibrio entre os poderes secular e religioso opera por oposicio e
complementaridade. No campo da politica quem atua é o cacique, mas ele ¢
dependente das previsOes do kuid, que possui a capacidade de ver e, assim, adiantar
0s acontecimentos.

Ha alguns relatos de caciques que uniam em si esses dois poderes, liderando o
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povo porque tinham poderes de vidente e tinham sabedoria. E possivel que este seja o
caso dos que conseguiram ascender sobre varios grupos e se tornarem pé’i mbag. A
figura desses grandes lideres aparece na documentacfio referente ao Rio Grande do
Sul (cf. Mabilde 1982, Baldus 1947).

O poder politico de fato nfo se concentra no cacique, embora ele seja sua
representagdo. Ha um grupo em torno do cacique, que em todas as 4reas indigenas
sdo denominados de “autoridades indigenas”. Eles sfo constituidos dos auxiliares do
cacique, designados por ele e de um conselho de ancidos que estabelecem leis, as
quais o Cacique estd subordinado. O cacique € o representante politico da
comunidade em encaminhamentos e tratativas com as autoridades da sociedade
envolvente ou de outras tribos, ou seja, € encarregado principalmente das rela¢des
externas. O kuid € considerado por eles uma pessoa santa ou especial: “o kuid é uma
Jforma consagrada. A lideranca faz as leis, o kuid fala com Deus. Ele tem que ser

N A e . N .
consagrado Kairukré*'. Ele tem visdo; ele transmite para o cacique saber o que vai

acontecer”. O cacique € caracterizado pela ag8o: “caminhar pela comunidade”, ou
seja ir atras de recursos, ser empreendedor. O kuié ¢ caracterizado pelo poder de ver.
No periodo das guerras, tanto a lideranga do p&’i, quanto a do kuid, eram
fundamentais para o desempenho dessa atividade. Ao pdé’i cabia liderar todas as
atividades necessarias para a execucfio do empreendimento. O kuié fazia remédios
para os guerreiros e realizava advinhacdes para saber suas condi¢des de vitoria sobre

0s inimigos.

4.1. De p&’i a cacique

Estou convencida de que o cacicado, da forma como se apresenta na maioria
das 4reas indigenas Kaingang (e, talvez, também entre outros povos indigenas), € uma
criagdo ou uma necessidade produzida pela colonizagfio. Em diversas dreas indigenas

ele corresponde ao esteridtipo ocidental, que v€ no cacique uma espécie de déspota.

K airukré é igual a Kairu, muitas pessoas falam de Kairukré e Kamé ao invés de Kairu ¢ Kamé. Kré
que dizer descendéncia ou prole. Os filhos de Kairu, portanto. O mesmo sufixo jamais acompanha



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 2 - Cap. 11/ 7. Veiga, 2000 - 126

No Ivai, referindo-se as funges repressivas de uma época passada, afirmavam: “daf
eles [o governo] fizeram caciques para tomar comta de nés”, reconhecendo
implicitamente que ndo ha uma correspondéncia exata entre seus antigos pa’i ~ que,

242

as vezes, eles traduzem por “cabeca™ ou lideranga de um grupo determinado — e a

fungfio de cacique, tal qual estabelecida a partir da criacio das reservas. Ao se

j--gg- -}

referirem 4 ““€época do paneldo”, quando eles foram obrigados a trabalhar em rogas
coletivas do posto ou dos funciondrios do posto indigena (“em troca” da comida
produzida numa espécie de cantina, em grandes panelas, de onde vem o termo
“paneldo™), explicam que ja existiam os pa’i hd (chefes bons) e os pa’i kérég
(chefes maus), sendo que estes Ultimos eram aliados e beneficiarios do Chefe de
Posto. Referem explicitamente ao Cacique Evaristo como um pa’i hi, que com sua
turma trabalhava na roga, e outros pa’i kérég, que reprimiam aqueles que nfo
cumprissem as tarefas. Dessa explicag@o deduzo que esses pa’i eram os “cabegas™ ou
lideres de grupos locais, com ascendéncia sobre as pessoas que a ele aderiam
espontaneamente; um pouco mais do que um lider de familia extensa, o que
aproximaria os pa’i ou pd’i aos lideres politicos aos ruang Piaroa, ou seja, ao
modelo das Guianas. A literatura sobre os Kaingang do Parani ¢ S#o Paulo é
concorde em afirmar que os seus chefes politicos®™ se impunham pelas qualidades de
lideranga: bravura, asticia, capacidade de ampliar suas aliancas e generosidade, isto
¢, capacidade de adquirir ou recolher bens que eram posteriormente redistribuidos.
Na transmiss&o da autoridade suprema e da eleicio do cacique & escothido o
mais valente, e traz consigo mais encergos do que privilégios. A pouca
autoridade que o cacique desfruta se relaciona muitas vezes com os presentes
que ele da aos companheiros da tribo. Se antes s6 trabalhava para ¢ sustento
de sua mulher e filhos, agora tem que auxiliar seus vassalos. Presentes s&o
coisa comum entre os Kaingang. Ele reparte co m o visitante o Glitimo pedago e

espera o mesmo também do branco (Koengiswald 1908:10-11)

Kamé e nfo hd explicacio para esse fato,

2 No ritual do Kiki, no Xapecé, registrei o termo pd’i empregado para aqueles que organizam a
ceriménia para o$ mortos: s8o os gue contatam os rezadores, distribuem tarefas e zelam pelo bom
desempenho dos trabalhos durante a festa. No dialeto Parand a forma usada € pa’i.

“gobre chefes politicos Kaingang ver ainda: Edmundo Krug 1924:322; Alipio Bandeira 1926:66-7;
Marcelo Piza 1938:203, Teschauer 1927:47; Vieira dos Santos 1949:8; Ploetz & Metraux 1946:; 198,
Mabilde 1897:152.



Cosmologia ¢ Priticas Rituais Kaingang / Parte 2 - Cap. 11/ J. Veiga, 2000 - 127

Apos o contato, os bens a serem redistribuidos passaram a ser os bens dos fég
(ndo-indios). panos, panelas, ferramentas de metal e armas conseguidas no saque aos
colonos ou, mais tarde, por donativos dos governos. Koenigswald registrou que

Muitas vezes sdo mandadas delegacbes que pretendem se fixar ao Chefe

Grande (Governador) para Curitiba ou S&o Paulo afim de serem apresentados:

‘Viemos de longe, nossos parentes sdo pobres. N&o temos machados, facas,

armas e muni¢cdes. Dai-nos tudo isso’ . Mals ou menos nesses termos sao feitos
0s pedidos classicos e breves... (Koenigiswald 1908:11)

Em S#o Paulo os chefes de grupos locais eram chamados de rekaké* (termo

cuja etimologia nfo consegui estabelecer).

Quanto a organizagdo social, os seus lagos sdo t3o frouxos que se é antes
levado a dizer que ela ndo existe. A auforidade em cada grupo reside num
chefe apelidado rekaké; ela se transmite por hereditariedade, quando o herdeiro
e suficientemente valente e empreendedor para se fazer respeitar pelos demais
guerreiros. Contudo essa autoridade s6 é verdadeiramente ativa e sensivel nas
ocosiées dos empreendimentos dificeis e nas grandes festas dadas em nome
do chefe. Suditos propriamente dito os Kaingang ndZo s80, pois o rekaké

trabalha como qualquer outro homem para prover a subsisténcia prépria e a de
suas mutheres e filhos ( Horta Barbosa 1847:52).

Atualmente os chefes de aldeia sfio chamados de capitdo ou cacique,
correspondendo aproximada e respectivamente, aos papéis tradicionais de pd’i (chefe
ou cabega) e p&’i mbagn (chefe grande)®. O termo pé’i mbag pode ser usado
também para referir-se a Governadores e ao Presidente da Repiblica, ou seja, aquele
que manda.*®

Os pé’i mbag eram chefes que tinham ascendéncia sobre varios grupos locais
e ha registro, para o século XIX, de vérios desses pd’i mbag: Fongue, Doble, Nonoai

{(no Rio Grande do Sul), Condé e seu sucessor Viry (em Santa Catarina e Parana).

* Horta Barbosa registrou que o primeiro contato com os brancos foi feito pelo rekaké Vauhin que,
por prudéncia, havia deixado o resto do seu povo (mulheres e criancas) reunidos além do Rio Feio,
com instrucdes para que, caso fracassasse sua iniciativa ¢ ele morresse, todos se salvassem
egmbrenhando-se na mata no rumo do Oeste. Apds o contato foi conhecida a existéncia de outras
aldeias com outros rekaké: Congue-Hui, Cangrui, Rugre e Charin (¢f. Horta Barbosa 1947:51) .

> Em certas areas maiores, que contam com vérias aldeias, o “chefe grande” é o “cacique “geral” da
area, ¢ cada aldeia com com seu “chefe” local.

“* Afonso Botelho afirma que os indios que encontrou tinham um a quem chamavam Pahy e passaram
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Nos Estados do Parand ¢ Rio Grande do Sul, esses pd’i mbag passaram a ser
apoiados e recrutados pelos funcionérios dos governos provinciais para fazer guerra
contra 0s grupos que se negavam a aldear-se, ou “a sair do mato”, como vimos
rapidamente no capitulo III (Parte 1). Da mesma forma, internamente, e sobretudo ja
no século XX, os caciques que apoiavam os atos dos funcionarios do governo
passaram a ser apoiados por estes, 0 que representava incremento de prestigio e poder
interno. Assim surgiram os p&’i kérég, que passaram a exercer seu poder pela forga
contra aqueles que se opunham a seus atos. A impossibilidade de sair das 4reas
indigenas ou de procurar outro cacique mais generoso fez das areas indigenas
instituices totais, nos termos de Goffmann. Os acampamentos nas cidades e a
dispersdo pelas fazendas foi a forma encontrada de fugir a esse controle. Ainda
vigoram, nas 4reas indigenas Kaingang, as portarias que as pessoas devem solicitar
a0 Chefe para sair da aldeia. Nesse documento, emitido pelo Chefe de Posto ou pelo
Cacique, o indigena tem que declarar para onde est4 indo, com que finalidade ¢ em
quanto tempo vai regressar. Esse documento, que em principio teoricamente serviria
para apresentar os indios as autoridades nfo-indigenas e impedir que eles fossem
molestados pela policia quando viajavam, passou a ser o proprio instrumento da
arbitrariedade, impedindo o direito de ir e vir. Caso um Kaingang fosse encontrado
em outra area que ndo a sua, sem a necessdria portaria, poderia ser preso e deportado
para sua drea de origem; o mesmo aconteceria a um casal que fugisse e buscasse
refligio em outra drea ou uma pessoa, acusada de um crime, que fugisse a fosse
procurada pela policia indigena, sendo devolvido para a drea de origem para softer
algum castigo.

Atualmente, na maior parte das areas indigenas, o cacique trabalha ao lado do
funcionario do governo. O escritério da Funai é o centro administrativo da area
indigena, referido pelos Kaingang como “escritério” ou “Posto™; ele é uma espécie de
cartorio de registro civil, onde sfo registrados os nascimentos, 0s casamentos € 0s
contratos. E também delegacia, porque & para l4 que sdo levados aqueles que
cometem infracSes como: fugir com a namorada, brigar com o vizinho, deixar o

marido, etc. O funcionério do governo federal, chamado “Chefe do Posto”, delibera

a chamar o Tenente -Coronel tambem por Pahy cf. 1956[1771]: 33 .
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junto com o cacique se o assunto envolve relagBes com pessoas de fora da
comunidade; caso confrario, o cacique e as outras autoridades indigenas decidem
sobre o que deve acontecer ao infrator. Normalmente é aconselhado, mas se o delito
for considerado grave, pode ficar algumas horas “atado”™ no tronce, um instrumento
de suplicio, composto de duas estacas, que fica na frente da casa do cacique®’, ou
proximo a cadeia que existe em cada posto, e que pode ser o complemento do castigo
no tronco, nas aldeias onde ainda vigora o costume. No Inhacord, um antigo
funcionario da Secretaria de Agricultura, primeiro Orgéo responsavel pelos postos
indigenas no Estado, me explicava que eles instituiram a cadeia em 1954 por razdes
humanitarias: para nfo deixar pessoas passarem presas a noite toda ao relento, no
tronco, nas noites de inverno. Segundo os Kaingang que ouvi no Rio Grande do Sul,
no entanto, o castigo no fronco raramente durava mais de 3 horas. Esse castigo € tio
supliciante que pode aleijar alguém para sempre, mas s6 ouvi falar de um caso em
que a pessoa teria ficado aleijada em funcgdo do castigo. Os Kaingang o tém por uma
forma de castigo prépria, mas suspeito que seja um instrumento introduzido
juntamente com a escraviddo a que os indios, nfo podemos nos esquecer, foram
submetidos. A palavra usada ¢ portuguesa e o instrumento tem um principio
semelhante ao que foi usado para o suplicio dos negros. Loureiro Fernandes assim o

descreve para a area de Palmas:

Este instrumento de castigo € constituido por dois finos troncos de arvore fixos
verficalmente sobre o solo & pequena distdncia e apreseniando na sua
extremidade inferior um entalhe destinados a receber os tornozelos do
prisioneiro. Pela adaptacéo lateral de dois troncoes, ficam os membros inferiores
solidamente presos neste entalhe. Os troncos sdo amarrados na extremidade
superior, de maneira que o individuo ndo tem possibilidade de escapar e
obrigada a permanecer deitado ou sentado sobre o solo (Fernandes

1941:195).

Esse autor acrescenta que “esse instrumento se nos afigura uma réplica
grosseira do tronco de batente de porta do tempo da escraviddo” (Fernandes
1941:195).

" Como o pelourinho, para mostrar que ha autoridade no local.
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Por minha parte, eu vi pela primeira vez o fromco na area do Toldo
Chimbangue (SC), ha mais de 15 anos, re-encontrando essa instituicio em minha
pesquisa de campo nas areas do Rio da Véarzea e Inhacord. Em Rio da Varzea o
tronco ¢ semelhante & descrigfio de Loureiro, acima, sem o entalhe: os troncos eram
colocados bem juntos, as vezes com um pequeno taco de madeira entre eles onde um
dos tornozelos era apoiado. As extremidades eram amarradas com uma corda e de vez
em quando o “sargento”, encarregado do prisioneiro, verificava se era necessario
apertar mais as cordas.

Na area de Ric da Varzea nfo cheguei a ver ninguém no fronco, mas havia
trés deles em frente 4 casa do cacique®®. Em Inhacora o costume ¢ “atar” as pessoas a
um poste ou arvore com os bragos para tras. As mulheres que sofreram esse castigo
disseram-me que os bragos comegam a formigar a “a gente quer aguentar mas ndo
aguenta, acaba desmaiando”. Eu acredito que isso acontega pela falta de ar
ocasionada pela posi¢io particular dos bragos e musculos do térax. Nessa
circunstincia, segundo me informaram, se a pessoa desmaia ¢ retirada do tronco e
colocada na cadeia.

O castigo no tronco ¢ uma punigfio publica. Todos acompanham e sabem o
que estd acontecendo com o réu. E comum que esse tipo tratamento conte com ©
assentimento da vitima, que se dispSe conscientemente a passar pela punicio do
tronco®™. A cadeia, por seu turno, impede a comunidade de acompanhar o destino
dado ao prisioneiro. E ndo foi incomum o uso da tortura. Os Kaingang do Ivai contam
que um dos Chefes de Posto, na metade do século XX, juntamente com os “caciques
ruins” (pa’i korég), instituiram a cadeia: um cubiculo de cimento completamente sem

luz e com pouca ventilagdo. O castigo consistia em molhar o chio da cadeia, molhar o

**0 Cacique e o Capitiio me explicaram como funcionava, posando o Capitio, no tronco, para que eu o
fotografasse, entre risos ¢ brincadeiras dos demais. Infelizmente tive problemas com esse filme e perdi
este precioso documento.

* Pude observar a reagdo dos Kaingang durante meu trabalho de campo no Inhacors. Em um baile
alguém desacatou outro, afirmando que “dormiu com a muther dele” ou coisa do género. O ofendido &
os irmdos foram tirar satisfacio mna casa de um dos delatados, que por sua vez contou com a
solidariedade dos seus irméos e da briga resultou que o ofendido, ou um dos sens irmdos, ficou
gravemente ferido. No dia seguinte, como ¢ de costume, todos foram convocados para a “audiéncia”.
O que feriu devia se apresentar na delegacia da aldeia, e nfo esbogou nenhuma reagdo de fuga ou
negacdo de culpa. Disse para mim: “Naguela hora eu fiz o que tinha que fazer, agora se eles acham
que et mereco, estou disposto a pagar” (isto €, a sofrer a punigfio estabelecida pela comunidade pelo
delito).



“Delegacia” e “cadeia” de Inhacord. O poste, em frente, serve de tronco improvisado,
onde aparentemente esta encostado um homem. De, fato ele esta amarrado ao poste pelos

bracos. Nesse caso, 0 castigo ¢ mais moral: a vergonha de estar exposto ao pablico.
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preso, bater nele molhado e depois “fechar na cadeia”. Naturalmente era uma forma
de instituir o pavor e, através dele, o controle sobre a populagiio indigena. Segundo
Foucault, os séculos XVII e XVIII, na Europa, foram momento histérico da
disciplinacédo do corpo:
‘nasce uma arte do corpo humano, que visa ndo unicamente 0 aumento de
suas a habilidades, nem tampouco aprofundar sua sujeicdo, mas a formacao de
uma relagao que, no mesmo mecanismo, o torna tanto mais obediente quanto &

mais Util, e inversamente (...) Se a exploragio econdmica separa a forga e ¢
produto do trabalho, digamos que a coergéo disciplinar estabelece no corpo o

elo coercitive entre uma aptiddo aumentada e uma dominagdo acentuada”
(1988:127).

Esse tipo de agfio repressiva vigorou entre os Kaingang, pelo menos desde a
década de 40, até o final da década de 70, ou seja, por um periodo de 40 anos.
Coincidentemente esse foi também o periodo que a populagio Kaingang sofreu com a
drastica reducdo de suas terras ji reservadas, bem como a dilapidagdo de seus
recursos naturais.

A partir da década de 80 tem havide uma distensfio no controle das areas
indigenas, mas algumas dreas guardam marcas maiores que outras dessa época de
terror e repressdo, quando foram obrigados a trabathar de graga, sob os “cuidados”™ de

segurancas armados.

Rio da Varzea

A drea de Rio da Vérzea (uma das areas de meu trabalho de campo) foi
separada das terras reservadas aos Kaingang de Nonoai em 1941, quando o Estado do
Rio Grande do Sul transferiu Nonoai, até entfio sob sua jurisdigio, para o Servigo de
Protecio aos Indios (SPI). A terra desmembrada de Nonoai, com quase 20 mil
hectares, foi transformada em reserva florestal no final dos anos 40. No entanto, os
Kaingang da aldeia do Rio da Virzea, nela localizada, recusaram-se a abandonar seu
lugar. O cacique dessa comunidade era, entfio, Francisco Kanherd, que era também

kuid, e que morreu em 1984 como mais de 100 anos de idade. Essa comunidade



Varzea aos domingos. Em pé, da esquerda

Reunido ordinaria da comunidade de Rie da
o “Capitiio” Vilson Moreira (1997)

para a direita: Cacique Joao Llias Moreira e seu filho,



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 2 - Cap. 11/ J. Veiga, 2000 - 132

enfrentou uma luta durante anos com os guardas florestais do Estado, que os
impediam de expandir as rogas e de cagar. A luta para retomar o controle do territério
fortaleceu a comunidade e a manteve relativamente isolada dos problemas
relacionados com a administragio federal e dos sistemas repressivos das “dreas
grandes”. Por esse motivo, conservou uma autonomia com relagiio a sua politica
interna. O atual Cacique de Rio da Viarzea, Jodo Elias Moreira, é natural da drea de
Serrinha (RS). Em 1946 veio para Rio da Vérzea por ter se casado com Laurinda,
filha de Jango Kanherd, irm#io do Cacique Francisco. Jodo Elias veio, posteriormente,

a s¢ tornar cacique, ocupando o lugar de Francisco Kanheré (seu sogro: kakré).

Embora afastando-se do cargo por pequenos espagos de tempo, por se considerar
cansado, faz pelo menos 25 anos que Jo#o Elias ¢ cacique dessa drea. Nesse aspecto,
¢ a area onde o cacicado parece estar mais préximo da forma antiga dos pd’i. Se os
Kaingang valorizam a forga no trato com os estrangeiros, internamente o bom cacique
¢ aquele que € calmo, fala baixo, tem paciéncia com as pessoas. Esse é 0 modo de
Jodio Elias.

Em Rio da Varzea o local de reunifio ¢ a casa do cacique, e praticamente todo
fim de semana h4 uma reunidio grande, liderada por ele e pelo capitio da comunidade
(no caso, um filho de Jodo Elias), com a presenca de homens, mulheres e criancas,
onde todos os problemas sdo discutidos. As autoridades aconselham as pessoas a
fazer roga, mandar os filhos para a escola, etc. Problemas domésticos também sio
tratados e, as vezes, as autoridades indigenas tomam um acontecimento como
exemplar, para esclarecer normas e principios pelos quais as pessoas devem se pautar.

Todas as reunides sdo conduzidas apenas na lingua Kaingang, embora haja

uma meia dizia de pessoas na comunidade que nfo falam a lingua indigena.

Inhacora

Na 4rea de Inhacora o cacique ¢ escolhido por eleicdio direta, como em muitas
outras areas Kaingang, atualmente. Inhacord possui uma comunidade bem organizada
¢ que se esmera para cumprir as leis brasileiras e, em tudo, equiparar-se aos

imstrumentos juridicos da nossa sociedade. Eles possuem uma série de autoridades
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designadas por patentes militares. Em maio de 1997 eram: Cacigue Arlindo Fongue,
Coronel Jodo Francisco Miguel Niré, Major Alberto Cipriano, Capitdo José Enio
Camargo Furima, Tenente Jodo Augusto Cardoso lavy, 1° Sargento Jodo Pelim, 2°
Sargento Antonio Iatag Neno, 1° Cabo Daindo Cipriano, 2° Cabo Adelar Cardoso.

Além dessa hierarquia, compardvel 4 militar, uma outra se equipara a da
policia civil: Delegado Siduélio Koweto Miguel, Policias: Jalio Konda Charque,
Reinoldo Camargo, Mateus Miguel, Vanderlei da Silva, Dirceu Miguel, Alcides Tufu
Charque, Arthur Jakrdg Donato, Serafim Policeno, Algemiro Kéngrén Cipriano,
Marcelo J& da Silva, Batista Foréin Mineiro de Souza.

Ha ainda um Conselho de ancifios, que é uma espécie de parlamento.
Tentando sempre se equiparar as leis brasileiras, essas autoridades passaram a exigir
idade minima para casamento: dezoito anos para o rapaz e dezesseis anos para a
moca. Em 1997 fui testemunha de uma punicdo infligida a um rapaz de 15 anos e
uma moca de 17, que foram “pegos juntos™" e punidos com fronco e cadela, assim
como os pais de ambos, acusados de n3o aconselhar devidamente seus filhos. Fui
impedida de registrar esses fatos em fotografia porque, me disseram, a divulgagio
desse episddio poderia “frazer problemas para a comunidade”.

Da mesma forma, quando ouvem o juiz da cidade falar pelo radio que
nenhuma crian¢a pode ficar fora da escola, o cacique manda os “policias indigenas”
nas casas, buscar as criangas que ndo foram 3 aula.

Essas praticas que néo correspondem ao desejo da populagio ou a realidade,
s30 passageiras porque nfio se sustentam. Rapazes e mogas se procuram muitc antes
da idade “legal”. Ao entrar na puberdade os encontros furtivos acontecem e no ha
castigo que contenha a exploso do desejo. As iniciativas partem das mogas, algumas
de 10 e 12 anos. Em fevereiro de 1999, na mesma aldeia de Inhacord soube do
casamento de um rapaz que tinha apenas 15 anos. O casamento mereceu uma grande
festa feita pela familia do rapaz, ou seja, com o consentimento da comunidade. O que
atesta que o desejo das autoridades de colocar uma idade minima para o casamento,

nio deu resultado.

* Nio sei dizer se “pegos juntos” significa metaforicamente que tiveram relagbes sexuais ou ndo.
Muitas vezes, estar conversando sozinhos, ou as mogas rirem para os rapazes, pode ser suficiente para
que desconfiem que ha uma relagéo entre eles.
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Atualmente em algumas 4reas os caciques so escolhidos em elei¢es através
do voto. No entanto, assim como em algumas eleicSes nas comunidades brasileiras, o
voto ndo representa liberdade de escolha, mas muitas vezes os votos sio “de
cabresto”, ou seja, ja se sabe de antem&o quem vai votar e como. Em algumas éreas,
as pessoas sofrem ameacas para votar nesse ou naquele candidato; as pessoas comuns
sabem que tem que se cuidar para evitar retaliacdes, como n#o receber sementes
destinadas & comunidade ou outros beneficios. Em algumas 4reas como Xapeco e
Inhacora a comunidade indigena ¢ detentora de um eleitorado significativo com
relagdo aos votos do municipio a que pertence. Isso implica, para os politicos
regionais, a negociagdo de cargos e salarios com o cacique e outros cabos eleitorais.

Algumas vezes a comunidade se revolta como um todo e se fica na
expectativa de grandes mudangas. Mas basta uma boa explicagdo com algumas
desculpas, promessas e, se muito evidente algum erro, a punigiio de algum “bode
expiatério”, e as relacGes se recompde e tudo continua funcionando.

O que se percebe entre os Kaingang ¢ o respeito pela autoridade constituida. A
impress&o € que nfo importa muito a maneira como alguém chegou ao poder; uma

vez no poder, € autoridade. Deve agir como autoridade e ser respeitado como tal.

4.2. O kuié: poder religioso

Antes existia os kuid, eles n&o sabiam rezar, mas sabiam ver as coisas. Hoje
também existe kuid. Quando alguém vai morrer € porque alguma coisa leva o espirito. Dai
os kuiad vai 1&, faz as oragao para ver onde é que esta [o espirito] e tirar deles, dos

ndedkorég [coisa ruim]. Tira deles e dai cura eles, e coloca eles no alto, com as coisas que

voam no alto.

Assim Antdnio Kafanh, do Ivai, caracterizou o trabalho do kuié.

A maioria das comunidades Kaingang possui um lider espiritual, designado
kuid. Ele conhece as plantas que servem como remédios e possui poderes para
resgatar as almas que se perdem de seus corpos. Ele € o mediador entre os diversos

espacos do cosmos, ¢ € essencialmente destacado dos demais por sua capacidade de
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ver 0 que acontece em varios dominios e enxergar todos os seres na sua esséncia. Os
kuia s80 guerreiros espirituais; eles “falam bravo com os espiritos dos mortos” € seu
poder se impde a esses e a outros espiritos, recuperando as almas dos vivos e
devolvendo a vida e a saiude aos membros de sua comunidade. Eles compartilham
com os espiritos dos mortos e com os espiritos animais sendo, portanto, seres
ambiguos, tanto poderosos como perigosos para as demais pessoas. Acredita-se que
os kuid tanto podem curar alguém quanto colocar feitico em alguém.

Os Kaingang acreditam que um susto, ou uma tristeza, podem fazer com que a
alma deixe o corpo e fique perdida no local onde ocorreu aquele fato, por esse motivo
as pessoas ficam tristes e doentes. E se a alma ndo é resgatada, a pessoa acaba
morrendo. Para que isso ndo ocorra, o kuifi percorre os varios espagos cdsmicos a
procura da alma do doente. Nesse trabalho ele é ajudado por seu espirito
companheiro, um iangrd. Os iangré sfo espiritos animais —~ como o gavido, a onga,
o gato do mato — que possuem poderes de discernimento e cura. Apds o contato, com
a adesdo dos Kaingang ao catolicismo estes espiritos animais mediadores foram
substituidos, em parte, por Santos Catdlicos.

Os kuii realizam suas curas de vérias formas, indicando fitoterapias e outras
praticas relacionadas com o emprego de pinturas profildticas, com remédios
queimados com cujo carvio se untam as juntas das criangas, aplicacdo de compressas,
unguentos ¢ confeccdo de sachés de ervas que se leva pendurado ao pescogo. Além
disso, benzem e assopram as partes doentes, pratica chamada de fituhu, ou hu (raiz
do verbo *assoprar’). Ndo estou certa sobre a existéncia da pratica de sucgfo, que nio
presenciei. O uso de tabaco e outros alucindgenos néo séo verificados como préticas
de inducdo ao transe’’. Atualmente os Kaingang néo praticam mais a caga, porque
suas terras foram devastadas, mas a relagdo do kuid com os espiritos animais séo
fundamentais para a pratica do xamanismo, porque sf0 os espiritos animais que
indicam onde encontrar as plantas necessarias a cura de doencas e a localizar as almas

que se perdem do corpo de alguém. O kuil tém poder para colocar feitico em alguém

*! Registrei, porém, uma outra relagdo entre a pratica de “assoprar” e o uso de alucinégenos, na
seguinte descri¢iio da planta “unha de gato”, x6itdi, pelo vetho Kakembi: “¢ como uma maconha;
quando ia guerrear, assopra, faz eles [os inimigos] dormir tudo. Quande amanhece, eles chegam ¢
matam eles”
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¢ sua participagfio na guerra era fundamental para localizar o inimigo, prever algum
ataque, ¢ inclusive indicar de qual dire¢@io vinha esse ataque, assim como enviar
feitico contra as aldeias dos inimigos, impedindo que eles percebessem a chegada dos
Kaingang. O feitico era assoprado contra a aldeia inimiga provocando um sono
profundo que os impedia de defender-se dos cacetes Kaingang. Fsse remédio
consistia em um cipé transformado em pé. Esse encantamento era tdo poderoso que
sequer os cachorros dos inimigos percebiam a aproximagdo deles. Nimuendaju
menciona, entre os Timbira, uma substincia feitico que o xami assoprava contra
aquele que desejava enfeiticar, causando-lhe a morte (Nimuendaju 1946:239).

A preparagdo para a guerra consistia em deixar os guerreiros com os nervos
retesados contra 0s inimigos. Isso era feito por meio de exortagdes, dieta e talvez por
algum tipo de alucinégeno. Embora eu nfo tenha nenhuma referéncia ao uso de
substincias alucinégenas, essa suspeita estd ancorada em dois fatos: (a) a afirmacio
dos Kaingang de Inhacord de que alguns guerreiros eram especialmente preparados
para atacar Os inimigos; esses guerreiros ficavam tdo alterados que eram levados
amarrados ¢, quando chegavam ao local do combate, ali eram soltos “como se fossem
cachorros” para “despedagar” os inimigos; (b) quando apresentaram suas dangas
antigas em um festival folclérico (nov.1997), uma danga chamava-se “4 preparacgdo
para a guerra’, € nessa performance © xamé trazia consigo um poronge com bebida,
que era passado de m#o em m#o para que bebessem, enquanto o xami, armado de
borduna, saltava e batia com ela no ch#o, simulando despedagar os inimigos.

O poder xaménico ¢ cumulativo. O conhecimento de ervas ¢ bastante
disseminado entre a populacdo, mas encontrar espiritos perdidos é uma pratica dos
verdadeiros kuid, que foram iniciados através de indugfio de banhos e do recebimento
de um espirito companheiro. No Inhacord e no Rio da Varzea ha kuii seniors, ou
principal, e aprendizes ou auxiliares. O encontro com um espirito animal pode
acontecer a qualquer pessoa e indicar com isso sua voca¢io xaménica; outro indicio €
a 1da ao mundo dos mortos, através de um transe, coma, ou sonho.

Turner afirma que a presenca de caminhos alternativos para o acesso ao poder
xaménico, entre 0s Kayapd, indica seu papel tradicional, ainda que marginal, naquela

cultura. O xamanismo estd baseado, segundo ele, na aquisi¢do direta e individual de
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poder do “mundo extra-social”. Para ele o0 xamanismo

is the antithesis of the socially oriented ceremonialism of the Kayapo and other
Gé groups. Shamanism did nevertheless have an important, if relativily marginal
role in tradicional Kayapo society, meeting needs that could not be met by the
communal ritual system. Most important of these were those posed by
individual health crises and coliective danger in war. (Turner 1993:7)

Sem que eu assuma sua compreensfio de um “mundo extra-social”, a
afirmacio de Turner corrobora minha observagio, entre os Kaingang — em especial
nas 4reas de Inhacord ¢ Rio da Varzea — onde 0 xamanismo alcanga hoje um papel
relevante. O que significa que em uma situacdo de crise — que no passado eram
circunscritas ¢ transitérias e que, apds o contato, tornam-se condi¢dio de existéncia de
toda a sociedade — o papel marginal exercido pelo xamanismo é algado a papel
principal. Acredito, por esse motivo, que o xamanismo Kaingang ¢ uma institui¢io
em franca expansfo; ele pode ser encontrado em maior ou menor grau em todas as
comunidades em que pesquisei’®. O poder xaméanico & adquirido de forma individual
e direta e por isso ndo passa pelos jogos de poder ou intermediagio entre a sociedade
indigena e a sociedade colonial. Fle ¢, em principio, uma categoria interna> que
desempenha um papel importante no reforco da identidade individual e coletiva. Se o
papel do xaméd ¢ fundamental em é€pocas de crise, a partir do contato a crise na
sociedade indigena se tornou permanente e, nesse contexto, o xamanismo ganha
realce.

Néo posso concordar com a afirmacio de Pissolato (1996:91) segundo a qual
os Jé nfo teriam verdadeiros xamds, comparando os wayanga — como sdo chamados
os xamd entre 0s Jé Setentrionais — com os xamés entre povos Tupi-Guarani, “onde
o xamanismo € altamente desenvolvido”. NEo podemos atribuir aos povos

caracteristicas a partir dos parcos conhecimentos acumulados pela antropologia até o

52 Xapecd 1993, Apucaraninha 1995, Sao Jerénimo 1995, Palmas 1997, Rio da Varzea 1997, Inhacora
1997, Votouro 1997/98, Ligeiro 1998, Ivai 1999, Faxinal 1999,

*Turner explica o retorno ou o fortalecimento do xamanismo entre os Kayap6, tanto pelo controle das
epidemias quante pela proximidade dos Kayapé que vivem no Parque do Xingu com os povos de
lingua tupi como os Kamayura, Juwuna e Kayabi de forte tradigio xaménica. Esse xamanismo
xinguano € praticado de forma intertribal, as pessoas procuram os xamis de outras nagdes para serem
curados, estabelecendo uma rede de relagtes intertribais que da relevéncia politica aos xamés.
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momento. As pesquisas sobre 0 xamanismo entre os povos Jé sdo deficitérias para
permitir qualquer comparacio e concluses.

Turner (1993) explica que nas décadas de 60 e 70, quando trabathou entre os
Kayapo, “shamanism appeared to have lapsed or died our as active part of Kayapo
culture”. Ele afirma nfo ter encontrado um xami ativo, nesse periodo, nas
comunidades de Gorotire, Kubenkranken, Porori ou Kretire, atribuindo essa caréncia
a um periodo marcado por epidemias e, consequentemente, por grande dependéncia
da medicina ocidental. Atualmente, “the best indications of the revival of Kayapo
cultural self-confidence and assertiveness is the revival of shamanic curing” (cf.
Turner 1993:7). Ele esclarece que o xamanismo sempre foi uma parte da cultura
tradicional dos Kayapo, mas sempre representou um papel menor em comparacio
com a énfase nas ceriménias coletivas A explicagio de Turner me parece
convincente, tanto ao afirmar que os Jé ddo énfase as cerimdnias publicas e coletivas
€ que estas, por sua vez, podem eclipsar o fenémeno do xamanismo, quanto ao fato
de que, nos primeiros anos de contato, as epidemias podem ter ocasionado rupturas e
abalado, mesmo que temporariamente, certas categorias indigenas que, naquele
momento, ndo conseguiram fazer frente ao processo de mudanca.

No entanto, elas nfo estdio extintas, mas simplesmente desativadas; outras
circunstincias podem reativa-las. Esse parece ser o que aconteceu com os Kayapo.
Lea (comunicacdo pessoal) afirma que, a partir do estudo de genealogias dos

Méktutire, que esta concluindo, observa que em todas as gera¢Ses, num total de 7,

que remontam desde o periodo anterior ao contato com os ndo-indios, sdo
mencionados xamas. E ha varios tipos de xam3, com diferentes poderes, incluindo

aqueles muito poderosos, que reunem em si varios desses poderes.

4.3. O kuii e seu espirito companheiro

Todo poder se caracteriza pela ambigiiidade. O cacique Kaingang, que exerce
o poder politico, € um ser ambiguo por estar em relagio e articulagio tanto com a
cultura colonial, quanto com a cultura autéctone. O Kuid, que possui um poder

espiritual, adquire esse poder da sua situacio de ambigiiidade. Ele € um humano que
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percorre outros espagos, estabelecendo relagdes com os nfo-humanos, espiritos dos
mortos e espiritos animais, especialmente. A condi¢do para tornar-se kuié & receber
um poder que vem do mundo nfo-humano: de um espirito animal (atualmente,
também de um “santo”). Esse “duplo” do kuid - animal ou santo —~ é um iangré,
espirito companheiro. As atividades rituais dos Kaingang sempre s3o exercidas por
pares complementares. A unidade para os Kaingang ¢ um par, oposto e
complementar. Os iangrd possuem discernimento. Eles, como espirito tutelares dos
kuid, sdo os que lhes ensinam, indicando os remédios que podem curar doencas
diversas os previnem de epidemias e inimigos que podem atacar a aldeia.

Os iangrd, espiritos animais, sfo considerados como parceiros dos humanos,
havendo entre eles uma relacdo de afinidade. Os kuid, do sexo masculino, teriam
como espirito tutelar, uma fémea animal da espécie que € seu guia. Esse podera se
apresentar na sua forma animal ou transfigurado em parceiro humano. “Dizem que ¢é

bonita assim como uma guria®*”

(kuid Fwétd) - Rio da Varzea). Da mesma forma,
serd macho o espirito animal que se apresentar como iangrd a uma mulher. A kuid
Ana Vengré, do Rio da Vérzea, me fez entender sua relagdo com seu iangrd num
sentido que eu designaria por “casamento mistico™”: ao ser iniciada como xami ela
tomou os remédios e os banhos prescritos e foi para o mato sozinha, Deitou-se
enrolada em um cobertor e os animais foram chegando, como se fossem pretendentes
de uma noiva. Ela recusou alguns, como o tigre e a cobra, por serem considerados
veiculos de feiticaria. Por fim, chegou o gato do mato: “ai eu entreguei o meu
coragdio”. Afirmou ainda que, em seus encontros, o gato dorme no colo dela.

Outros kuid que sfo casados, afirmam que quando v&o se encontrar com “seu”
ou “sua” guia, ndo dormem com o cOnjuge, mas ficam sozinhos, “apa.ttados”“’,
esperando seu *companheiro” (cf. Oliveira 1996:154-5). A relagfo do iangrd com o

kuid € de troca de servigos: o kuid é mediador entre a comunidade e o seu iangrd,

* No dialeto portugués falado no Rio Grande do Sul (BR) , “guria” € o correspondente a moca,
podendo também ser usado no sentido de namorada.

* No Xapecé, segundo Oliveira 1996:152, o animal guia ¢ da mesma metade, ¢ que significa uma
relaglo entre Kkaitk®, ou seja comparnheiros, o que pode até implicar em relagBes sexuais, mas nfo
casamente. Horta Barbosa menciona a preferéncia para amantes da mesma marca, isto & entre kaitks.
Isto poderia acontecer também durante ¢ ritual do Kiki, quando os que s3o da mesma metade ficam
juntos durante todo o tempo da festa (trés noites, pelo menos).

* «Apartado” que dizer 4 parte, separado.
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que o ajuda a conseguir os remédios necessarios, lhe apontando as ervas do mato que
podem curar determinada doenga e, mesmo, resgatando almas que se perdem de seus
corpos. Mas, o iangrd espera retribuicsio na forma de uma festa, da comunidade para
ele, organizada por intermédio do kuid. O rompimento dessa reciprocidade pode
ocasionar a morte do kuil pelo seu iangrd. Dessa forma, o kuié é responsavel pela
saude da comunidade, mas a comunidade se torna responsivel pelo seu kuif ao
comprometer-se com a realizagio da sua festa que, como para todos os J&, significa a
realizacfio de uma refei¢cdo em comum.

O kuid de Inhacord, Anténio Miguel, assim como outros kuid, como pude
observar no Xapecd e também em Rio da Vérzea, nfo admitem que seus guias/
companheiros espirituais sdo espiritos animais. Muitos que sdo apontados pelas
comunidades como kuid dizem, hoje, que seus guias s¥o os santos catdlicos ou o
proprio Deus (“o Deus é que me atende”) e, ao invés de po de cipé ou erva,
utilizados para as predigdes, hoje elas sdo feitas através das velas®’. Assim, durante a
Festa do Kui&, em Inhacora, cada familia deve entregar-lhe uma vela, que ele nédo usa
em qualquer momento da festa, mas que é guardada para que ele faca suas predicbes

quando a familia tiver necessidade.

Na casa dos kuid hd, normalmente, um altar com imagens de santos catolicos.
Na casa de Antbnio Miguel, kuid do Inhacord, hd uma altar com um quadro, ja
desbotado, de “S&o Bom Jesus” e ¢ no dia desse santo, 6 de agosto, que comemoram
o Dia do Kuiid. Esse dia, segundo os kuié, € escolhido pelos seus proprios iangrd
para que a comunidade demonstre a estima pelo seu kuid, ou o reconhecimento pelos

servigos prestados por ele a comunidade. Na realidade € o iangrd que € prestigiado.

4.4. Como se tornar um kuii

Diferente da funcfio sacerdotal do rezador de Kiki, cujas oragdes sfo
aprendidas e transmitidas de pai para filho, ¢ xamanismo € acessivel a qualguer

pessoa, porque qualquer um pode receber a visita de um ente espiritual e ficar

¥ Atualmente as velas sdo compradas ¢ as mais comuns sdo feitas de parafina, mas afirmam gque as
previsfes “s#o mais garantidas se a vela for feita de cera de abelha”.
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“espiritado ”. Esse poder permanece secreto até que alguém o procure ou aparega uma
situagdo que ele possa colocar em prética seu conhecimento passando entdio a ser
reconhecido pela comunidade.

Mas aqueles que desejam receber um espirito também podem procurar. Eles
sdo orientados por alguém da metade contraria a sua, que eles dizem “me contaram o
segredo”.

Para se tornar um kuid devem tomar banho com o cacho novo da palmeira e
ficar no mato em jejum at€ encontrar o espirito animal que serd seu iangrdé. A
abstinéncia sexual também € necessdria para se entrar em contato com esse espirito
animal que pode ser abelha, passarinho. A pessoa nfo pode ter medo porque pode
aparecer “qualguer tipo de bicho, para fazer o bem. O tigre jd ndo é bom”. Alguns
relacionam o poder do tigre com feiticaria.

No Rio da Vérzea ouvi contar como fazer para se tornar kuia:

Vocé vai la no meio do mato, € o primeiro cogueiro que vocé encontra com aquela
flor dele ainda sem abrir; sobe no coqueiro e apanha aquele cacho. Depois procura um
pocinho, numa sanga [riacho], e |4 esmaga bem aquela flor de coqueiro e toma banho com
ela. Dai ele fica dois dias no mato sem comer e sem beber dai todos os animais se invoca
[tomam o seu espirito] nele. Animais do mato mesmo. Eu cheguei até a sonhar. Nao é
sonho, & de dia mesmo. Eu vi até um gavido em cima de mim, eu vi até um lagarto, tudo
quanto & animais: corve, gato do mato, figre. O tigre chegou perto de mim, eu tive medo
quando ele quis me morder, eu cal fora. E ndo era tigre, era ¢ meu pensamento. E o vetho
gue contou para mim disse: vocé tem que deixar que o tigre te morda agui no pescoco. Se
gle morder vocé vai ser aprovado como um kuid. Al vocé vai ter contato com os espirito dos
animais. O tigre vai ser o iangrd dele. Ele vai estar com todos os animais™. S6 que se o
tigre morder ele & que comanda.

Enquanto, para o autor desse relato, a mordida do tigre, o mais temido e
poderoso inimigo dos humanos, representou o ato de iniciag#o, entre os Xikrin, Vidal
(1977) afirma que se atribui ao urubu-rei a inicia¢io do xami pela perfuracéo de sua
cabeca.

Em Rio da Virzea, a kuid Ana Maria Vengrid faz remédios principalmente

Ba pessoa que me deu essa informacg8o relacionou o tigre, ou seja, a onga, como 0 mais poderoso de
todos os animais, sendo uma espécie de chefe dos demais. Assim, quem tivesse o tigre como seu
iangra teria, subsidiariamente, os demais animais como seus auxiliares.
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para as criangas. O dia escolhido por ela para a sua festa é o dia de S@o Roque,
considerado, pelos catdlicos, como protetor dos animais domésticos. Conforme
relataram os moradores da aldeia, no dia de SZo Roque ela comprou pratos
descartaveis e serviu individualmente os animais, como se faz para as criancas nas
demais festas, quando a promessa implica em alimentar as criancas em primeiro
lugar; € o que se conhece, entre os indios e os brasileiros regionais, como a “mesada
dos inocentes”.

Um Kaingang de Rio da Véarzea explicou que, no numbé>’, o lugar do espirito
¢ também o lugar de pagar o mal feito aqui na terra.

l.a os animais vio se cobrar as malvadezas gue voceé fez para eles. Se tu fez muito
maivadeza para 0s animais, eles véo se cobrar: os cachorros, os gatos, os porcos. La eles
estdo bem, porque foram judiados aqui. Agora os homens que chegam |4, vao ser fratados
como a gente tratou eles aqui.

Essa crenga explica porque a kuifi faz uma festa para os animais. Percebe-se,
nesses rituais, que as formas sfo catdlicas, mas o contetido é Kaingang. Trata-se de
uma espécie de tradutibilidade, ou reconhecimento, em certas priticas catélicas
populares, de elementos parecidos aqueles que formam suas crencas.

Impedidos de expressar livremente suas crencas, os Kaingang transferiram
elementos delas para as festas cristds. Em festas e promessas pagas aos santos nfio
podem faltar a comida, a bebida e a danca, elementos presentes nos rituais Kaingang,
como o Kiki. Esses trés elementos sfo indissociaveis de todas as ocasiGes festivas.

Assim como a kuid Ana, de Rio da Varzea, escolheu o dia de Sdo Roque para
fazer sua festa e Antdnio Miguel, da area do Inhacora, escolheu o dia de Bom Jesus,
outros kuid escolhem outros Santos, conforme entendem que melhor servem aos seus
propositos. Dias santos importantes, em todas as comunidades Kaingang, sfo Sexta
Feira Santa e Finados. Logicamente, se os espiritos dos mortos sdo tdo fundamentais
na cosmovisdo Kaingang, o dia de todos 0s mortos ¢ muito importante. Da mesma
forma faz sentido que Sexta-Feira Santa, o dia em que morreu o “fitho de Deus”, seja
um dia especialmente santo. Nesses dias, rezam-se tergos nos cemitérios ou se

procede a limpeza dos mesmos e, 4 noite, se realiza um baile, para escéndalo dos

* De fato ¢ a caminho da aldeia dos mortos como explicarei adiante.
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vizinhos cristdos. Portanto, ao assumir costumes ou praticas estrangeiras, estas sdo
submetidas a interpretacéo dos Kaingang, passando a ser praticas Kaingang.
Comunidades como a do Toldo Chimbangue (SC), que estiveram a um passo
de se desintegrar, nunca deixaram de limpar seu cemitério nas vésperas desses dias
santos e de observar a “maneira certa” de enterrar os mortos. A sociedade Kaingang é
marcada profundamente pelo ritualismo, quase uma liturgia: cada coisa tem o seu
lugar e o seu sentido ¢ o rito nfio pode ser alterado, sob pena de atrair muitos

maleficios para a comunidade.

4.5. Os kuif e os waikito

Os Kaingang de Inhacord, como descrevi anteriormente, classificam todos os
nomes Kaingang como jiji kérég, nomes ruins, reservando aos nomes brasileiros, que
adotaram depois do contato, a classificacdo de jiji ha, nomes bons. No entanto,
procuraram explicar o que significado de jiji, atribuindo a pessoas com nomes assim
o poder de feiticaria:

era crente, ai o Senhor [Deus] avisou ele. Ai esse um se transformou em um gato. Se algum
& assim feiticeiro, eles transferem”.

Como se vé nesse relato, os kuid podem ser acusados de feiticaria pela sua
capacidade de se transformar em animais e seduzir as mulheres alheias. Algumas
pessoas me contaram de mulheres que acordaram fora de suas casas e que
provavelmente foram seduzidas por esses “kérég” .

Algumas pessoas disseram que o nome Kaingang para feiticeiro seria waikito,
mas outros afirmaram que a traducfio correta de waikitd € pessoa que sabe fazer
remédio. Assim, kuid e waikitd poderiam ser tomados por sinénimos, mas observo
que no Inhacord as conotagdes sfo distintas: o kuidd estd identificado como protetor

da comunidade e o waikitd como pessoa que trabalha ou faz “remédio” contra as
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outras pessoas. Para quem faz feiticaria, outros preferem chamar ndédn’d korég, o

que tem odio dos oulros, “¢ encomendado para fazer mal aos outros”. Mas admitem
que o mesmo Kuid tem poderes para mandar o mal. Um dos kuid me disse: “Eu
defendia as pessoas, outro ficava bravo”. Segundo esse kui (que atualmente nfo
tem exercido seu mister) eles eram antigamente, no Inhacora, divididos em dois
partidos de kuifs: quatro kuid de um partido contra outros dois, sendo os dois
tltimos o velho Manuel (j4 falecido) e seu discipulo Anténio Miguel, respeitado e
identificado até hoje como o kuid da comunidade,

A principal causa de feiticaria seria relacionada a disputas politicas e vinganca
por desilusGes amorosas. Os feiticeiros poderiam fazer feitico para alguém utilizando
uma foto, ou colocando a pessoa em contato com um objeto como sapo, mosca, etc.
Contaram-me que um feiticeiro fez feitico contra uma mulher, colocando um sapo
dentro de um saco e este dentro do travesseiro dela; 4 medida em que o sapo secava,
também a mulher definhava. Segundo me disseram, o feiticeiro marca o tempo para a
pessoa morrer: se o Kuid nio descobre que ela esta enfeiticada, ela acaba morrendo.
Quando o kuia descobre o feitico, ele o envia de volta para aquele que praticou. A
pessoa passa a sofrer os mesmos sintomas daquele que estava doente, sinal visivel de
sua culpa.

Um Kaingang me contou que, algum tempo atras, quando ele ainda n#io era
casado, foi passear na area vizinha de Guarita e uma mulher daquela aldeia queria que
ele se casasse com a filha dela. Como ele nfio quis, ela mandou fazer-lhe um feitico.
Ele ganhou um inchago embaixo do brago que lhe fazia gritar de dor dia e noite.
Entdo ele procurou um kuif, que fez um contra-feiti¢o, de tal maneira que o inchago
saiu dele e pegou na mulher que havia mandado the fazer esse mal.

As agles de feitico, assim como os remédios, operam por homologia. O
encantamento de seducfio consiste em se lavar com chas ou folhas maceradas de
determinadas espécies de plantas consideradas cheirosas, ao saborosas como as frutas
da canela-waika (canela-guaica), cujos frutos sfio apreciados por todos os
passarinhos, € chamar pelo nome da pessoa que se quer encantar. Esse encantamento
torna a pessoa irresistivel ao ser amado. Também sfio usados a gavirova, o ariticum e

uma planta que, em Kaingang, se chama kenid. Se alguém foi enfeiticado ou
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encantado por outrem ndo ha como resistir. Por outra parte, o citime (fi’ndéi ou
mbédkamdo)® pode levar alguém a ser acusado de feiticaria. E a maioria das brigas
nas comunidades tem como pivé um caso amoroso. O feitico ou encantamento
justifica os casos de adultério, ou os amores furtivos, uma vez que todos partilham da
crenca que o poder de certos remédios pode fazer alguém irresistivel ao objeto de seu
amor. Assim, uma mulher que trai 0 marido pode simplesmente ter sido enfeiticada e,
portanto, no ter culpa. A culpa recai, entfio, em quem a enfeiticou .

Um homem contava que fez um remédio para que sua esposa se apaixonasse
por ¢le. Ela, que na época tinha apenas 14 anos, veio por vontade prépria ao seu
quarto. Descobertos, foram para o fromco. Até que, finalmente, as autoridades
decidiram casar os dois. Outra mulher, muito mais velha que o companheiro, como
relatei anteriormente, explicava que, gracas ao remédio, “eu tirei o rapaz da casa”.

Os feiticeiros, se descobertos, sfo colocados no tronco. Uma pessoa me
contou que um dos mais velhos da comunidade era feiticeiro. Ele havia feito feitigo
contra o primeiro marido de sua atual esposa, para ficar com ela. Por essa razdo, foi
para o fronco até que vertesse sangue embaixo de sua unhas. Depois disso, nunca

mais praticou feitigaria. Ele permanecia casado com essa mulher hd mais de 40 anos.
IL.5. Reciprocidade, protecio e predacio

A socialidade entre os Kaingang comporta rela¢des de reciprocidade, protecéo
e predacfo. A reciprocidade é esperada entre homens de metades diferentes e entre
mulheres consangiiineas. Também entre consangiiineos de sexos diferentes, isto é,
irméo e irmd. Predagio é constitutiva da relagéo entre inimigos: humanos x humanos,
humanos x animais, ¢ humanos mortos com relagéio aos vivos. Descola afirma que o
roubo de criangas é a expressdo da filosofia de predagdo, segundo a qual a
apropriacdo junto a outrem de susbstdncias, identidades e pessoas é condicdo
necessdaria para a perpetuacdo de si (1998:35). A guerra, o roubo de mulheres ¢

criancgas e a vinganga séo parte fundante da vida Kaingang anterior ao contato. Essa

“Mbédn = marido + kamé = nfo querem emorestar glossado como “fem ciime” ou estd acostumada
com o marido, “ndo quer emprestar”,
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relagio n8o serd explorada nessa tese pela impossibilidade de dar ao tema, no
momento, um tratamento adequado. No entanto, registro que esse aspecto da
alteridade ¢ fundamental para a identidade Kaingang, tanto quanto a reciprocidade.
Quero me ater um pouco mais no conceito de protegio, que se liga diretamente, tanto
a vida ritual quanto o cotidiano dos Kaingang.

A relagdo de protegio envolve a relagio de poder e nfio-poder. Ela estd
estabelecida entre o cacique e a sua comunidade, entre o kuii e 2 comunidade, entre
os santos e os fiéis, entre “patrGes” nfo-indios e seus empregados Kaingang.

Discutindo as relagdes econdmicas nas sociedades tradicionais, Sahlins refere-

se a importancia da hierarquia nessas sociedades :

Rank difference as much as kinship distance supposes an economic relation.
The vertical, rank axis of exchange - or the implication of rank -may affect the
form of the transaction, just as the horizontal kinship-distance axis affects it.
Rank is to some extent privilege, droit du seigneur, and it has its responsibilities,
noblesse oblige. The dues and duties fall to both sides, both high and low have
their claims, and feudal terms indeed do not convey the economic equity of
Kinship ranking. In its true historic setting noblesse oblige hardly cancelled out
the droit du seigneur. In primitive society social inequality is more the
organization of economic equality. Often, in fact, high rank is only secured or
sustained by overcrowing generosity; the material advantage is on the
subordinate’s side. Perhaps it is too much to see the relations of parents and
child as the elemental form of kinship ranking and its economic ethic. It is true,
nevertheless, that paternalism is a common metaphor of primitive chieftainship.
Chieftainship is ordinarily a relation of higher descent. So it is singularly
appropriate that the chief is their ‘father, they his ‘children’, and economic
dealings between them cannot help but be affected. (Sahlins 1976:205)

A andlise feita por Sahlins me parece perfeita para se interpretar as relacdes
econdmicas e sociais na sociedade Kaingang. Ainda que a relacio de cacicado tenha
se alterado com o contato, a concepcdo de propriedade privada dos bens ainda € uma
questfio mal assimilada para os Kaingang. A tnica propriedade privada respeitada é o
trabalho feito por alguém. Se uma crianga faz um cesto de taquara e eu desejo

compra-lo, nem seu pai nem sua mie podem obrigi-la a vender®’. Da mesma forma, o

#1Lévi-Strauss (1996:148) deixa implicito que a falta de vontade dos Kaingang em se desfazer de seus
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artesanato feito pela esposa nfio pode ser vendido pelo marido sem o cnsentimento
dela. Se pe¢o ao marido, ele perguntard a esposa se quer vender e por quanto, e se
regateio O preco, apenas ela pode aceitar, ou deixar de aceitar, a oferta.

Infelizmente, nfo pude permanecer mais tempo em campo e minhas
observacdes, por isso, sdo desiguais de uma area para outra. As mais consistentes sdo
referentes a Inhacora, onde pude me hospedar na casa de familias da aldeia e perceber
certos detalhes. Por exemplo, a rapidez com que as compras “desapareciam™ na casa
onde eu me hospedava, isto é, a rapidez com que eram redistribuidas. Se o chefe da
casa fazia uma compra que se pensava durar um més, possivelmente ele nfo chegava
a0 fim da semana com ela. Os parentes proximos da esposa simplesmente vinham
buscar ou tomar emprestado. O restante do més a pobreza era igual na casa de meu
anfitrifio, que era assalarido, s demais casas da vizinhanca. O mesmo ocorre com o
Vereador da comunidade, que nominalmente recebe um bom salario, mas que ¢
também o mais endividado dos cidaddos da aldeia. Ele deve ajudar os dois times de
futebol da comunidade e atender outras necessidades do género, que sfio consideradas
sua obrigac#o.

Por outra parte, em Rio da Varzea eu observava que a casa do Cacique, sendo
o centro politico da aldeia, vivia cheia de “visitas” que almocavam, jantavam,
chimarreavam e dormiam ali. Ou seja, a despesa do cacique sempre incluia a
hospitalidade desses visitantes. Vez por outra as pessoas traziam algum presente, em
comida, para a esposa do Cacique. Por sua vez, se esta sabia que alguém na
comunidade tinha uma boa horta, ndo fazia cerimdnia em ir 13, buscar verduras. Se
chegava numa casa em que as pessoas tinham uma razodvel porco de determinado
produto, ela dizia: “Vou levar um pouco”. Esse procedimento nfo parecia causar
constrangimento a nenhuma das partes, sendo tomado como muito natural. As
pessoas se sentem felizes em poder dar algo a alguém. Isso faz com que essa pessoa
nfo seja um paria, alguém “pobre”, porque desprovida de algo que possa dar e, com
isso, tornar-se credora de outrem. As rela¢Bes de troca sdo um dom, ou uma dadiva,

no sentido dado por Mauss, um bem em si, ou seja, o que importa € trocar € ndo o que

objetos os levava a atribuir a propriedade de todos os objetos que interessavam ao pesquisador, & neta
da dona da casa, entfio com 4 anos. E com ela que ele tem que negociar, comprando o que lthe
interessava ao final em troca de um broche, que despertou o interesse da menina.
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¢ trocado. Um bem dado nfo tem prego, porque ele ¢ em principio gratuito; mas ele
gera uma obrigagéo de retribuigiio. Ainda hoje, se alguém chega com compras na
aldeia, os parentes correm para sua casa ¢ sempre levam alguma coisa. Quando
alguém tem muitas coisas, todos t€m o direito de se servir delas. Ninguém, ou quase
ninguém, consegue ter muitas coisas e utiliza-las apenas para si. Se isso acontecesse
as pessoas comentariam que o outro € sovina, kamd, um pecado dos mais graves. Isso
¢ um problema, a4 medida que se entra no sistema monetario. Anteriormente, o
acimulo de muitas coisas era possivel se alguém tivesse sorte na caga ou na coleta,
ou uma colheita excepcional, ou seja, eram possibilidades que estavam ao alcance de
todos e a sua redistribui¢do era imediata. Atualmente a acumulagfio depende de
emprego assalariado ¢ da produgfo agricola. A relagio horas de trabalho e dinheiro
ainda ndo € algo muito introjetado na sociedade Kaingang.

Esse aspecto € fundamental para se entender as relagdes humanas na
sociedade Kaingang, especialmente a representagfio politica atual, o cacicado. De
certa forma, acumular ¢ um direito do cacique. Considero, inclusive, que a poligamia
Kaingang, que existiu no passado®, se insere nessa logica: o cacique recebe e
hospeda muitas pessoas; quem faria todo o trabalho necessério (nas rogas € na casa)
para manter a generosidade que o cargo exige? Ao lado da construcdo de aliangas
politicas, isso poderia justificar a poligamia do chefe ou dos mais destemidos que,
tornando-se liderancas naturais, devem assumir as obrigagdes decorrentes da
liderancga: a necessidade/obrigacdo de acumular e redistribuir a noblesse oblige. A
l6gica geral € que, quando alguém tem muito de determinada espécie de bem, as
pessoas tém direito de se servir desses bens. Essa quantidade ¢ definida pelo
montante que pode ser visto. Assim, se eu levava comida para partilhar com a familia
que me recebia, tinha que egoisticamente consideri-los como meus e conservar com a
“minha propriedade”, para poder ir repassando 4 dona da casa aos poucos. Se
entregasse tudo de uma vez, ndo sé eles, como eu também ficaria o restante dos dias
sem um proviséo certa de alimentos, o que para nds significa pentiria ou passar fome.

Da mesma forma, se desejava dar uma retribuigio a alguém, sempre deveria fazé-lo

“Eu mesma conheci em 1978 um homem em Rio da Varzea casado com duas mulheres
simulitaneamente, e ouvi vdrias referencias em outras aldeias 4 esse tipo de casamento.
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em segredo para o bem dele e meu. A reciprocidade obrigaria a reparticdo; minha, se
ficasse demonstrado que possuo muitos bens daquela espécie, ou do meu credor, que
deveria repartir com seus parentes. Nesse sentido, também nfo ha nenhuma idéia de
que se possa prever as coisas. Se eu ia para ficar quinze ou vinte dias, levava um
provisdo para quinze ou vinte dias, porque nfio poderia ir comer em outro lugar, nem
contar com hotel ou outra possibilidade desse tipo. Mas isso nfo parecia estar no
horizonte das preocupagdes dos Kaingang. Quando se t8m, todos se servem, até que
todos ndo tém, e vio se ajeitando.

A generosidade sempre foi uma caracteristica aprecidvel para um lider ou
cacique. Em S&o Paulo o chefe, chamado de rekakeé, tinha a autoridade transmitida
por heranca: “quando o herdeiro é suficientemente valente para se fazer respeitar
pelos demais guerreiros” (cf. Horta Barbosa 1947:52).

Neste sentido, um cacique de prestigio fora da reserva representa prestigio
para toda a comunidade. Se espera que ele seja generoso na medida da importincia
das aliangas com ele constituidas. A comunidade costuma voltar-se contra o cacique
quando ele comeca a operar a partir da légica capitalista, considerando o que foi
conseguido como propriedade privada, que ndo se reparte. Nesse caso, s6 a represséo
pode manter tais caciques no poder, mas isso no funciona indefinidamente, porque
as pessoas em geral estdo informadas por um conceito diferente do que seja ser
cacique ou lideranga, e esses “lideres™ sfo obrigados a compor acordos parciais, que
algumas vezes beiram o populismo dos politicos regionais. Numa determinada érea,
por exemplo, o cacique vendia madeira, mas permitia que as pessoas comuns tirassem
palanque [mourdes de cerca] para vender, dilapidando a drea, que é comum a todos.

Ser cacique ou lideranga, exige saber tratar com as pessoas, saber esclarecer
suas decisGes e ter poder de convencimento. A hereditariedade favorecia essa pratica
aprendida na familia, tornando-se como “um dom natural”. Observei alguns casos de
caciques que vinham de antigas linhagens de caciques e se mostravam pessoas muito
habéis em tratar os problemas da comunidade, em contornar os conflitos e em
representar os interesses da comunidade frente aos poderes locais e regionais ndo
indigenas. Depois do contato com os nfo-indios, as alianga com 0s interesses

externos, favoreceu algumas liderancas indigenas, ou pessoas que foram, por esses
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interesses, alcados a condi¢fio de lideranga, e que ndo representam essa forma de
lideranga tradicional Kaingang. Esses modemos caciques, que no Ivai foram
identificados como p#d’i kérég, aceitaram os saques realizados nas riquezas naturais
de suas 4reas, em troca de vantagens pessoais. O poder de distribuir cestas basicas,
sementes € outros bens vindos através do governo ou de agéncias nfio-governamentais
transforma-se em capital simbélico de cooptagio de liderangas e de poder interno.

A ética dos comportamentos estd sempre relacionada a comunidade.
Subordinar inimigos ou outros povos ¢ ético, mas beneficiar-se de algo sem repartir
com os parentes é ndo-ético. E dever do cacique procurar meios para atender as
necessidades da comunidade. Os Kaingang sfo muito pacientes com as suas
autoridades e esperam pela palavra da lideranca para realizar as coisas. Eles néo
parecem se importar que o cacique tenha algumas coisas a mais que o restante do
povo, desde que se¢jam atendidos em suas necessidades. Eles s6 se sublevam quando

créem que as autoridades estfo se beneficiando de recursos sem os redistribuir.
5.1. Reciprocidade como protecio

Como afirmei, as relagdes que ainda prevalecem nas comunidades indigenas
Kaingang ¢ a de reciprocidade. Essa reciprocidade n3o é generalizada, mas
organizada atraves das aliangas de casamento e/ou compadrio. Essa reciprocidade néo
comporta a légica custo-beneficio, mas um favor se paga com outro favor. A relacio
com o poder ¢ pensada a partir da logica da hierarquia e da protecdio. O cacigue
representa a comunidade. Uma deferéncia ao cacique é entendida como uma
deferéncia a todos da comunidade. Por outra parte, se o cacique tem poder, esse poder
deve reverter em beneficios para a comunidade. Atualmente uma das formas de
reciprocidade € a que estou chamando de protecio. Essas relagdes de poder podem
ser percebidas tanto no aspecto civil quando nas relagdes rituais ou sagradas. Assim, -
durante o Kiki os rezadores rezam e 0s péin servem as bebidas, cuidam do fogo e dos
outros trabalhos necessarios a consecugdo do ritual. As demais pessoas, os comuns

ue estio ali em cada uma das noites de “fogo”, brincam, fazem pilhérias, comem ¢
q P

se divertem. Sua obrigacfo € estar ali cumprindo os preceitos de ficarem no lugar
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protegido, perto do fogo, participando com sua presenga, do ritual. Quem tem fungéio
definida s&o os responsdveis. Assim, nfio hd cargo-fungiio que ndo implique em
disting&o e, a0 mesmo tempo, em responsabilidade. As pessoas comuns, digamos “os
cidaddos”™, percebem os problemas da mé4 administracfio dos recursos, ou da falta de
generosidade do cacique, mas ndo hd mecanismos estabelecidos para dar curso a esse
descontentamento. As vezes alguns se expressam nos seguintes termos: “‘se eu fosse
autoridade, faria de tal forma, mas nés que somos de menor ndo vamos se meter”.
Os descontentamentos as vezes ficam represados por muitos anos, até que alguém
toma a iniciativa de enfrentar a autoridade constituida. Quase sempre isso & feito
depois de ampla articulagdo, que estd sempre sujeita a delagiio e a perseguicio dos
descontentes. Aquele que consegue catalizar os descontentamentos acaba por assurir
a lideranca. O sistema de prote¢fio ¢ semelhante a relagdo de vassalagem, ou
patronagem, descrita por autores como Silvermann 1965, Foster 1963 e outros.
Aqueles que sdo comandados ou subalternos devem trabalho e respeito ao chefe ou
patriio que, por seu lado, € responsavel por ele e deve prover suas necessidades que
sdo muito modestas se comparadas as dos ocidentais, trabalhadores urbanos.
Basicamente a preocupagfo se resume em comer bem, ter comida suficiente,
principalmente carne, que € considerada comida boa. E ser atendido em casos de
doenca. Essa forma de se relacionar se estende para fora das 4reas indigenas,
beneficiando amplamente os comerciantes que vivem nas imediagbes das dreas que
carreiam para si, praticamente, todos os recursos financeiros auferidos pelos indios.
Os indios se abastecem nos armazéns das vilas préximas e deixam, em garantia, seus
camés de aposentadoria, e seus cartGes de Banco através dos quais sacam seus
salarios. Tudo acontece, da perspectiva dos indios, de uma relacdo de confianga. Eles
ficam contentes com os comerciantes que vendem para eles e que, nos dias de
pagamento, os levam de caminhdo até o banco, da cidade mais préxima, para receber
seus proventos, pagar suas dividas e fazer novas compras trazendo-os de volta a
aldeia. Eles se consideram prestigiados por essas demonstragdes de gentileza. A
ineficiéncia da agéncia oficial (Funai) em se empenhar para assegurar-lhes pequenos
direitos, como a aposentadoria por invalidez ou velhice, abre um enorme flanco para

a “generosidade” dos bodegueiros, que se empenham pessoalmente para que os indios
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consigam se€ aposentar, porque sabem que todo beneficio obtido por um indio serd
“repartido”. Os comerciantes lucram e os indios permanecem eternamente gratos
pelos “favores™ recebidos. Soube, por um comerciante vizinho & drea do Xapeco, de
seu empenho para conseguir pensfo a uma crianga indigena deficiente. E nfo se pode
dizer que seu empenho nfo beneficie aquela familia, apesar dos interesses pouco
altruistas do empenhado comerciante. Por outra parte, no Inhacora, uma senhora
aposentada dizia com orgulho: “nds remos patrdo”, significando “temos alguém que
¢ responsavel por nés, que nos atende em nossas necessidades”. A relagdo com os
comerciantes ndo-indios que, do ponto de vista econdmico, vivem da exploragio dos
indios. No entanto, os Kaingang nfo percebem sua relagdo com os comerciantes
dessa forma. Ter um bom fornecedor de bens industrializados € motivo de orgulho
para o Kaingang: “eu fenho patrdo”. Isso significa, eu devo trabalho a ele, e ele me
deve protecHo: “Quando eu preciso, eu sou servido”. Os Kaingang contam com
satisfacio que se abastassem num determinado mercado “que tem de tudo” e que
quando ele chega 14 pode pegar do que quiser, com ou sem dinheiro. Isso o faz sentir-
se poderoso “por compartithar”, esse poder. Um cartdo de Banco retido ou o carmne,
nada significam em comparagfio com as mercadorias concretas que ele adquire na
hora que precisa!

Essa relacdo explica as promessas aos santos catOlicos, ao langrd (espirito
protetor) do kuid, bem como suas relagfes com os governos (pd’i mbégn) que séo,
segundo sua experiéncia, quem de fato tem poder para intervir na vida indigena, a
favor ou contra. Tiveram, por exemplo, o poder de estabelecer as reservas e diminui-
las. E hoje, o “governo” pode ajuda-los a recuperar suas terras ancestrais.

As relagBes de hierarquia e assimetria presentes entre as metades s#o
representadas pelos conceitos de fraco e bom (kréi e ha), por um lado, e forte, bravo

e ruim/feio (tar, id e kérég). A metade Kamé representa o sol, simbolo de forga,
poder (e poder destrutivo, inclusive). A metade Kairu representa a lua, como parte

fraca, um ex-sol, boa, provedora de vida na terra.
O conteudo desses conceitos € a relacdo entre eles explicam a relagfio de
patronato, ou de protegio. As qualidades mais valorizadas pelos Kaingang estio

relacionadas ao segundo grupo: tar, i e kérég (forte, bravo, ruim). Os Kaingang,
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como os outros J€ que sdo destemidos guerreiros, nio respeitam os fracos. Por isso
preferem a alianga com os forres.

A protecéo significa o englobamento do fraco pelo forte. Unindo-se ao que é
forte, participa-se , de alguma forma, da sua forga. O kui& tem poder; quem confia
no kuid fica sob sua protecfo. Ele € que vai proteger a familia para que nenhum mal
lhe acontega. Ele usard o seu poder em favor dos seus protegidos. A reciprocidade é
cumprir 0 COMpromisso, pagar a promessa, realizar a festa para o iangrd do kuid. A
mesma relacéio se estabelece com os santos catélicos e no trato com os comerciantes
vizinhos. Essa logica pode explicar, por um lado, o seu desejo de se aliar “aos
governos " para serem vencedores ou fazer parte do poder dos poderosos. Pode
explicar, também, como foi que, de guemeiros temidos os Kaingang se tornaram
dependentes e servis ao governo portugués/brasileiro. Quando venciam, governavam
os vencidos e se tornavam responsaveis por eles®. Como vencidos, esperam que os
vencedores sejam os responsaveis por eles, cabendo-lhes obedecer.

Os Kaingang ndo entendem responsabilidade como um valor individual, mas
social. Quem tem poder tem a responsabilidade. Quem nfo tem poder também n#o é
responsavel. Eles justificam o que fazem por ordem de uma autoridade: “Eu sou
mandado ”. Do mesmo modo justificam o que faca um funciondrio: “Ele é mandado”
(logo, ele nfio € responsavel, o responsavel ¢ quem o mandou).

Os Kaingang ainda desejam guerrear. SO a guerra parece dar eles uma
dimenséo de poder. As comunidades Kaingang que participaram de varias guerras,
como a do Paraguai, se orgulham disso; ¢ como se sé nas guerras eles pudessem
mostrar o seu valor. Atualmente muitos afirmam encontrar esse lugar na luta pela
recuperacio de suas terras.

A sua identidade ¢ produzida no embate ideoldgico com a sociedade regional.
Esse desejo de voltar a ser guerreiros pode ser explicade pela maneira como sio
vistos pelos néo indios. Quando matavam os regionais eram temidos, o que significa
para eles serem respeitados. Quando foram submetidos dentro dos postos e impedidos

de se vingar dos brancos, passaram a ser vistos com desprezo pelos regionais, que

83Esses cativos de guerra, os Kuruton — sem roupa — recebiam esposa e, da mesma forma que os
atuais agregados viviam fazendo trabathos para os da casa. Por outra parte, os donos da casa eram
responsdveis pelo seu bem estar.
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regionais, que véem toda diferenca cultural como uma falta, uma incapacidade, etc.
Essa percepgéo dos Kaingang pode ser comprovada por mim, quando em uma
das etapas de trabalho de campo em Inhacord (RS), fui convidada a falar para
professores da rede escolar, do municipio de Santo Augusto, vizinho da area
indigena. Em minha palestra procurei mostrar os aspectos importantes da cultura
Kaingang e respondendo as minhas colocagdes, uma das professoras presentes fez a
seguinte intervengdo: “anfigamente eu ndo tinha medo desses indios nossos aqui,
mas depois que eles invadiram a estagdo experimental, agora eu tenho”®. Ou seja,
os indios mansos néo sdo respeitados, mas se partem para a guerra, conquistam o

respeito dos vizinhos.

5 A referéncia & ao episédio ocorrido em 1995 no qual a comunidade de Inhacora recuperou terras que
o governe estadual lhes havia tomado e transformado em estagio experimental,
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III. O mundo dos mortos
II1.1. A morte e suas conseqiténcias imediatas

Para os Kaingang a morte € apenas uma mudanga da aldeia atual para a aldeia
dos mortos. As vezes, eles usam a expressdo “ele viajou” para designar o ato de
morrer, ou ainda, “ele foi para debaixo da terra”. O fendmeno fisico da morte nfio é o
fim do individuo, nem sua separacfio definitiva daqueles com quem fez comunidade.
A morte ¢, para 0s Kaingang, a dissociacéio entre o espirito e o corpo de uma pessoa.
Em muitos casos, € o processo culminante de uma auséncia prolongada do espirito,
afastado do corpo.

Os Kaingang, atualmente, aceitam a existéncia de entes patogénicos que
matam, mas estdo convencido que isto s6 acontece porque o espirito deixa o corpo
seduzido pelos espiritos dos mortos, ou enfeiticado por alguém. No Kiki, eles véem
que a motosserra (nos dias de hoje) derruba a arvore de araucéria, mas nfo antes do
kuii rezar para enfraquecer o seu espirito. E porque o espirito ja deixou a arvore, ela
esta proiprdin, enfraquecida, € que se pode corta-la, ou mata-la.

A morte de alguém coloca toda a2 aldeia em desespero. De longe, acorrem
todos os moradores a saber o que aconteceu. Os parentes mais proximos desmaiam e
sdo socorridos pelos demais.

O espirito do morto tem saudades dos parentes vivos ¢ deseja levar, consigo,
as pessoas que ama. Ele se preocupa com o bem estar de sua familia. Tem saudades,
principalmente do cOnjuge, dos filhos e netos pequenos. Todo o contato dos vivos
com o morto é contagioso. E para que os mortos nfo venham em busca do que lhes
pertence, suas rogas eram destruidas, panelas quebradas, animais sacrificados e
objetos de uso pessoal enterrados com o morto. O nome do morto nfo deve ser

pronunciado. Os brasileiros, que seguramente aprenderam esse costume dos indios,
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afirmam que o morto ndo sabe que estd morto; se o nome for chamado ele se
apreseﬁta. Por isso chamam “finado”, para que ele tome consciéncia que ndo pertence
mais a esse mundo. Algumas vezes simplesmente a palavra “finado” substitui, para
todo sempre, o nome do falecido. Os Kaingang também procuram ndo falar o nome
do morto, em hipé6tese alguma. Em portugués, também utilizam a palavra “finado” e,
em Kaingang, o termo de parentesco.

A parte mais perene do morto s#0 0s seus 0ssos e o seu nome. Os 0$s0s, ao
que parece, j& foram objeto, antigamente, de um segundo enterro®. Quanto ao nome,
que durante muito tempo nfo pode ser pronunciado, ¢ recuperado no ritual do Kiki.

O nome do morto € tabu e s6 com muito esforgo e um certo “desrespeito” se
consegue que pronunciem o nome de alguém morto. Delvair Montagner Melatti,
1976, explica essa dificuldade nas aldeias de S. Paulo e a adogfio de “apelidos” ou
nomes de brincadeira, como Kandire, Mulata, e outros. Eu associo a nfo utilizagdo
dos nomes indigenas ao fato dos Kaingang de S#o Paulo terem sido impedidos de
realizar o Kiki. O ritual do Kiki ¢ o tnico que separa definitivamente o morto, como
pessoa relacionada a determinada comunidade, do mundo dos vivos.

Atualmente, por ocasifio da morte de alguém, entre os Kaingang, o corpo é
velado por 24 horas, na casa do falecido, ou de um parente consangiiineo, ou ainda na
igreja cristd a qual € afiliado. O ritual acompanha as prescrigbes adotadas pela
familia®. Os cuidados com o morto sdo tarefas dos afins ou em casos especiais
estrangeirosm, jamais de consangiiineos.

Os que sdo afiliados a Igreja Catélica, acendem velas e chamam para rezar o

® Cf Hensel (1928). A questio do enterro sera tratada adiante.

6 Nesse caso ha os que s3o crentes e algumas igrejas impedem inclusive o choro, as velas e os cantos
em Kaingang., O corpo ¢ velado na Igreja e enterrado com a Biblia. Em 1993 vi um velério de um
jovem assim ,no Xapecd. Da familia, apenas a avo paterna estava no veldrio e reclamava por nio poder
chorar em paz (logicamente estava chorando). No Inhacord houve uma disputa entre os “catélicos” ¢ o3
“crentes” sobre o enterro de uma jovem mulher morta. Ela era catdlica mas a mée alegou que ela havia
se convertido na hora de morrer. O velério foi na Igreja Assembléia de Deus, mas isso nfo impediu que
0 vitvo passasse a noite dormindo ao lado do caix#o,

" Maniser (1930) afirma que em 1914 os funcionérios do SPI se ocuparam de realizar um enterro de
alguém que os Kaingang se recusaram a enterrar . Os funcionérios procederam conforme os Kaingang
orientaram e eles ficaram muite satisfeito com isso. Observo que Baldus (1947) afirma que os
Nhétkymby ou Wonhétky ficavam insepultos. Atualmente alguns péin sfio enterrados ou foram
enterrados longe dos outros ou fora do cemitério, a explicaciio é de que “eles comem os outros
espiritos”, se enterrarem junto muitos mais vio morrer.
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‘capeldo’®®. Essas oragdes podem ser tanto catélicas quanto antigas oragdes em lingua
Kaingang. Segundo afirmam, essas oragSes Kaingang seriam as mesmas que
costumavam dizer antes da existéncia das igrejas. Essas oragGes antigas sdo cantadas
pelos rezadores acompanhadas de um chocalho feito de cabaca e milho, instrumento
ritual chamado de xygxyg, que ¢ também usado no ritual do Kiki. A comida para os
que vém ao veldrio e a bebida, principalmente para os rezadores, nio podem faltar.

Antigamente o enterro era uma obrigacdo apenas dos especialistas do ritual do

Kiki e dos péin, encarregados de todas as funcdes relacionadas com os cuidados do
morto. E uma vez constatada a morte, o morto era arrumado e carregado s costas
dos péin até o local do sepultamento (atualmente, o cemitério), como relata Maniser
para os Kaingang de Séo Paulo ¢ me relatou Rétukd, da 4rea do Apucarana, PR.

Também na é4rea indigena do Ivai, PR, referem que o cuidado com o morto ¢

obrigac8o das pessoas da metade contréria a que pertence o morto € que possuam esse
papel ritual. Este jhe € conferido no ato da nominacio (cf. Veiga 1994). Os nomes
pessoais dessa classe cerimonial, chamados jiji kérég (nomes ruins ou fortes) e, por
essa razdo eles nfio sdo afetados pelo espirito do morto recente, embora cumpram
também rituais de auto-purificago:
os indios que voltaram do enterro acenderam um braseiro sobre o lugar onde
ocorreu a morte. As multheres traziam mitho e o cozinhavam em vasilhas
colocando cacos de argila aquecidos ao fogo (isto & provavelmente um
procedimento ritual). Eles acamparam assim, neste lugar, durante trés dias
inteiros.

Os homens se pintavam com linhas negras no peito: segundo eles, isto os
preservava da morte {...). Duranie estes trés dias se come somente mitho e
palmito (& carne é proibida), passado este tempo, n&c se tem mais nada a
lamentar e retorna-se aos domicilios habituais. E de costume difundido de uma

maneira geral entre os indios, 0 abandono da moradia para lamentar a morte.
(Maniser 1930)

No XapecO os pein costumam pintar pulsos de preto como se fosse um

bracelete. Os pulsos pintados &, assim, a marca distintiva dos péin. Quando pergunto

8 Derivado do termo ‘capela’, o ‘capeldo’ €, para os Kaingang atuais, o responsavel por atos litirgicos
tomados de ‘empréstimo’ ao catolicismo. S&o, por exemplo, os ‘puxadores’ ou ‘cantadores’ de tergo.
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a alguém sobre sua pintura, se ele ¢ péin colocara uma mio no pulso fazendo um

movimento circular para indicar que ele ¢ pintado nos pulsos.

1.1. Os cuidados com os mortos

Maniser assim descreve o enterro que presenciou em Sdo Paulo em 1914.
Segundo ele os parentes se entregam as lamentagdes e aos ndo parentes cabem a

execucdo dos ritos funerarios e das exéquias

Aos dois individuos que se mantém acocorados proximos do cadaver, acabam
de se juntar outros dois, munidos de molinetes®™ de madeira formada de uma
pranchinha mével que gira ruidosamente em volta de um eixo. Depois eles se
levantam e, continuando todos seus cantos, andam ao redor do cadaver {no
sentido oposto ao dos ponteiros do relogio). Em altos brados proferem, cada um
por sua vez, um discurso modulado enquanto que os assistentes continuam a
gemer suas melodias ligubres. Roda-se em fila em varios momentos. Seus
cantos cessam enfim,

Esses cantos mortudrios que acontecem no “velério” sfo condicio para
posteriormente se realizar o Kiki para ¢ morto. Os cantos esclarecem ao morto a sua
situagdo e indicam como ele deve proceder para chegar 2 aldeia dos mortos. Apos o

canto

Ligam as maos do defunto e embrutham-no bastante apertado. Colocam-the
no pescoce seu colar; todos seus pequenos utensilios sdo embalados numa
cesta e no ndup3 [cesto de guardar pequenos objetos, como pontas de fiecha,

etc]. Um grande né corredio de cipd € trazido da mata: encaixa-se os joelhos
dentro da fivela e passa-se o ¢ipd na nuca; o corpo é atado no meio, na altura
do diafragma, por uma segunda corda de cipd: o corpo é bem apertado (Fig. 5).
Nay 6 carrega o cadaver nas costas, - costa a costa -, sustentando com a testa o

né corredio. Todo curvado sob seu fardo, sem cessar de modular seu canto .
ritual, ele desaparece a passos rapidos na mata. Ele toma a trilha que leva ao
cemitério (esquema, Fig. 5). Os outros recolhem suas vestimentas e suas
provisbes para comer & o seguem, homens e mulheres.

Depois de algumas centenas de passos, os cantos cessam. Os carregadores



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 2 - Cap. II1/ 1. Veiga, 2000 - 159

se revezam varias vezes; as vezes sdo as mulheres que levam o cadaver. Ha
aproximadamente meia hora de marcha até o cemitério " (Maniser 1930:
traducao minha).

Veja-se o desenho de Maniser (Fig. 5) sobre a forma de carregar o morto.

Relatos que ouvi dos Kaingang atuais levam-me a crer que esse era o antigo
procedimento dispensado ao morto, antes do contato com “os cristdos™.

Telémaco Borba (1908) afirma que, se o doente piora, os parentes se reinem a
sua volta implorando que nfo se va, prometendo-lhe presentes para que permaneca
com eles. Morrer ¢ uma forma de vinganca contra os vivos e os mortos s8¢ sempre
acusados de morrer por querer, isto €, de abandonar os seus. No entanto, se percebem
que a morte € inevitavel, lhe prometem o melhor enterro, kurus (cobertores, roupas)
novos, Kiki, etc.

Se morre, imediatamente o enterram, deitado com seu arco, flechas, curl e
machado, em uma cova superficial, forrada e coberta com madeiras e terra por
cima destas, fazem seus vinhos e convidam os vizinhos para levantar a
sepuitura, carregando terra em cestos, deitando-a sobre esta, até tomar a forma

de uma piramide cdnica, de dois a quatro mefros de aliura e seis a oitc de
didmetro na base; concluido esse servigo, dirigem-se todos ao rancho de onde

% N.T. Do francés: crécelles talvez seja uma espécie de zunidor.
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saiu © morto e principiam todos, sentados ao redor de um comprido fogo, a
beber o quiqui e cantar as agbes do morto; depois de ja um pouco quentes,
levantam-se cantando e dangando, aos saltos compassados, ao som do maraca
(xii), vao dando volta ac grande fogo, e assim continuam, ora sentados, ora em
pé, sempre cantando e sempre bebendo, até acabar o vinho: entdo, véo lavar-se
g0 rio e dormir. As mulheres, filhas, mie e irmas do morto, choram-no ainda por
muitos dias. Para as criangas n&o constroem estas piramides; enterram-nas em
covas rasas e nao fazem festa (Borba 1908:13).7

O choro ritual ocorre durante os veldrios e durante os rituais do Kiki; as
parentes consangiiineas, do morto, so as que o pranteiam lembrando sua vida e seus

feitos.

1.2. Morte de solteiros, criangas e estrangeiros

Quanto mais veltho o morto, maiores perigos representa para a comunidade,
porque possui mais conhecimento, mais poder e mais relagdes, portanto hi um
investimento maior na separa¢io dele da comunidade.

Quando as pessoas sfo solteiras ainda, apenas os pais guardam luto e por ela
se faz Kiki. As criangas pequenas que ainda ndo aprenderam a falar, segundo um dos
kuid do Xapecd, ndo tem espirito ainda, por isso, nfo se faz Kiki por elas. Duas
criangas pequenas recentemente, no entanto, foram colocadas na lista daqueles por
quem deveriam rezar o Kiki. A mde das criancas justificava dizendo “esses nossos
pequenos ainda estdo kutu”, ou seja sem entendimento. Essa resposta em nada
esclarece sobre o fato do ritual incluir criangas. N&o posso afirmar se isso se deve a
uma mudanga de postura, ou se havia casos onde se fazia Kiki também para criancas
pequenas. Aponta no entanto, a cerimdnia do Kiki como importante para abrir o
espirito do morto e fazé-lo compreender sua nova condicéo.

Acompanhei o caso de uma mie que perdeu uma menina de um ano, chorou

muito, reclamou com a filha morta por lhe ter abandonado, etc. Passado algum tempo

™ Quanto s bebidas dos Kaingang; entre as quais estd o kiki, Borba informa que "preparam duas
qualidades de bebidas fermentadas, cujo fundo principal ¢ o milho nhara. (BORBA 1908:14-5).



Cosmologia ¢ Praticas Rituais Kaingang / Parte 2 - Cap, 11 / 1. Veiga, 2000 - 161

engravidou e teve outra menina, e considerou, assim, que a filha tinha voltado para
ela.

No Rio da Virzea ha dois homens ndo indios casados com mulheres
Kaingang. O cacique ja os preveniu que, no dia em que eles morrerem, serfio
enterrados na cidade e nfo no cemitério da aldeia. Esse € exclusivo para os Kaingang.

“No numbé, nio tem branco, 14 nfio tem misturanca ”, afirmam eles.

IX1.2. O cemitério

O véntkej, “cemitério”, € literalmente “o lugar da sepultura™, considerando
que outrora a sepultura era um grande monumento no qual eram enterrados, a oeste,

um Kameé, e a leste, um Kairu. Na area indigena de Vanuire conserva-se ainda um

desses timulos antigos, que pude ver, filmar e fotografar. Esse timulo ¢ a primeira
morada do morto’', por esse motivo a sepultura é preparada para haver o maior
conforto para o corpo do morto. Maniser relata o enterro que presenciou em 1914
onde explica que o cemitério localizava-se numa clareira aberta no centro da mata,
onde eram abundante os coqueirais. Nesse lugar ja havia dois timulos iguais ao que
representa no desenho a seguir. Em meia hora, utilizando-se das folhas de coqueiro os

assistentes constroem duas cabanas: Uma para si e outra que abrigara o defunto
enquanto se prossegue com a preparacdo da cova.

As mulheres, neste momento, acendem o fogo e comegam a cozinhar ¢ mitho e
as aboboras frazidas com elas. Dois homens comecam a cavar um fosso: para
isso eles retiram uma parte da superficie do timulo (ao meio-dia); os ouiros
desaparecem na mata, e logo escuta-se 0 som dos golpes de machado com os
quais eles derrubam as palmeiras. Eles medem, com a ajuda de um galho, o
comprimento das toras necessarias sobre os troncos abatidos; estas toras (de

7' Carneiro da Cunha, observa para os Krahé que: ”Os mortos parecem estar ligados a terra que lhes
recolheu a ossada, nas aldeias antigas onde foram enterrados™(1986:73-4)

" A escotha desse relato deve-se ao grau de detalhe, ao cuidado da anotacsio de Maniser sobre o
préprio processe de sua produgfo, mas hé muitas referéncias e descrigdes desse tipo de enterramento
Kaingang (Ambrostti 1895:348, Mabilde 1997:163-6,Borba 1908:13; Hensel 1928:69-70; Drumond &
Philipson 1947:388-390).



Cemitério antigo

Tamulo conico na drea Kaingang de Vanuire (SP), 1999
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um comprimento de aproximadamente 3 metros! s@o levadas juntas ao
camitério.

Quando a cova alcanca uma profundidade tal que sua borda passa
aproximadamente 75 centimetros da cabeca dos coveiros, eles abandonam
seus trabalhos e scbem & superficie com a agjuda de um gatho inclinade. Jogam-
se entdo na cova, tufos de malo e folhas de paimeiras amarradas; as chamas
vigorosas lambem as paredes da cova. Quando a cova se resfria um pouce, os
trabalhadores descem ac seu interior, retiram os pedagos mal-gueimadoes, ¢
carvao, limpam e aplainam cuidadosamente o fundo. Enquanto istc. os outros
estdc ocupados na preparagdo de varas que servirdc para recobrir a cova {..)
Coloca-se o lado exterior, coberto com a casca, dentro da cova.; o lade interior &
cofado contra as paredes da cova. As pranchas fincadas formam uma palicada
compacta que recobre toda a cova.(...) E sobre este leito que coloca-se com
precaugdo o defunto; até 13, ele tinha ficado deitado a uma certa distancia. La,
gle & desembaragado de suas amarras e estas sao jogadas fora da cova. A
cova nac € suficientemente grande para que se pudesse esticar suas pernas;
também o corpo conserva a forma gue tinham-ihe dado: ele permanece deitado
sobre as costas, os joelhos dobrados, e recoberto por um ccebertor (..} perto da
cabeca s8o0 colocados os utensilios do morto: sua cesta, seu machado, sua
garrafa; finca-se dentro da cova suas flechas e seus deis arcos, de tamanhos
diferentes; depois pendura-se num bastdo seu chapéu de feltro (dado pelo
governo); o ndupd| cesto], cheio de pequenos objetos, & suspendido sobre uma
corda ac alto, acima da cabeca A cova esta enfim completa. Por ¢cima, rolam-se
as vigas de palmeira no sentido do comprimenio, sem deixar, tanto quanto
possived, fendas entre elas. Conclui-se o telhado dispondo, transversalmente,
como telhas, franjas de folhas de palmeira preparadas da mesma maneira que
para o teto das cabanas. Este telhado compacto & reccherto de terra. Pegam-na
a uma certa disténcia do antigo buraco que, neste lugar, esta uniformemente
coberto: uma fossa nova & cavada um pouco mais ionge, pela parte exterior {...)

Durante todo este trabalho nada se cantou; os assistentes tinham um ar alegre
e despreocupado e, se nes acrescentarmos que da ceriménia participava "uma

mulher do proximo” com seu novo protetor, assim como Rerig com sua kaike,

compreende-se bem gue aguilo se parecia muito a um divertimento. Os indios
passaram a noife no cemitéric; & de costume, ne dia seguinte de manha,
recobrir mals uma vez a cova de terra; este trabalho & acompanhado, desta vez,
por cantos rituais: finralmente todo munde voltou para casa. Esta descricdo do

enterro esta de acordo com o0s relatos de empregados em relacdo aos obilos

- 162
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que tinham podido observar anteriormente. (Maniser 1930: 781-2- trad. minha)

Essa forma de enterramento antiga lembra a montanha de Krinjijimbe”, onde

os espiritos de Kamé e Kairu foram morar quando morreram durante a grande

inundacdo. Essa reprodugio da sepultura em forma de montanha, ao rememorar o
que fizeram os herdis fundadores, deveria permitir que o mesmo acontecesse com
cada um dos mortos: regressar ao mundo dos vivos, imbuidos do poder criador.

No desenho de Maniser (pagina seguinte), podemos ver que as antigas
sepulturas Kaingang sdo um simbolo referencial, representando a montanha

salvadora, ou a primeira sepultura onde as almas de Kamé e Kairu foram morar. Esse

simbolo une o ritual do enterro, com o mito de origem do povo. Ao redor do timulo-
montanha hd uma vala de 1,5 metros de largura e cerca de um metro de profundidade,
que se enche de dgua com as chuvas, e que pode simbolizar o rio que a alma deve
atravessar para chegar ao mundo dos mortos. O Kaingang Biriba, da aldeia de
Vanuire (SP), onde ainda se encontra uma dessas sepulturas, me afirmou que esse

buraco € o péni véntkej, o sepultura do cdgado. Isso remete & observagio de

Nimuendaju (1913) de que um dos perigos que ronda a alma do morto, em seu
caminho para a aldeia dos mortos, € ser devorada por um cagado.

Essa sepultura possui lugar para dois enterramentos, que representam cada um
dos heréis mortos. S&o enterrados com eles os utensilios pessoais que precisarfio no
mundo dos mortos. A relagiio com a montanha que serviu de “morada” a Kamé e

Kairu e os rituais de Kiki para os mortos, fica evidente na exigéncia que ele seja

celebrado para os mortos de cada metade.

O desenho de Maniser, coloca em evidéncia, ao lado da sepultura, um bastio
pintado, sob o qual foi anotado ka kdnguru, que significa apenas pau pintado. Ele é
um simbolo multireferencial. Nas atuais sepulturas se colocam atualmente cruzes e

durante o ritual do Kiki colocam-se cruzes pintadas com as marcas clanicas do morto.

™ O “nome” aparece em Borba (1908), que ndo he dé uma interpretac@io etmologica, ndo sendo tarefa
facil fazé-lo sem contexto na prdpria iingua. Na methor hipétese podem-se reconhecer os termos kri =
montanha ou cume, jiji = nome, mbé = junto de/com (posposigao). Isso parece sugerir mais um engano
de Borba do gue urna denominagio.
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E possivel, portanto, estabelecer uma relagdo entre esse obelisco, encontrado nas
sepulturas Kaingang, e as atuais cruzes Kaingang, que seriam umaa adaptagio cristi.
Por outra parte, ele ¢ também o mastro que vai aparecer como simbolo fundador do
mundo na Festa do Kuid, no Inhacora. E também a arma de guerra favorita dos
Kaingang, os cacetes (kamrdr), que quando deixados empilhados no campo inimigo,

significava que tinham desistido de luta.

LVEPRELE - KAy gt [T

Faspang.

KAINGANG [380 Pavee).

| R ey Ll

o g
S TS

oo s .



Cosmologia € Praticas Rituais Kaingang / Parte 2 - Cap. III / 1. Veiga, 2000 - 165

Esses antigos enterramentos sdo registrados em diferentes lugares e por
diferentes pessoas, atestando a sua generalidade e difusio entre os grupos Kaingang.
Frei Luis de Cimitille, registra para a regifio do Tibagi, norte do Parand, por volta de
1880:

Exalado que seja o (itimo suspiro é imediatamente levado o morto para o jugar
da sepultura, carregado por trés homens, segurando um na cabecga, outro no
meio do corpo e o terceiro as pernas, indo o0 caddver envoito em um pano
(curu) e seguro por amarrithas. Chegado a seu destino abrem uma cova que
mede sempre 7 palmos de comprido, 3 de largura e 4 de fundo tendo para esse
servigo uma bitola exata, foram essa cova com folhas de palmeira e metade da
casca de arvore que servia de cama ao falecido, e depois com grande cuidade o
depositavam na sepuitura com a cara para o poente, servindo de travesseiro, os
SEeUs CUTOS & penas.

A direita colocam todas as suas armas e um ticdo de fogo aceso. Cobrem
depois com paus gue alcangam de um lado a outro da sepultura em cima dos
quais péem a ouira metade da casca de sua cama para evitarem que a terra
caia sobre o corpo tapam todos os orificios com folhas de palmito e enchem a
sepultura com terra que vao depositando até a altura de 10 a 12 palmos, dando-
lhes um forma conica. Acabado o enterro, voltam todos para a sua cabanas
guardando rigorosc siléncio. As mulheres do falecido fecham-se em um
pequeno rancho apartado por espago de 8 dias’, tendo de carpir [chorar] ao
romper da aurora, a0 meio dia e a0 entrar o sol, 0s mais tratam de arranjar o

necessario para a festa dos mortos. (Cimitille 1882)
Os Kaingang contempordneos nfo estdo utilizando mais essa forma de
enterramento, a néo ser pela profundidade da cova. Em Rio da Varzea o kuid Fwotaj
afirmou que ele € que coordena o enterro; ele manda os coveiros fazerem o buraco

(cava) e depois oa retira 14 do fundo ¢ exorciza aquele buraco para que o espirito deles

ndo fiquem dentro e eles venham a morrer. A sepultura continua sendo feita

™ Koenigswald, que toma as informagdes com Cimitille, agrega no entanto outras, afirmando que “uma
das preocupagbes dominantes € o preparo de bebidas inebriantes: mastigam o milho € o pinhdo para
facilitar a fermentag@o e os colocam em vasos de barro perto do fogo. Misturam esse caldo repugnante
com o mel fabricando assim uma bebida generosa a que ddo o nome de aquiqui, servem-se, também do
mesmo preparo sem adicionar o mel denominande-o goioféd - 4gua azeda. Qito dias apés a morte
celebram a ceriménia do vaequefu = a danca dos mortos, convocados pelo toque do saqueré (buzina)
retinem-se na cabana dos parentes do falecido, todas as familias da taba com os corpos tatuados de
negro. Reina respeitoso siléncio. Ao redor da fogueira que quase se estende de uma extremidade a
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obedecendo alguns rituais. Eu imagino que o ato de queimar folhas dentro do buraco
ndo tem outro sentido a nfio ser o de obrigar os espiritos dos coveiros a sair de dentro
dele, antes que o corpo do defunto seja ali colocado. Logicamente, se o espirito
permanecer na sepultura acompanharé o espirito do morto, ocasionando a morte da
pessoa. Também a kuid Ana Vengri, da mesma aldeia, diz que € ela que determina as
pessoas que carregardo o morto e em que momento o corpo sera retirado da casa para
o cemitério, o que indica novamente, que atos aparentemente comuns estdio cercados
de ritos que podem nos passar despercebidos. Quem ordena a feitura da cova, quem
ordena a retirada do cadédver da casa, que acompanha ou ndio o enterro etc.

Frei Cimitile enfatiza que para fazer a sepultura é necessario usar a “bitola
exata”. Os Kaingang atuais afirmam o mesmo, ou seja, se a sepultura for maior ou
menor que o defunto para qual estd sendo preparada, alguém morre. Atualmente
pode-se ver nos cemitérios diferentes formas de enterramentos, mas nfio hd mais
grandes timulos. Muitos s@o apenas monticulos de terra. Outros, como na aldeia de
Pinhalzinho, na area do Xapecd (ver foto), costumavam fazer pequenas casas de
madeira sobre a sepultura do morto. Um rapaz dessa aldeia, ao morrer seu av0, dizia
que queria fazer uma casa sobre a sepultura do MF para que ele néo ficasse tomando
chuva. Eu creio que as inovagbes nos timulos tem relacio com as inovagdes das
casas, porque os timulos s#o entendidos como a casa dos mortos. Num primeiro
momento os materiais usados eram troncos e folhas de palmeiras, ou seja 0 mesmo
material do qual se fazia a casa dos vives, num segundo momento sfo casinhas de
madeira, tal qual as casas dos vivos, feitas de madeira de pinho e, recentemente, as
casas consideradas de “boa qualidade™ sdo as casas feitas com cimento e tijolos. Dar
portanto, aos parentes mortos, “uma casa melhor” é uma demonstragio de aprego e
respeito, por isso se pode ver ja alguns timulos de cimento, como nos cemitérios dos
ndo-indios. Nas descricdes atuais do mundo dos mortos (ver adiante), verifica-se que

os Kaingang admitem que os weinkupring aceitam, no mundo dos mortos, as

mesmas inovacdes experimentadas na aldeia dos vivos.

O costume de realizar velorios parece ter sido introduzido apds o contato com

outra. As mulheres tomam assento nas filas fraseiras....” Koenigswald (1908)



1. Cemitério da Aldeia Pinhalzinho, P.1. Xapeco (SC), 1991



2. Cacique Jodo Elias e sua esposa, Laurinda Kanhero,

no eemitério da aldeia de Rio da  Ya@rzea (RS), 1999



Sepultura Kaingang refeita por ocasido do 7 dia
Ivai (PR) abril de 1999
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os cristdos. O veldrio, que atualmente ocorre em todas as areas Kaingang, nos parece
muito natural, porque nos também temos esse costume. No entanto, o velério tal qual
acontece atualmente, bem como as pinturas profilaticas para se aproximar do morto,
sdo relativamente recentes. No Inhacora afirmam: “Antigamente cemitério para nés
era medo””. Tradicionalmente s6 iam ao cemitério ou prestavam servigos funerdrios
as pessoas que sdo péin, ou seja, com nomes fortes ou ruins (os jiji kérég) de cada
uma das metades. Mesmo assim, afirmam que a prestagio de servigos fiinebres era
sempre realizada por pessoas de metades diferentes. Uma pessoa do Ivai atribui a sua
quase morte, € a ida ao mundo dos mortos, ao fato de ter lavado um defunto da
mesma metade, mesmo sendo possuidor de um nome jiji korég.

Em 1995, Geni Rétukd, da 4rea do Apucaraninha (PR) me explicava que sua
avo the dizia que o morto era levado para o cemitério assim que era constatada a
morte. A maneira de carregar o morto, no norte do Parana, era similar a descrita por

Maniser para os Kaingang de Sdo Paulo:

Havia alguns que morria, mas voltavam. Uma ‘moca feita’ morreu e dai o cemitério
era longe e era tudo a pé. Hoje, os indios arrumam um carro e ja vai. Minha avé dizia que
eles ja tinham o ‘negodcio’ de carregar o defunto, que passava a testa e tinha que ser cosia
com costa, nao podia virar aquele defunto para a banda da frente da pessoa, tinha que ser
virado as costas. lam carregando o cadaver nas costas. Quandc um cansava outro pegava.
Havia noite de eles passarem a noite com aquele defunto. Assim aconteceu no caso daguela
moga. Anoiteceu e eles ainda ndo tinham chegado ao cemitério. Entdo fizeram um fogaréu
para passar a noite ali, e colocaram o cadaver da moga um pouco mais retirado. Eles n&o
usavam caixfo, a pessoa era enrolada num kuru, e eles cobriram o cadaver com folhas de
palmeira. Quando foi 1a pela meia noite, a moga voltou a si. E ela comecgou a apalpar as
folhas do coqueiro & para ela ja representou a terra que estava em cima dela. Entao ela
comegou a gritar, desesperada ai eles correram la acudir ela, ela ja tinha voltado. Entdo
voltaram com a moga para casa, para {ras, mas ela ja foi caminhando. Chegou [4 estavam
toda aquela gente, mae e tia tudo desesperada e nem acreditaram que ela finha voltado. De
certo ressuscitou.

Eu dizia para a ave, entdo vocés deviam ter guardado [velado] esses indios. Vai ver
que enterravam até vivo. Decerio que é por isso gue hoje eles dizem gque tem que guardar 24
horas.

7 Santa Miguel, Inhacora RS- 1997.
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As recorrénias e pequenas diferencas de procedimento

Dos diferentes relatos orais ou registrados pela literatura fica evidente que
acontecia um “velério” no cemitério, que durava o tempo necessirio para a
preparacdo da sepultura. Aqueles que iam ao cemitério e velavam o morto eram
apenas os péin os demais permaneciam na aldeia. Também cabia a deles a
responsabilidade de organizar o Kiki. No Ivai “aqueles que vinham do cemitério, ja
vinham divididos e pintados”. No entanto ha pequenas inversdes: Para os Kaingang
Paulistas Maniser afirma que: a aldeia era abandonada, apenas a viliva ¢ os péin
ficavam nela cumprindo o resguardo de luto. No Parand, os demais ficam na aldeias
enquanto os viuvos sdo levados para o mato. Sendo portanto, da mesma forma
separado dos demais. Em Santa Catarina e Rio Grande do Sul, atualmente néio estio
mais indo para o mato ou levando os vilvos para o mato. Todos permanecem na
aldeia, as vezes 0s viivos permanecem na mesma casa que seus filhos e netos
cercados no entanto de proibi¢des: ndo olhar fixo para ninguém, nfio pegar criangas,
ndo comer com os demais. Nio se levantar antes dos demais, ndo pisar no rastro de
ninguém. “Quando a viliva vai para passear , ela vai na frente, ninguém pode ir
adiante dela senfio morre”. Outros ocupam uma casa abandonada da aldeia, onde
fazem seu vdkre (dieta ¢/ ou reguardo).

Os autores afirmam que a sepultura n3o era jamais abandonada, mas renovada
de tempos em tempos. Atualmente se reza pelo morto no sétimo dia, depois de um
més ¢ depois de um ano de falecimento, quando a comunidade vai ao cemitério rezar
um tergo ¢ acender velas. Verifiquei, no Ivai, que no sétimo dia do falecimento de
uma pessoa havia sido acrescentado mais terra ao cdmoro da sepultura. No entanto,
em parte alguma se encontram tamulos atuais grandes, como 0s que eram realizados
no passado. A limpeza do cemitério é feita também duas vezes por ano: na Sexta-
Feira Santa (quando ‘o filho de Deus esta morto”) e no dia de Finados (ou ‘dia dos
mortos’: 2 de novembro). Esses prazos e datas, que coincidem com as tradi¢Ses das

comunidades cat6licas envolventes, nfio sfo aleatérios para os Kaingang. Foram
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reelaborados a partir de um calendério que faz algum sentido para eles, como os 8
dias de reclusdo para os Kamé e 40 para Kafru, e um ano para a festa do Kiki (como
tempo minimo).

Os objetos pessoais do morto continuam a ser enterrados com ele ou
colocados sobre a sepultura: a garrafa de cachaca, a bola de futebol, chupeta,
mamadeira, pecas de roupa estio normalmente sobre a sepultura. No Inhacori as
familias pentecostais tém, em lugar da cruz, um pau que recebe na ponta uma estrela,
diferenciando-se da cruz utilizada pelos catdlicos. No Rio da Viarzea o cemitério é
pequeno, cerca de uns 40 metros quadrados. Eles dizem que a primeira pessoa
enterrada naquele lugar € que abriu aquele cemitério, € portanto o “cacique” do
cemitério, fazendo um paralelo com aqueles lideres que abrem uma nova aldeia.
Nessa area afirmam que, se abrem uma sepultura e encontram o0ssos, separam 0s
ossos de lado e depois enterram junto ao novo cadaver. No Xapeco, eles nio enterram
sobre outros ossos. Quando encontram ossos percebem que devem ampliar 0 espago
do cemitério, que no caso ¢ cercado com uma cerca de arame, mas a ampliagiio do
cemitério necessita autorizagdo ¢ intervencdo dos rezadores de Kiki, que devem rezar
pedindo autorizagdo dos mortos para mexer nesse espago. A cerca representa um
limite entre o espago dos vivos e 0 espaco dos mortos.

Os veldrios sfio as Unicas ocasides em que a bebida alcodlica é liberada
oficialmente, nas areas Kaingang. A pinga hoje substitui as bebidas fermentadas dos

Kaingang.
IIL.3. O weinkupring iamé : a aldeia dos espiritos dos mortos

Apesar dessa variedade de situagBes e da enorme dispersdio, os Kaingang
partilham muitos aspectos de uma mesma cosmogonia. Um desses aspectos € a crenca
na aldeia dos espiritos: weinkupring iam®. E para 14 que se dirigem os espiritos
dos mortos, e também ¢ de 14 que vém os espiritos das criangas que vio nascer. Para
14 se dirigem os kuié, durante a noite, paré se inteirarem das novidades que podem vir

a acontecer no mundo dos vivos, para descobrir ¢ resgatar almas que se desprendem
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dos seus corpos aliciadas pelos seus parentes mortos. Sem a intervencio do kuid, a
morte fisica dos corpos acabaria ocorrendo, porque o corpo ndo resiste por muito
tempo sem espirito.

Essa aldeia dos espiritos, que na area do Xapecd chamam também de numbé,
ndo é um lugar espiritual que mora na imaginacfio dos vivos, mas uma aldeia como
outra qualquer, embora, de alguma forma, se encontra em outro plano. Pessoas vivas
que se perdem na mata, ou que se encontrem sozinha, ou que passem a pensar muito

em seus mortos, podem chegar ao weinkupring iamé. L4, as pessoas vivem da

mesma maneira que no mundo terreno. Os vivos que acaso se aventurem naquele
outro mundo podem retornar 2 esse mundo desde que, por exemplo, ndo comam com
aqueles que sdo espiritos. Antigamente as aldeias Kaingang realizavam
periodicamente uma festa para os mortos recentes, que tenho referido como Festa do
Kikikoi e que Baldus estudou em Palmas, em 1933, chamando-a de culto aos mortos
(Baldus 1937:25-69). Atualmente apenas a comunidade Kaingang da 4rea indigena de

Xapeco (SC) realiza essa festa, para a qual, os espiritos que moram no weinkupring

iamd vém a aldeia dos vivos. Quando isso acontece, os espiritos sdo vigiados pelos
rezadores e por uma categoria de dangarinos, os tampér, para que nfio bebam do kiki
destinado aos vivos, e assim n#o se confundam os estados de vivos e mortos (cf.
Veiga 1994:77), ou seja, nfio haja entre eles consubstanciacio.

Afirmam os Kaingang que a morada dos mortos fica para o lado oeste.
Descrevendo o caminho da alma depois da morte, segundo dados que colheu no Ivai

(PR), Nimuendaju relata:

‘No momento da morte do individuo a alma (vaekupri) entra no chao
imediatamente a0 lado do lugar da morte, e comega sua viagem. Para ensinar o
caminho canta-se muito junto ao cadaver. De primeirc a alma passa por um
caminho escuro, mas logo sai outra vez no claro e encontra um toido onde
alguns defuntos lhe oferecem comida. Se ele come tem de continuar a viagem,
se nao ele voita para sua casa, e assim se explica os casos de pessoas que ja
pareciam mortas voltarem a si. Para 14 desse ponto comega para a alma as
dificuldades do caminho: primeiro tem uma encruzithada que conduz um lugar
onde uma vespa preta, gigantesca (Kogfumbygn), espera as almas que erraram
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o caminho para devoré-las. Num outro fecho (sic)™ acha-se um lago armado
para cagar a alma e joga-la dentro de uma panela com &gua fervendo.
Finalmente a alma tem que passar por uma pinguela estreita e lisa sobre um
brejo. Quem escorrega e cai é devorado por um grande caranguejo {outros
dizem por um cagado). Além da pinguela a alma encontra o toldo dos defuntos
onde os seus conhecidos ja estdo lhe esperando com gbio-rupri (sic) para
dangar” (NIMUENDAJU 1993.63-4),

Os Kaingang das vérias aldeias estfo de acordo que hd espagos que a alma
deve percorrer até o mundo dos mortos. Em Rio da Véarzea (RS) explicam que
primeiro a alma passa por uma aldeia animal, onde a alma vai pagar os maus tratos
que fez aos animais. Da mesma forma como se tratou os animais, assim a alma serd
tratada. Também ouvi no Xapeco, que se deve tratar bem os cachorros que eles serdo
0s primeiros que a alma encontra no seu caminho.

Depois a alma deve atravessar um rio passando por uma ponte, estreita ou
larga, dependendo da quantidade de ‘pecados’ que tenha. Ela corre o risco de cair no
rio, no fogo, ou num precipicio.

U relato de Inhacora ilustra a percepcfo Kaingang da desintegracdo da alma.
“Na lua’’ eu posso entrar 1&, tem caminho e chegando 1& tem varios caminhos’
afirma o kuid. A esposa dele completa: “Ele foi atrds de uma [alma], a mae do (...).
Ele foi atras dela, mas ela ndc quis voltar. Ela caiu no buraco e os cachorros
corriam atras dela. Ela correu dos cachorros, caiu no fogo e as cinzas dela
comegou a subir, e ele ficou olhando. Isso porque ela naoc levava a sério as coisas.
Ela era muito... roubava o marido da outra”.

A alma pode também atravessar o rio de caico (kokéi = canoa). Finalmente,
ela chega no weinkupring iamd (weinkupring = espirito, iamd = aldeia ou lugar).
L4 ela € recebida com festa. E passa a viver com a comunidade dos mortos, parentes e
amigos. L4 as almas inclusive se rejuvenescem. L4 vivermn da mesma forma que na

aldeia terrena, aparentemente realizando as mesmas atividades que faziam aqui, neste

™ Qs dois (sic) que se encontram nesse trecho referem-sse a erros de transcrigdo dos manuscritos de
Nimuendaj:. O primeiro, onde se & “fecho’ deveria ser “trecho’; ¢ o segundo, onde se & ‘gbio-rupri’
deve-se ler ‘goio-kupri’ [goi kupril = dgua branca.

Aqui se vé uma apropriacdo que pode estar ocorrendo das informacGes novas (da possibilidade
humana de andar na lua). O kuid diz que no sol ele nZo pode andar. Da mesma forma, os cataclismas
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plano dos vivos.”

A experiéneia de ir a0 mundo dos mortos é muito comum entre 0s povos
Indigenas em ocasides de doenga, € pode significar uma iniciagdo xamanica. Varias
pessoas relatam a experiéncias de vivos que na aldeia onde vivem os espiritos dos

mortos. S#o esses relatos que nos permitem conhecer como sio essas aldeias:
Aldeia do Ivai (PR)

O Kaingang Antdnio Kafanh”, da drea do Ivai, explica que, “antes”, quando
havia guardamenio (velério), ele ficava na guarda, mas agora ele ndo vai mais. Ele
ficou muito doente e quase morreu depois que lavou um morto. Segundo outros
Kaingang me explicaram, ele nfo poderia lavar esse morto porque ele chamou o rapaz
de “ikéxidn”, isto €, alguém da mesma metade, mas ele o fez porque ele tem wiji
kérég, mas néo sabe explicar o que aconteceu:

Chamaram-no para lavar o rapaz ele o lavou, entfio o kapring (espirito) dele

acompanhou o kéxidn (filho) e ele ficou muito doente.

“‘Dai eu fui embora com ele. Vocé sabe ali perto do cemitério onde tem um cedro?
Pois € ali que eles moram. Eu fui junto com eles e eu vi que eles tinham clube, eles tinham
tudo la, os weinkupring. Ai vi o gaiteiro que estava tocando esse ‘oito baixc’, ele tinha iengo
vermelho no pescoco, calca preta, chapéu preto. Eu conheci esse que estava tocando 14, via
mba (sogra} dele, a Renvé. Ela morreu bem velha, mas 1 ela estava bem mocga, ela tinha
saia vermelha e ela ficava sentada nos bancos. Era madrugada os galos comecaram a
cantar, eu falei: — Vou embora. E decerto, tinha ido daqui, 0 meu espirito. Dal o gaiteiro parou
de tocar porque estava cansado. £ssa Renvé disse para eles:

— Da um pouco de pinga para ele que ele se anima a tocar de novo. Toca até o
amanhecer. Dai uns rapazes que estavam no baile disseram: dal ele vai preso. Ela quer ver
ele ir preso.

Eu peguei a gaita do gaiteire:

- Me dé a gaita que eu vou tocar um pouco. Mas a gaita ndo tocou para mim.
Decerto, porque eu era daqui, ainda. Dal o gaiteiro retomou a gaita e todos comecaram a

que assiste pela TV déo a ele a certeza que 0 mundo “estd em balango™, ou seja, desestabilizado.

™ Os mortos recentes levam inovagBes para a aldeia dos mortos. Os vivos trazem presentes do mundo
dos mortos como milho, farinha etc. .

" Depoimento de Antonio Kafanh 27/ 4/99 (Tradugdo Gilda Kuita 6 /5/99)



Matilde Lourenco e Olegirio Caetano Maio de 1999 (Ivai)

Homens jogam cartas no patio da
Aldeia de Ivai — Abril de 1999
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dangar cutra vez e eu vim embora. Amanheceu o dia eu estava t30 cansado, doente, mau,
que eu fui la no Jodo Zacarias, o Reprag , que é kuiad”

E naquela noite, o kuid “olhou” 14, e no outro dia disse: “Eu olhei 1a, eu vi aonde vocé
foi". £ o kuia perguntou a seu Antbnio: “Vocé conheceu aquele gaiteiro”. Seu Antonio diz:
“Dal, eu fiquei quieto”. E o kuid teria dito: “Eu conhego aquele gaiteiro”.

“Quando ele disse isso — prossegue seu Antonio —, eu comecei a me lembrar do que
el tinha visto e o kuid continuou a falar;

— Ele morreu quando vocé era pequeno. Ele é pai do Cabral®, ele sabia tocar gaita
muito bem, esse pai do Cabral (...)

‘O Reprag me deu agué para tomar e j& comecei a me sentir bem. O kuia disse:
Agora voce ja veio, mas vocé andava la com eles, mas agora vocé vai sarar porgue vocé ja
velo”,

No Ivai afirmam que a aldeia dos mortos, fica um pouco além do cemitério da
comunidade, “¢ para aquele lado que eles moram™.

E interessante nesse relato observar que o kuid ¢ quem primeiro refere ao
fato dele ter visto o gaiteiro, entéio ele se recorda o que aconteceu e isso permite a
volta do seu espirito. O kuid faz a viagem junto com o espirito e o induz a voltar. No
Xapeco dizem que o kuid fala bravo com o espirito dos mortos por isso eles deixam
trazer o espirito do vivo de volta. Os mortos aceitam as inovacdes, No Ival afirmam
que t€m ate escritorio (da Funai), e “que se alguém escapa aqui, chegando 14, vai
pagar igual”, o que quer dizer que se alguém pratica um mal aqui nessa aldeia e

morre como uma forma de escapar a punigfo, 14 no escritério do mundo dos mortos

eles vio pegé-lo e submeté-lo ao castigo.

Ida ao wéinkuprin-iama

Relato de Geny Rituké. P.I.Apucarana (PR), novembro de 1995.

“Minha avé contava que tinha uma india, acho que essa nao estava bem
amansada. Quando ela era mocinha nova, a mae morreu e 0 pal morreu pouco tempo
depois. E ela estava se criando com uma tia. (...) Em uma ocasiéo ela foi tirar aquele tipo
de [cipd] guaimbe, para amarrar, que eles usavam para amarrar aqui [nos bracos & nas
pernas), aqueles [kaingang] brabos. A moga foi tirar o guaimbe para fazer as pulseiras,

*0 “Cabral” ¢ Francisco Cabral, atual cacique Kaingang da drea do Ivai.
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decerto. (...} Quando ela estava cortando guaimbe [4 em cima, ela falou que deu um assobio
atras dela, ela olhou e viu 0 pai dela que ja era morto. Ele falou para elar eu vim fe
buscar porque tua mée estd querendo ver vocé e ndo ftem jeito dela encontrar com vocé.
Entdo eu sal com meu pai, eu finguei minha faca acnde nés estava tirando guaimbe.
Caminharam, caminharam, dai o pai disse para ela: "agora minha fitha nds vamos entrar
nessa escuridao, me da o seu brago. Entdo ela enfiou, o brago no brago do pai dela. Ele
disse: s ndo fique com medo. Ai embocaram nesse lugar escuro. Quando ela atravessou
para 14, ja estava igual aqui. Ela ja viu roga para ca, e roga para la. E as pessoas tocando
aquelas flautas que antigamente se fazia com taquara. Disse que & eles estavam tocando
esperando a chegada da india. Ela tinha um colarzinho que os brancos tinham dado para
ela, disse gue eram umas sementinhas bem miudinha, vermelhinhas. Dai ela estava com
aquele colarzinho. Ela contava: o pai se adiantou na minha frente, eu fui 14 arreganhar [abrir]
umas espigas de mitho, um era milho vermelho e 0 outro era o ngarété, que é o0 mitho do
indio. Do lado de baixo disse que era o ngaraté, Dal disse que ela conseguiu ir caminhando,
foi seguindo o pat dela € chegou no rancho da mae dela. Ela estava cozinhando cascudo, e
torrando o eml para a filha, para na hora da chegada da fitha ela comer, mas s6 gque ela n&o

aceitou comer, porque se ela comesse, como ela estava em vida, ela ndo voltava para ©
fugar dela; ela tinha que ficar 1a. E dal ela j& apressou o pai dela dizendo: eu vou voltar para
a minha casa que aqui ngo é meu lugar ainda. A mae dela ficou chorando e pai dela levou
ela de volta até que ela chegou nesse lugar escuro, e o pai dela atravessou ela, levou ela 12
fonde estava antes]. Para ela, ja estava com dois dias que ela estava no wéinkupring-

jama. E aqui nesse lugar era 0 mesmo dia ainda. Entdo quando o pai levou ela I3, ela ja
enxergou a faca fincada e escutou o desespero das tias que estavam a procura dela, porque
o dia jA estava findando e ela ndo aparecia. Para ela parecia dois dias. Ai quando ela
abaixou para pegar a faca, que ela othou para tras, ela ja n@o enxergou ¢ pai, mas um bruto
{enorme] broto de taquara. E diz gue nunca mais ela viu o pai dela. E ela ja era uma senhora
de idade. Ela dizia para a minha mae: eu fui no Wéinkupring-lama em vida, ndo precisou eu

moirer.

Este relato remarca a saudade da mée de sua filha e a impossibilidade de vir ao
mundo dos vivos, porque ja fazia algum tempo que ela havia morrido, mas o pai que
era morto recente, pode voltar. O casal se reencontra na aldeia dos mortos €
reconhecem obrigagbes reciprocas, como o fato do pai vir em busca da filha para
satisfazer o desejo da esposa. Registra também detalhes que sio comuns nas

narrativas orais desse povo: o assobio como um forma de comunicagfo prépria dos
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mortos. O caminho escuro que separa o mundo dos mortos e o dos vivos (cf Veiga
1994:146-150). A existéncia de rocas e das sementes antigas que 14 sio conservadas.
A diferenca de tempo: 14 haviam passados dois dias, aqui era ainda o mesmo dia. E o
intrigante aparecimento do broto de taquara no lugar onde antes esteve, o espirito do
pai da mo¢a. A taquara ¢ um dos ramos favoritos que siio usados pelos Kaingang
quando voltam do cemitério, no ritual do Kiki. Os homens se enfeitam com ramos de
taquara. A taquara tem a propriedade de permanecer verde por muito tempo,
independente das secas que ocorram. Ela seca apenas a cada 30 anos e os Kaingang
contavam sua idade aproximada pelo niumero de secas de taquara que presenciaram
durante sua existéncia. Por outra parte, folhas que tem a propriedade de
permanecerem verdes por muito tempo simbolizam, para os Kaingang, vida longa. E
possivel, portanto que seja por este motivo que ao voltarem do cemitério, se cubram
com folhas de taquara. Por outra parte, me ocorre que, embora os Kaingang utilizem
largamente a taquara em seus artesanatos eles raramente plantam taquara. Eles andam
muitos quilémetros as vezes para buscar taquaras nativas ou plantadas por outros. E
plausivel pensar que eles percebam o surgimento de taquara como um “presente dos

mortos?”.

Weinkuprin-iamé

Raul Kémiiprig. P.1.Xapecé (SC), janeiro de 1996.%

“Meu pai contava que o Rokag, primo do meu avd, tinha se casado fazia 15 dias.
Nesse tempo ele tinha 20 anos. Ele foi cacgar junto com os velhos, e a mulher dele ficou. Ele
se perdeu, nao podia mais achar o lugar dos companheiros. Caminhou, posou [pernoitou]. O
cachorro dele matou um tatu. Ele fez fogo, assou e comeu. No outro dia caminhou e ndo
podia encontrar [os companheiros]; ficou uns 10 dias caminhando. Ele foi no numbé, para
esse lado [oeste]. Pensaram que ele tinha morrido.

Ele passou esse céu [0 que vemos]. Tinha uma escadinha que ficava desse lado
[leste]. Acima desse tem outro céu. Onde ele saiu tinha um pau, ele falquejou [fez marcas
com a faca, uma forma de ter um ponto de referéncia, para encontrar 0 caminho de volta).
Mais adiante falquejou um lugar rogado, tinha milho louro, cavalos com cargueire. Passou

*! Kémiiprag , de 85 anos, da metade Kamé (Wonhétky), € kuié e rezador da festa do Kikikoi.
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um perauzinho [pequena encosta), tinha uma casa, uma roga e, muita baitaca. Tinha milho
branco e um lajeado [rio raso com pedras no fundo] que corria para o lado do sol entrante
foeste]. O lajeado estava cheio de peixes. Ele fez uma casa nesse lugar. Atilhou 8 espigas
de milho branco. Assou uns bolos. Assou peixe. Seguiu pelo mesmo lado [oeste] seguindo
as falquejadas e o cachorro estava junto com ele. Ele viu uma vaca. Quando chegou onde
estava a vaca ja estava do outro lado. Ele chegou no Rio Iguacu e ele n&o tinha passado
[atravessado] o rio. Ouviu um [atido de cachorro, foi descendo. Quviu tiro, viu uma canos,
espiou [othou] o canoeiro e viu que era conhecido. Contou que fazia anos que andava
perdido. Ficou 3 anos perdido. La do numbé ele frouxe taquara lisa, peixe, milho e tatu.
Esse eu trouxe do céu. Chegou com o cabelo comprido. Do lugar onde ele viu desaparecer a
vaca ele achou e trouxe um diamante [ pobgru].

Os indios trocaram o diamante por gado. Um fazendeiro deu uma vaca e trés bois
pelo diamante. Os brancos perguntavam: onde voceé foi. Ele dizia: Eu fui no céu. Quatro safra
de roca, ele passou la. Levou 3 dias para chegar. Fez xiripa de pyrfé [tanga de pano de
fibras de urtiga brava, tradicional dos Kaingang]. Trouxe cesta com mitho socado para fazer
bolo. Ele contava que {4 tinha milho, faquara, tinha animal puxando milho. Diz que 1a tem
outro sol que ilumina igual o nosso.*?

A aldeia dos mortos ¢ uma aldeia parecida a qualquer outra das aldeias
terrenas. Mas por outra parte, 0 mundo dos mortos é o mundo Kaingang conservado
como no passado. Na aldeia dos mortos existem pinheiros, milhos antigos, carne de
caca. Tanto assim que um dos kuid do Xapeco (SC), Irineu Pinheiro, me afirmava
que, quando tem saudades de comer caca — que neste plano j& nfo ha — ele vai comer
na aldeia dos espiritos. Essa consubstancialidade s6 aos kuif ¢ permitida. O fato de
um vivo trazer bens da terra dos mortos parece contraditério com a proibigo de haver
comensalidade comum entre vivos e mortos. No entanto, nféio € o que acontece, em
momento algum o relato refere a coexisténcia entre 0 vivo e 0s mortos. Se ele sabe
que esta no mundo dos mortos, ndo se aproxima de nenhum deles, mas utiliza-se do
que encontra: sementes, terra etc. E quando volta traz consigo as coisas que
encontrou. O que se pode destacar ¢ a sensacfio de contiguidade do espaco entre o
mundo dos vivos e 0 dos mortos. E também a simetria das situa¢des: Ha mortos
extraviados que vagam pelo mundo dos vivos. Ha vivos perdidos que vagam pelo

mundo dos mortos.
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Weinkupring iamé (“aldeia dos espiritos™)

Kuii Antonio Miguel ¢ sua esposa Santa. P.I. Inhacord (RS), fevereiro de 1997

No weinkupring iamé, as casas sfo feitas totalmente de folhas. L4 existem

animais e planta¢bes de milho, mas principalmente de abéboras, cujas folhas cobrem
as casas. E se, em alguma ocasifio aqui na terra se sente um forte cheiro de abdbora

cozida, € porque algum weinkupring anda por perto. Dizem que, na aldeia deles, os

espiritos andam sempre reunidos, fazendo festa. Por esse motivo é facil ao kuii
verificar quais os espiritos estdo presentes 12 no weinkupring iamé. Os kuiad viajam
para la e algumas vezes véem pessoas cujos corpos estdo aqui, mas cujas almas ja
estdo morando la. Eles tém muito trabalho para convencé-las a voltar pro mundo dos
vivos, sofrendo a oposi¢éio dos moradores do mundo dos mortos que também desejam
que elas fiquem com eles. Atualmente — segundo o kuié de Inhacord — ha trés kui

que estdo morando no weinkupring iamé. Ele estaria tentando convencé-los a voltar.
Se uma crianga morre, no Weinkupring iamé ela cresce, fica velha e um dia volta a

terra nascendo novamente. Eles dizem que € por esse motivo que o povo Kaingang

jamais vai acabar, porque eles sempre renascem. Dizem que no weinkupring iamé

chove muito, por isso as abdboras sfo exuberantes. E que hd uma inversio das
estagbes entre o nosso mundo e o deles. Se “aqui” ocorre seca é porque 14 ha muita
chuva.

Dos relatos registrados € curiosa a afirmagdo que os mortos recentes, novos
moradores do mundo dos espiritos, sfo capazes de modificar 0 mundo dos
weinkupring. Aqueles que jA moraram em “casa boa” (significando hoje, no
Inhacoré, construgéio de madeira) sfo capazes até de colocar luz elétrica na suas casas

do weinkupring iamé, ¢ estariam pensando em estabelecer lideranga [cacique] 1a. Se

sabe até o nome do candidato ao cargo. Diz o kuid Antdnio Miguel que em suas

ultimas “viagens” € sempre essa pessoa que o tem recebido.

¥ Kemuprag contou, ainda, que quando anoitece no weinkupring iamé, aqui é dia
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Embora nfio fagam mais a Festa do Kikikei® em sua é4rea, para enviar as
almas recentes & aldeia dos mortos, o kuif de Inhacora contou que o pai do ex-
cacique, falecido em 18 de dezembro de 1995, apenas recentemente chegou na aldeia
dos mortos [ou seja, mais de um ano apds sua morte, o que coincide com um tempo
minimo descrito para a realizagdo do Kiki e portanto integracio do morto recente a
comunidade dos espiritos dos mortos], sendo recebido com um grande baile no

weinkupring iamé. Perguntei ao kuif onde esteve esse espirito durante esse tempo, e

rax

ele me respondeu que ele esteve “por ai”, e que defendeu [protegeu] a sua familia
por todos os lugares onde eles andaram nesse tempo.

Um rezador do Inhacord disse que nas oragdes que faziam por ocasifio da
morte de alguém, recomendavam em seus cantos que o morto fosse logo para a aldeia
dos mortos e que nio parasse perto do rio ou no meio do mato.

Segundo me relataram, o objetivo das festas antigas era sempre fazer a
integragdo entre as comunidades. Sobre o kiki para os mortos, dona Santa diz que “o
morto ¢ a fim de fazer integracfo com os vivos”. Afirmou também que os espiritos do
weinkupring iamé vém para a festa do kiki.

Essas narrativas instigam-nos a pensar os niveis de tempo e espaco do
universo Kaingang. Todos os relatos mencionam uma inversdo do tempo entre o
nosso mundo e o munde dos espiritos. Quando aqui € dia, la é noite; quando aqui faz
seca, 14 chove muito. Aqui a festa acontece de vez em quando; 14 os espiritos estio
sempre reunidos, em festa. O mundo dos espiritos é iluminado por outro sol.

O numbé ou weinkupring iamé repete a organizagio da aldeia terrena. Os

mortos sdo casados com aqueles que foram seus cdnjuges aqui na terra. Portanto, as

metades Kamé ¢ Kairu vivem, 14, na mesma aldeia. Trabalham, cozinham, fazem

sempre festas. Apenas que “nfio se interessam por ser casados”, isto &, ndo se
interessam por relacfio sexual e nédo tem filthos.
Tanto os vivos podem andar pelas aldeias dos mortos quanto estes podem

andar pelas aldeias dos vivos. Entre vivos e mortos frocam-se festas, raptam-se

¥ A bebida de hidromel (kiki), segundo contam, era comum em todas as festas Kaingang,
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pessoas, traz-se do weinkupring iamé espécies vegetais e animais®®, levam-se
inovagBes para o mundo dos espiritos, como casas de madeira, a luz elétrica e
lideranga. Porém, sempre se deve ter o cuidado de separar esses mundos, que se
comunicam mas que ndo podem se imiscuir. O kuid € uma pessoa que vive nesses
dois mundos e por isso faz a mediagdo entre essas duas esferas de tempo-espago. Seu
trabalho prima pela demarcagio desses espagos e esses tempos para que ndo haja
misturas de estados ou consubstanciagiio entre os vivos e os mortos.®

Os mortos que morreram hd mais tempo j& nfio podem voltar facilmente a
aldeia dos vivos, mas os mortos recentes sim. £ por esse motivo que os vidvos
passam entre uma semana até quarenta dias em recluso (dependendo da metade a
que pertencia o morto), tempo em que sdo submetidos a dietas e remédios que tem o
intuito de livré-los das substincias do morto que podem representar ainda uma
ligagéo dele com o mundo dos vivos, representando uma ameaca para esses.

Destaco, porém, o papel da festa — integracfio entre aldeias —, marcada pela
abundéncia de comida e bebida, como a forma de vida plena para os Kaingang. No
mundo dos vivos eles investem muito do seu trabalho e energia para realizé-las. As
festas do calendério cristio — como Natal, Pascoa, S3o Sebastifio, “Divino” — so
preparadas com meses de antecedéncia, com a venda de artesanato pelas cidades da
regifio para se conseguir dinheiro, roupas e calgados novos e realizar, nessas ocasides,
0 congragamento entre os parentes, de preferéncia com um baile, para o qual as vezes
s8o contratados conjuntos regionais.

Acredito que € por considerarem a festa como forma mais plena de vida que
os Kaingang da aldeia dos espiritos vivem sempre reunidos em continua celebracio.
Cada pessoa que morre € recebida em seu novo lar com festa. O caso do pai do ex-
cacique que morreu em combate e foi recebido com um baile, demonstra mesmo uma

distingdo maxima. Também para os mébengdkre a comensalidade ¢ a festa sdo

¥ Ha uma semelhanca com o mito da filha da chuva, dos fndios Kayapé, que traz do céu sementes para
a aldeia de seu marido na terra.

¥ Os mediadores entre esses mundos sio os kuif e os péin, pessoas que vivem em estado de
ambiguidade entre o mundo dos vives e dos mortos, sendo por isso fundamentais na comunidade, mas
a0 mesmo tempo, marginais. Os kuid sdo os unicos que podem inclusive partilhar comida com os
espiritos na aldeia deles.
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sindénimos de plenitude. (Lea , comunicagio pessoal)

Os Kaingang de Inhacora explicam a festa do Kikikoi (o Kiki) como uma
festa de congragamento entre a aldeia dos vivos e a aldeia dos mortos. Essa relacio ¢
sempre marcada pelo perigo e pelo antagonismo das pessoas que pertencem a mundos
diferentes. Os mortos sempre tentar8io aliciar os vivos para que estes vio morar com

eles no weinkupring iamé . E funcio dos kui& proteger os vivos do assédio dos

espiritos dos mortos. As pinturas dos vivos s8o uma das maneiras de protegé-los. Essa
hostilidade entre anfitrides e convidados, porém, esta presente também nas festas dos
vivos, havendo mesmo relatos de festas nas quais os convivas nfio se separavam de
seus cacetes €, em muitas ocasides a festa degenerava em guerra aberta. Essas
disputas também acontecem no Kikikei feito para os espiritos dos mortos, onde o
kuid deve lutar com os mortos que desejam raptar espiritos dos vivos.

Os mortos para os quais ja foi realizado o Kiki ndo podem mais visitar o
mundo dos vivos, a ndo ser por ocasifo de outro Kiki quando eles sfio visitantes
convidados, como quaisquer outros das aldeias vizinhas.

A aldeta dos espiritos, segundo alguns, fica para baixo da terra; é um perau ou
precipicio. Outros afirmam que se tem que subir para chegar até ela e outros, ainda,
que ela esta no mesmo plano que o mundo dos vivos, ficando em cada comunidade,
situada um pouco além de seus cemitérios. Ela reflete a comunidade dos vivos sendo
seu prolongamento no tempo.

No entanto, por boa que pareca a vida no mundo dos espiritos dos mortos, a
vida na terra € considerada melhor. Portanto nfo se sonha em viver no mundo dos
espiritos. Ele € apenas uma passagem, necessaria, o bom é voltar a viver nesse
mundo. Assim o sonho de seu Kafanh representa a plenitude, ou a volta dos espiritos

gue ainda estdo no weinkupring iamé para esse mundo.
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IV. O mundo dos ndo-humanos

IV.1. Os humanos e os nio-humanos

Para estudar a cosmologia Kaingang € interessante redimensionar os conceitos
de natureza e cultura, como vem sendo proposto nas discussdes de varios autores,
dentre os quais de Descola (1988, 1992, 1998) Viveiros de Castro (1996).

Diferentemente do dualismo moderno gue distribui humanos e ndo humanos
em dois dominios ontoldgicos mais ou menos estanques, as cosmologias
amazdnicas estabelecem uma diferenca de grau, n&o de natureza, entre os
homens, as plantas e os animais. Os Achuar da Amazdnia equatoriana, por
exemplo, dizem que a maioria das plantas e dos animais possuem almas
(wakan) similar aquela dos humanos, uma faculdade que, ao assegurar-ihes a
consciéncia reflexiva e a intencionalidade, os inclui entre as “pessoas” (aents),
torma-os capazes de experimentar emogdes e permite-lhes trocar mensagens
com seus pares e com membros de outras espécies, e, assim, com os homens
(Descola 1998:25-6).

Outros autores encontraram situagdes anélogas entre povos das terras baixas
da América do Sul, sendo uma caracteristica comum as cosmologias amerindias a nfo
separagdo radical do universo da cultura, préprio dos humanos, do universo da
natureza onde estéio incluido outras entidades que constituern o mundo.

Viveiros de Castro (1996) aponta, em sua abordagem perpectivista, que os
nio-humanos $d0 pessoas com cultura e organizacio social, ¢ percebem-nos de sua
perspectiva como sdo percebidos por nds, isto €, o tigre v€ o humano como sua caga.
A diferenca das posigSes de Descola e Viveiros de Castro é que, para Descola, os

humanos s#io ainda a referéncia para a organizacdo da natureza, enquanto
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perspectivismo proposto por Viveiros de Castro supde uma unidade do espirito e uma
diversidade de corpos.

Minha posicio nesse aspecto alinha-se a de Descola, no sentido de que, para
os Kaingang, hé uma diferenca de grau entre ser humano e animais. Embora afirmem
que todas as coisas possuem espirito (koéimbég), apenas os humanos possuem o dom
da fala que, conquanto seja menos belo que a fala dos pdssaros — ou seja, seu canto
(que comunica com 0$ humanos) — serve de meio para interlocugio com todos os
outros entes espirituais.

O carater animico da cosmologia Kaingang transparece nas invocagles que
fazem as arvores e outros vegetais, entrando em didlogo com seu espirito. Quando
véo derrubar a arvore de pinheiro para fazer o ritual do Kiki, primeiro dirigem-se ao
seu espirito explicando a ela que dela necessitam para comer o kiki, justificando com
isso a necessidade de derruba-la. Esse discurso € seguido de uma oraglo e o
tratamento ritual dado a arvore é 0 mesmo dado a um humano morto. Justificam o seu
procedimento dizendo que a “drvore ¢ viva, assim como nds somos vivos. Ela ndo é
morta. Mas um dia nés vamos tombar também”. QOu seja, humanos e nido-humanos
fazem parte de um mesmo ciclo de vida. Tudo que tem vida tem que ser respeitado ¢
tudo o que tem vida um dia vai morrer.

Esse procedimento caracteriza uma relagdo de reciprocidade, de que fala
Descola (1992), baseada na equivaléncia entre humanos e nfo humanos. Essa
equivaléncia é o que permite a troca entre humanos e animais. Humanos podem se
transformar em animais, sob certas circunstincias; animais podem ser vistos sob a
aparéncia de humanos.

As relagdes estabelecidas entre humanos e animais sdo homoélogas as regras
sociais dos humanos: quando a filha do tigre enfeitica um rapaz Kaingang, ela o leva
4 toca de seu pai, ¢ este lhe did a filha por esposa (cf Nimuendaju 1993:74).
Estabelecendo uma alianca, portanto, da mesma forma que as regras de casamento
dos Kaingang.

Os Kaingang acreditam, ainda, que as qualidades sensiveis de plantas podem

ser transferidas para os humanos. Por esse motivo, as pessoas sdo lavadas com
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determinados remédios para adquirir deles essas qualidades, como forca e resisténcia,
disposi¢lo e energia, acuidade auditiva e visual, destemor, longevidade, etc. Para isso,
¢ necessario falar com o remédio, como me explicou o Kaingang Kakembd, de
Inhacoré:

“Porque eu digo: vocé & um remédio bom e agora eu vou te socar, eu vou te

tomar para mim num pegar doenga braba, € sempre com salde e como o

senhor tem uma folha t&o verde eu quero ser sempre assim” 8

A palavra humana tem o poder de abrir o espirito dos seres, para que se possa
entrar em entendimento com eles. Se os humanos nfio lhes dirigem a palavra, eles
permanecem surdos (kuta), isto €, sem entendimento.

Descola (1998:26) explica que “os achuar estabelecem certas distingdes entre
entidades que povoam o mundo”. A hierarquia dos objetos animados ou inanimados
ndo estd no grau de perfeigdo do ser, nas diferengas de aparéncia.., “Ela se baseia na
varia¢do dos modos de comunicagio”.

Na medida em que a categoria de pessoas engloba espiritos, plantas e
animais, todos dotados de uma alma, essa cosmologia ndo diferencia os
humanos e os ndo humanos; ela somente introduz uma escala de ordenagéo
segundo 0s niveis de troca de informagéo tidos come possiveis. Os Achuar
ocupam como se poderia prever, 0 apice da piramide: eles se véem e se falam
na mesma lingua. C didlogo ainda & possivel com 05 membros das outras tribos
Jivaros que os cercam, e cujos dialelos sdc mais ou menos mutuaments
inteligiveis, sem que, todavia, se possam excluir os mal entendidos fortuitos ou
deliberados (1998::26)

A capacidade de entendimento e de troca entre humanos e nfo humanos,

vegetais ¢ animais, ¢ uma crenga amplamente disseminada nas comunidade Kaingang.

¥u«ixa Styndydmd waikikta, haréixa krodmod waikangata ikird kabmdgn ni, ixahara aféitditag
ngrikretinija hara” - Kakemba 1997.
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IV.2. Precedéncia dos animais que cantam

No mito de criagio do povo Kaingang ¢ mencionado que os herdis Kamé e

Kairu criaram os tigres, as antas, as cobras, as abelhas, mas nfo ha uma Unica

menc¢do & criagfio de passaros ou peixes. Isso seria explicado pela anterioridade dos
passaros e a posterioridade dos peixes, que surgiram da cabeca de um bugio. Alguns
passaros pré-existem ao dilivio, tanto na versdo do mito de origem relatado por
Borba (1908), para os Kaingang do Parand, quando naquela recolhida por mim no
Inhacora. Nos primoérdios, a saracura carregava terra em cesto e foi ela que criou a
terra como espaco habitdvel para os humanos (na versdo paranaense, as saracuras

tiveram ajuda dos patos).

Todos os passaros possuem seu canto, que ¢, de certa forma, inteligivel para
os Kaingang. Em outras palavras, eles falam. O canto ¢ uma forma particular da
palavra falada, comum aos passaros, igualmente possivel aos homens, e encontravel
até em seres que, tendo sido humanos, perderam sua capacidade de falar como nds (os
tamanduds — segundo o mito recolhido por Borba sobre a origem dos cantos e dancas
— ¢ os bugios). Uma confirmagéio talvez esteja na frase inicial desse mito da

descoberta da dgua, que ouvi de uma Kaingang:

“Antigamente todos os indios eram passarinhos, al eles foram metlar com o kra {méo
de pildo], numa pedra, quando bateram com o kra na pedra’ ela esbugalhou. Kokoi [beija-
flor] descobriu @ agua na pedra e os outros perguntaram para ele, aonde ele achou agua.
Ele respondeu que era la no céu. Eles comiam mel e sentiam sede. Quando eles foram
melar de novo viram o Xikré caminhando por 1&. O Xikré ouviu o barulho de uma tampa. A
agua estava fechada; quando o Xikré chegou 1& e abriu, deu aquele barutho da agua que
escorreu. Por isso, hoje nos temos agua” .

Um canto €, pois, uma forma 180 antiga de palavra quanto a que nds usamos
cotidianamente. O fato € que os Kaingang entendem essa linguagem antiga, o canto

dos passarinhos. Algumas aves se comunicam com as pessoas pelo canto, dando

8 A abelha indigena xug € que faz sua colméia em algum tipo de pedra.
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“avisos” sobre fatos que estdio para ocorrer. Os Kaingang afirmam que quem
primeiro fez o Kiki foram os animais, e dentre eles, os passarinhos® . Foi ouvindo-os
cantar que eles aprenderam os cantos/rezas do Kiki. No Xapec6, uma histéria que se
conta para as criangas € a do Kiki dos bichinhos. Vérios animais desfilam na histéria,
e o canto de cada um € lembrado por quem conta. Conta-se, por exemplo, que o
lagarto (mgog’ngré) ¢ Kamé e que ele danca com um colar de casca de ovo. O
macaco (kanhér) ¢ Kairu, o quati (x&) ¢ Kairu, a gralha preta (kenid) ¢ Kairu, ¢
assim por diante. O proprio rezador de Kiki, Diogo Inacio Krird, afirma que no

primeiro Kiki que rezou ele s6 sabia a reza dos bichinhos, e que foi essa que ele
cantou.
Na drea do Ivai um dos kuid Antdnio Leopoldo, contou uma histéria que

ilustra o papel dos pdssaros em antecipar, ou prever os acontecimentos e sua

capacidade de transmitir conhecimentos aos humanos:

Quando os indios estavam no mato fazendo picada, uma cobra picou um indio. Ai
eles fizeram um circulo em volta do homem e o homem ficou no meio. Dizem que eles
estavam ali othando, sem saber o que fazer com o homem; diz que aquele passarinho que
eles chamam de tuktu fez tuk... tuk... Dai eles disseram: eles esta dizendo que € para nos
carregar ele nas costa, titura. Eles carregaram ele nas costas e foram indo na picada.

Ouviram que outro passarinho cantava: k&% parara... k&1 parara... Quer dizer: ele esta

inchando... Eles olharam na perna dele e estava inchando.

Ai quando eles carregavam ouviram: Ngyj, ngyj, ngyj, que € o nome do passarinho.
Ai eles disseram: hamé, olha s6, ele esta dizendo para nds cortar, abrir onde foi picado. Dai
eles desceram ele, colocaram ele no chio e abriram ali onde 2 cobra tinha picado. Al
passou um outro passarinho cantando perto deles. Ele dizia: ndeg, ndeg, ndeg. Eles
disseram: hamé, olha s6, ele estd mandando nds fazer um buraco e enterrar a perna dele,
decerto ele vai morrer. Dal eles enterraram a perna dele] no barro, como procedimento
terapéutico} e deixaram ele la...

¥Giannini (1991), ao estudar a sociedade Xikrin, constatou a importdncia das aves para essa
sociedade, a partir do mito dos gémeos ancestrais que criaram as diversas qualidades de aves,
matando o gavido real ¢ extraindo de cada parte deste, diferentes espécies de aves. Tanto para os
Xikrin quanto para ¢s demais Mebengokre, a nominag#o esté relacionada a classificadores de espécies
animais, sendo a classificago mais prestigiada a do Bemp que estd justamente relacionada ac Gavido
real. Para Lukesch entre os Kubenkrikein esta ¢ também a festa maxima, e esté relacionada ao peixe
monara Beb ou bemb, mas também ao ancestral Bebgoréroti (cf. LUKESCH 1976:295).
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Parece que a historia foi interrompida, faltando uma conclusfio, mas de fato
ela conta os procedimentros terapéuticos em caso de mordedura de cobra, incluindo a
colocagdo de barro, que € aconselhivel atualmente, nas terapias alternativas, para
tirar infeccio e, no caso, puxar o veneno.

O que importa conservar desse mito — ou histéria, como chama o narrador ~ é
que os passaros vdo contando aos humanos, ou adiantando os acontecimentos. O fato
de serem seres que voam ou véem desde cima (“andam por cima™) faz com que vejam
“melhor e possam contar ou antecipar os acontecimentos. Nesse aspecto os kuid
partilham essa qualidade sensivel dos passaros que € o dom de ver outras realidades
ou antecipa-las.

Em Rio da Varzea, observei essa preocupaco de estar atento ao canto dos
passaros para saber 0 que vai acontecer € no Inhacord, mesmo os professores
indigenas paravam para ouvir o canto de certos passaros e diziam: “Ele veio dar um
aviso. Alguma coisa vai acontecer”. Até mesmo o nome de um jornal Kaingang que

eles decidiram editar, chamaram de Jorwi, que é o nome de um péssaro que

comunica os acontecimentos aos humanos. De fato, os “avisos” produzem o efeito
de deixar as pessoas atentas, preparando-as para o desenrolar de algum

acontecimento.

No Rio da Varzea, o Kaingang Pedro Vitorino, de uns 60 anos, cantou para
mim peguenos cantos de alguns pédssaros. Ele diz que todas as coisas tém historia, isto

¢, tém seus cantos, que sio inteligiveis para os humanos.

Eu sei o canto do periquito. Quando descem para tomar agua eles cantam. Parece
gue eles estéo pedindo agua um para o outro. Dai eles bebem e cantam juntos. Parece que
cles estdo estalando coco, estavam destalando coco verde. Todas as coisas tém seus
cantos.

O pica-pau [kundidn] canta que em todas as madeiras ele se segura. E nao tem
nenhuma madeira que ele ndo se segura. E verdade que em todas as madeiras ele se gruda.
Por isso eles cantam assim.

C ngog (bugio) tem o canto dele. Quando tinha mato, quando tinha chuva, ele toma
seus tragos (de pinga) para cantar quando a chuva esta para vir. Depois dele tomar dal eie

canta Og! Og! Og! Depois de cantar ele vai para cima de um pé de pinheiro e fica olhando.
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Olha para um lado, olha para outro. Agora ndo tem mais ngég®. Agora nossos filhos ndo
sabem, n&o conhecem. Antes tinha bastante ngdg. No tempo de antigamente tinha de tudo:
tinha mato, tinha pinh&o , tinha kunhén, koiéit, jongjé. Quando meu pai vivia tinha bastante
bicho do mato. Konkoér € do tamanho de uma galinha. Krikryr também n3o existe mais, ele

& branco parece, & passarinho que tem no mato.

Peco para ele cantar outros cantos de passarinhos que ele conheca. Ele diz ndo
se lembrar, mas agrega mais um:

Quando a gente estd no mato a gente escuta a cantiga dele: o nome do passarinho
€ por. Ele canta assim : mba fitdg ... A sogra [do por] vai destalar ¢ pyrfé™ para fazer linha
de costurar. Quando ele esta destalando comeca a arder a mao dela, entéo ela ergue a saia,
comega a bater na bunda.

A casca da urtiga € retirada e colocada na cinza com &agua para separar as
fibras da casca. O contato com a urtiga causa ardor e coceira. Essa musica sobre o por
fala, portanto, disso, e causa riso entre os ouvintes.

Os passaros e outros animais sfo considerados terem sido humanos no
passado, € por isso guardam algumas caracteristicas humanas. Como me contava a
Kaingang Santa, do Inhacora:

“Antigamente todos os bichinhos eram gente, ele falava bem”. Falar bem é
uma caracteristica humana por exceléncia e por isso altamente valorizada na
sociedade Kaingang. De todos os animais 0s 1inicos que ainda falam sdo os passaros
gue cantam: eles se comunicam com os humanos, “ddo aviso”; eles véem os
problemas que podem acontecer. Os outros animais s6 falam com os humanos em
ocasifes especiais € s6 0s que se tornam kuid mantém comunicagéo direta com eles.
Segundo Borba (1908) ouviu dos Kaingang no Parand, os tamanduas foram gente
que, de tdo velhos, perderam a capacidade de falar. Teriam sido eles que ensinaram a
danca para os Kaingang. Entre os Xerente, conforme Nimuendaju, a ceriménia Padi,
ou festa das mascaras, esta associada a transformacfo de um casal de indios em

tamanduds atraves do uso de mascaras (cf. Nimendaju 1942.67-70). Também entre

% 0 Joo Mafata do Inhacors afirma que foi uma nevasca ou geada muito forte que matou os bugios.
% Pyrfé é o nome da urtiga grande, um arbusto importante para os Kaingang. Ela fornecia as fibras
para tecer as roupas, bem como tem a capacidade de anmazenar 4gua nos seus troncos 0¢os, matando
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os Méktukitire se encontram as mdscaras de tamandua. O que qualifica os tamanduds

como importantes também para outros J&.

Giannini parece ter sido a primeira pesquisadora a chamar a atencio para a
importancia das aves que ocupam o dominio celeste, na constitui¢io das pessoas
Xikrin. Ela afirma que os xam3i sfio aves (dk) ele voa ( 1991:99 e 1991a:53). Esse
atributo xaménico € reconhecido pelos Kaingang quando afirmam que os xamés
véem, os xamis “buscam as almas prisioneiras dos “ndétkérég” e os colocam “com
as coisas do alto, com aqueles que voam”. Associam portanto a capacidade do xami
de visitar os outros dominios do cosmos, com a capacidade de voar das aves e assim

ver mais além.

Para os Xikrin o gavifio real € o iniciador do xami. Para os Kaingang, o
gavido branco (kaki) é um dos favoritos espiritos companheiros dos kuii. Outra ave

importante para os Kaingang € a saracura (péntfag).

A péntfag (saracura) teria feito a terra a partir de uma pequena iltha (sarandi)
no meio do rio. Ela teria ficado ciscando a terra durante a noite e ao amanhecer a terra
ja estava pronta. As histérias mostram a péntfig como uma pessoa capaz de se
transformar em saracura: “uma vez a péntfag foi na sogra, no éngér’’ dela e disse:
Vai olhar o teu éngor, e obrigava a sogra a ir olhar o éngér para ela se transformar
como saracura. Dal, em vez da sogra ir, ele mesmo foi e colocou no fogo o éngor,

dai ele cantou e se fransformou em saracura’.

Esse mitema, um tanto enigmdtico explicita, no entanto, a possibilidade de
metamorfose: a capacidade das pessoas se transformarem em animais e dos animais
se transformarem em pessoas como no caso dos iangrd [espirito auxiliar], que se

apresentam aos kuif como se fossem humanos, ou com a aparéncia humana.

O bugio (ngég) parece ser wm animal importante para os Kaingang pela sua

proximidade com os humanos. Ele toma “seus tragos”, toma bebida embriagante

a sede dos Kaingang que, durante as guerras, evitavam se aproximar dos cursos de 4gua onde seriam
presa facil dos inimigos.
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como os humanos e canta quando vai chover, também apresenta comportamento

similar aguele dos humanos como o carinho e a tristeza diante da companheira morta.

No Inhacora contam dois mitos que ilustram essa proximidade dos bugios
com os hurnanos: num deles uma bugia transforma um homem em prisioneiro, no

outro um bugio transforma a mulher em prisioneira.

A bugia transforma um cagador em prisioneiro e marido

Um cagador se perdeu dos seus companheiros e seguindo um grito que ele
julgava ser de um homem, encontra-se com uma bugia (ngégfi), que o transforma em
prisioneiro, dizendo-the que daquele momento em diante ele serd seu marido. O
cagador € mantido prisioneiro, na toca que serve de casa & bugia. Ela caga para os
dois. Ele tem um filho com a bugia. Ela passa a relaxar a vigilancia e um dia ele
consegue fugir atravessando 4 nado um grande rio. A bugia vai até a margem do rio e

ndo conseguindo atravessar fica furiosa ¢ vinga-se matando o fitho.

O bugio rapta uma mulher

Uma mulher Kaingang ¢ aprisionada pelo bugio. Ela tenta fugir vérias vezes,
fazendo-o adormecer no seu colo, enquanto lhe cata os piolhos, mas suas tentativas
sdo frustradas. Cada vez que a mulher tentar tirar a cabega do bugio, do seu colo, ele
acorda. Um dia estando o bugio confiante que ela ndo fugird, deixa a porta da toca
aberta. Ela foge e pede ajuda aos seus irmfos. Estes fazem com que todos os
habitantes da aldeia subam em um pinheiro muito alto, & beira de um precipicio. Eles
deixam uma velha no galho mais baixo, supostamente como isca para atrair a fera.
Quando o bugio tenta alcangé-la cai no precipicio e morre, Sua queda faz brotar dgua

das pedras e seus miolos se transformam em peixes.

Podemos dizer que, para os Kaingang, hd uma tUnica esséncia vital, que sdo

assemelhadas e portanto possiveis de se intercambiarem: os animais ja foram

' Engér é o lugar onde ela colocava o miltho de molho. O milho fica na 4gua para azedar e com ele
se faz um plo aredo chamado ombro.
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pessoas, as pessoas podem ser animais. Nesse aspecto concordo com Viveiros de
Castro, sobre a concep¢do amerindia de “uma unidade de espirito e uma diversidade
de corpos™(cf. 1996:116). E porque comungam de uma unidade espiritual, embora
com diferenca de grau, que se torna possivel essa mudanca de pele, ou seja € o corpo
que abriga o espirito e lhe dé, tanto a forma quanto a perspectiva para olhar 0 mundo.
Os Kaingang contam muitas histérias da mingve — a que vé o tigre —, que seria uma
kuid, a esposa do tigre™. O tigre vem contar os remédios para ela”. Nimuendaju
registrava, em 1913, no Parana, que o sonho com o jaguar (ong¢a) era decisivo em

94
7

caso de doenga. O curandeiro Karieru (Kairu) cantava ao acangucy’ ¢ 0 Kamé ao

jaguarete® depois se deita e sonha. Se a onga oferece uma comida e o doente aceita,
¢ sinal de que vai sarar; se a recusa, significa que ele nfio tem mais cura e por isso,
tdo logo acorda o curandeiro trata de fazer o doente morrer o quanto antes, tirando-
lhe a forca da vida por gestos das méos e sob uma certa cantiga (c¢f NIMUENDAJU
[1913] 1993:73).

Os humanos possuem no entanto um atributo que ndo se encontra nos animais
e nas plantas: a possibilidade de falar, e essa faculdade deve ser usada para se
comunicar com os outros seres. E a palavra que cria o entendimento. Se os humanos
no se dirigem por meio de palavras as outras “pessoas”, elas permanecem kutu, isto
¢ sem entendimento. A palavra € criadora. Pela palavra as coisas acontecem, e assim
atribuem poderes as “oragdes”. Essas oragfes em contexto ritual podem ser
simpiesmente a recitagio do mito de origem de determinado ser, ou acontecimento.
Eliade afirma que entre os australianos os mitos s&o recitados nos rituais de iniciaco.
Essas recita¢des dos mitos
destinam-se apenas a mostrar a maneira de celebrar esses cultos aqueles que
estdo para serem elevados, ou que acabam de ser elevados, 4 categoria de

homens (...) a ‘historia’ narrada pele mito constitui um conhecimento de ordem

esotérica, nao apenas por ser secreto e transmitido no curso de uma iniciagéo,

*2 No Portugués falado pelos Kaingang, ‘tigre’ € o termo usado para referirem-se as ongas.
% Clemente Fortes do Nascimento Xeyuy4, Toldo Chimbangue.

% Palavra de origem Tupi para onga (lit. cabeca grande),

% Palavra de origem Tupi para onga (lit. o jaguar verdadeiro).
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mas tambem porque esse ‘conhecimento’ é acompanhado de um poder magico-
religioso. Com efeito, conhecer a origem de um objeto, de um animal ou planta,
equivale a adquirir sobre eles um poder magico, gracas ao qual & possivel
domina-los, multiplica-los ou reproduzi-los a vontade. (1972:18-19)

No mesmo texto Eliade explica que é uma pratica bastante difundida a
recitagdo do mito de origem de determinada planta na prépria roga para que essa
plantagdo cres¢a vigorosa, exemplificando essa pratica entre os timorenses enfatiza
que:

Recitando o mito de origem, obriga-se o arroz a crescer t&o belo, vigoroso e

abundante como era quando apareceu pela primeira vez. N30 é com o fim de
“instrui-lo” ou ensinar-lhe a maneira como deve comportar-se que o oficiante

lembra aoc arroz a maneira como foi criado. Ele ¢ forca magicamente a retornar

a origem, isto &, a reiterar sua criagdo exemplar (1972:19).

Ao dirigir a palavra as plantas, aos animais e aos espiritos dos mortos o kuia
propicia a eles o entendimento. Seegef também observa que para os Suyd, um dos
povos Jé setentrionais, “uma pessoa ¢ completamente integrada socialmente quando
‘ouve, compreende e sabe’ claramente, uma pessoa que ouve ¢ compreende mal

também age mal” (Seeger 1980:46).

Assim, para os Kaingang € importante que os humanos dirijam-se pela
palavra aos outros seres, para fazer com que eles escutem, compreendam e deixem de
ser kutu, ou seja, surdo, sem entendimento. Antes de colocar no kdkeéi
(cocho/canoa) os elementos que se transformardo em bebida, os rezadores rezam
sobre elas, assim elas (a pinga, a 4dgua, o aclcar ¢ o mel) deixam de ser kutu. Dos
espiritos dos mortos para 0s quais ainda nfo se celebrou o Kiki também se diz que

sdo kuatu.

Falar alingua do povo e compreender suas regras sociais € o que faz alguém
plenamente humano. Para os Kayapo, segundo Verswijver (1992), falar a lingua
Kayap6 é o que faz as pessoas. Assim, as prisioneiras raptadas s6 podem se
transformar em esposas, isto € os Kayapé s6 podem ter intercurso sexual com

elas, apds elas serem “domesticadas™ ou terem aprendido a lingua Kayapo.
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A falta de entendimento, entre os Kaingang, ¢ referida com freqiiéncia aqueles
que desrespeitam as regras de exogamia. Afirmam que eles estio “desconhecendo”,
“estranhando” as pessoas que sfo seus parentes. Conhecer €, nesse caso, igual a
respeitar. Quem desconhece ndo respeita. Quando vio castigar alguém, colocando no
tronco ou na cadeia, afirmam que vio fazé-lo “conhecer”. Da mesma forma o kuii
explica para os seus fi€is que, por isso, eles devem chamar-se pelos termos de
parentesco, sinal méximo de respeito e deferéncia, mostrando sempre que conhecem
aquelas pessoas”. Se ndo usa o termo de parentesco correspondente, ndo reconhece
a pessoa e pode, entdo, desrespeité-la ou ser desrespeitado por ela. E, portanto,

atraves da fala que as pessoas conhecem, se respeitam e chegam a um entendimento.

Assim também um Kaingang de Rio da Varzea me dizia:

Os kuié falavam com o espirito da arvore. Ndétkar ta kéimbég, ou seja, todas as

coisas tem espirito.
Ele falava com o pinheiro que ele ‘desse respeito’, que ele iria respeita-lo:

Talvez vocé vai aprender a trepar no pinheiro, mas tem que falar com ele.
Se vocé for bem educado, ele vai te proteger, caso contrario, o galho pode quebrar.
Quando vai trepar no pinheiro tem que falar com ele: se forfalece e néo se quebre.
Todas as coisas devem ser alertadas: tem um meio de entrar em contato, se ndo

procura, ela esta kutu®’.

Para os Kaingang portanto os pdssaros sfo “pessoas” muito antigas, com as
quais num passado comum, partilhamos a mesma fala, de tal maneira que ainda
podemos entendé-las e os rezadores de kiki cantam esses cantos que néo s#o
inteligiveis atualmente, porque repetem os cantos aprendidos com essas pessoas, 0S
péssaros € 0s tamandugs”™. A saracura e, quicd, outros passaros vieram junto com

Topé e com os padres, 0 que faz com que partilhem um mesmo tempo que é o

% O kuia do Inhacor4, ao recitar o mito de origem do ritual do Mastro, afirma que Topé (Deus) disse:
“estou deixando essa terra para vocés e para que cuidem um do outro, disse ele para nés. Também
quero que digam kakré {sogro), iambré (cunhado,genro), inhévy (minha prima, irma), também pa
{sogra). Nunca fiqguem mal um com o outro; s6 quero que pensem em mim”.

*"José Vitorino - Rio da Varzea Novembro de 1997.
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tempo primordial. Portanto, os péssaros, ao contrdrio de outros animais, sdo seres
primevos, enquanto os bugios e os macacos s30 ex-humanos que, por terem se
pendurado nas arvores durante o dilavio, transformaram-se em animais,

O Kaingang Fokée, do Xapeco, contava a experiéncia de seu pai, que teria
matado um bugia que comia sua roga de milho. Quando a viu morta, o companheiro
da bugia chorava em cima dela “como se fosse uma pessoa”; ele a beijava e tentava
fazer com que ela se levantasse. S6 depois que o pai dele, o velho Francisco, disparou

outro tiro, foi que o bugio fugiu para 0 mato, abandonando a companheira morta. Ele

explicava: “ele € gente assim como nos”.*

IV.3. Os entes perigosos: ndétkorég (coisa ruim)

Além dos entes bons e benfeitores, como os espiritos animais e os santos, que
protegem os humanos, o plano terrestre € povoado por outros seres, maus: certos

animais — como a cobra (entre elas, a cobra de asa ou de penas, pyntfér), o tigre,
(também o tigre emplumado, mingfér), o sapo (pépo) ~ e seres andes, que habitam
certos montes. Sobre tais “andes”, ouvi relatos dos Kaingang do Ivai (PR), e que
parecem referir-se a entes semelhantes aos que Delvair Melatti registrou entre os
Kaingang de S&o Paulo, que mencionam o ningd’mag'™: “¢ um ser de aspecto
grotesco, apesar dos kaingang dizerem que é invisivel e que enxerga as pessoas”
(1976:119). No Ivai ouvi que o0s tais homens baixinhos vivem em alguns montes cujo

interior ¢ todo resplandecente'®. Esses © baixinhos” prendem os espiritos das

criangas.

* £ também possivel que estes cantos sejam aprendidos de outros povos, come por exemplo, os
Guarani. Discorrerei sobre esse aspecto no capituio IX, o segundo tempo do mundo.

* Os Kaingang também dizem que quando se ameaca um bugio com um porrete ou cacete, ele “da
iouvado”, ou seja, coloca as m¥os juntas, como em oragio ¢ siplica ao seu agressor.

1% Segundo Delvair informa que o termo significaria “capeta”, e sugere, como “traducfo literal”:
ningé’ = “baixinho”; mig = “gordo”. Segundo a descri¢dio anotada por Melatti, tal figura seria
“baixinho, gordo, tem seios caidos e € bravo™ (Melatti 1976:119). Uma tradug@io mais apropriada me
parece ser, no entanto, “mdo grande”.

"1 As srea Kaingang possuem minas de pedras semipreciosas quartzo e turmalina que as vezes
formamm grutas ou espagos ocos e “resplandecentes”.
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A pyntfér ¢ mingfér moram no céu e durante as eclipses tentam comer o sol

e a lua, mas acabam brigando entre si, enquanto a lua e 0 sol cruzam um no caminho

do outro e escapam. Parece que a cobra pyntfér estd associada a lua e o mingfeér ao
sol. Em Rio da Varzea me mostraram o toco da 4drvore onde morou a pyntfér.

Dizem que ela s6 existe em mata fechada e que, com o desmatamento daquela area,
“ela se acabou”. Na mesma aldeia, na dgua do rio da Varzea propriamente dito, havia
também o bijuj, ‘peixe-boi’ que pode arrastar os humanos para o fundo do rio.
Todos esses seres podem aprisionar as almas humanas, produzindo a doenga
e a morte. Ha também a possibilidade de a alma do morto desviar-se do seu caminho
e ficar perdida, vagando na terra e passando a fazer parte dos entes ndétkérég, coisas

10

ruins'®; seriam os weinkupring korég, almas ruins, que sio um perigo constante

para os vivos. Elas vivem nos lugares ermos ¢ podem prender os espiritos
descuidados dos vivos.

Jodo Elias, cacique de Rio da Vérzea, disse-me que aquele que tem pecado
ndo vai para a 0 weinkupri iamd, ¢ “fica aparecendo” para as pessoas.

No Xapecd, o kuid Kemuprag falou-me do krin’tédn: “Ele é dono de uma
serra. Ele é uma pessoa-bicho: cabeca de pessoa e corpo de porco do mato. Perto
do tombo [descida da serra], 14 do Toldinho [antiga aldeia tomada por n#o-indios],

mataram ele. Nos matos, quem sabe tem. Ele & votor’[votor &€ uma secéo da
metade ].

Esses seres todos habitam os espagos menos domesticados do mundo
Kaingang, que sdo caracterizados como lugares isolados do mato, as cercanias do

cemitério e os grandes rios.

IV.4. Os espacos da ambiguidade: mato e o acampamento

Os Kaingang sempre tiveram aldeias fixas perto das suas rogas e faziam

acampamentos proximos aos rios piscosos onde construiam seus pdri (paris), que s&o

192 Nén, pronunciado [ndedn], significa “coisa”. Korég, pronunciado [ko'regn], significa “ruim, feio”.
Um processo fonolégico provoca mudanca de prontncia da primeira palavra ( ndedn — ndet ).
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armadilhas construidas com pedras, como uma represa, que obriga a dgua a passar
por um estreito canal onde colocavam semi-submerso um cesto de taquara, ou de
varas. Os peixes sfo empurrados para dentro do cesto onde ndo ha espago para eles
se virarem e voltar, sio pegos aos montes (ver foto). Boa parte do ano os Kaingang
permaneciam nesses acampamentos coletando nas proximidades os frutos, a caga e
aproveitando para incursionar pelo territorio inimigo.

A floresta € um espago de ambiguidade. E por um lado o espago perigoso, da
proximidade com outros grupos inimigos, com os animais ferozes, e com o0s
ndétkorég espiritos dos mortos, extraviados, e todos aqueles outros entes ruins que
podem viver nos lugares reconditos da floresta. Os kuid ao explicar o caminho do

weinkupring iama para o espirito de um morto, aconsetha que ele ndo pare na beira

do rio, ou no mato mas siga o seu caminho. O que significa que ele pode ficar
perdido nesses lugares, ou ter sua alma presa por esses ndétkorég.

Mas a floresta € também lugar de cura: quando eram atacados por epidemias,
corriam para ¢ mato a procura de boas dguas (as dguas santas).

Maniser relata que iam para o mato durante 3 dias ap6s a morte de alguém,
deixando a aldeia abandonada para aqueles que trabalharam no enterro do morto e
para a viuva(0). A morte contaminava o lugar e o0 mato oferecia protecio:

Quando aqueles que enterraram Dovari voltaram para suas casas, eles ndo
encontrararn ninguém na aldeia de Vila Sophia; todos tinham emigrado para a
floresta vizinha onde eles moravam em novas cabanas construidas s pressas.

Quanto a vilva, ela estava sentada debaixo de um galp&o completamente vazio:
todos os objetos que constituiam sua propriedade tinham sido destruidos

(Maniser 1930).

Os acampamentos eram também uma forma de dispersio dos conflitos. A
distincia diluia as intrigas da aglomeragio da aldeia. Atualmente os Kaingang tem
acampamentos nas rogas nas épocas de plantio e colheita e mantém acampamentos
permanentes em muitas cidades, onde vendem seu artesanato e fazem coleta de
produtos industrializados, comprados ou cedidos pela populagio das cidades. Eles

cresceram principalmente nas décadas de 60 e 70, quando as terras indigenas foram



Cosmologia e Préticas Rituais Kaingang / Parte 2 - Cap. IV / J. Veiga, 2000 - 196

sistematicamente invadidas e a repressdo dentro das areas era insuportavel. Os
acampamentos, agora na cidade, tornaram-se um refagio das areas indigenas.

Os acampamentos sdo considerados um problemas para a administragio das
cidades, que sempre estdo realizando gestdes junto a Funai para que os indios sejam
retirados desses acampamentos urbanos e levados de volta s aldeias.

Kimiye Tommasino, antropdloga da Universidade de Londrina que trabalha
com os Kaingang no norte do Parand, afirma, no entanto, que os Kaingang estio
praticando uma reterritorializagdio, isto ¢, reocupando antigos espacos de
acampamento (Tommasino 1993:19, 1995). O acampamento continua exercendo o
mesmo papel que outrora, embora em lugar de acontecer no mato, ele agora acontece
nas cidades.

Durante os tempos que passam nos acampamentos os Kaingang realizam a
coleta de roupas, calgados, méveis e utensilios e principalmente a comida necesséria
para as suas festas. O meio mais seguro de fazer dinheiro atualmente € através do
artesanato. Em todas as areas Kaingang se trabalha com cestaria (ver fotos). No
Parana elas sfo trabalhadas em rico desenhos no trangado. No Inhacora (RS), o que
faz a beleza do artesanato € sua capacidade de jogar com as cores com que colorem
as taquaras. Toda a produgdo vai para as cidades médias e também para Porto
Alegre, onde seguramente ja hd uma populagfo Kaingang permanente comparéavel a
algumas das aldeias Kaingang do interior.

Durante o tempo que vendem artesanato os Kaingang acampam nas periferias
da cidade, & beira de um cérrego, onde sempre ha um pouco de mato. Ali armam uma
barraca com folhas de palmeira ou com lona plastica. Podem ficar uma semana ou
meses. Quando conseguem o dinheiro que precisam, retornam & aldeia. Alguns
acabam ficando permanentemente nas cidades, trabalhando regularmente em
fabricas ou em servicos gerais.

Sahlins (1997b) constata que principalmente na Africa essa circulagio das
indigenas entre o campo € a cidade ao invés de desagregar a comunidade cria uma
sociedade “bilocal” com um campo social comum e “um sistema social e econémico

comum”. “Esses habitantes da cidade e do mundo exterior permanecem ligados a
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seus parentes na terra natal, especialmente por entenderem que seu proprio futuro
dependem dos direitos que mantem em seu lugar de origem” (cf.15-16). Néo ha
estudos sobre os Kaingang que vivem a maior parte do ano ou de forma permanente
em acampamentos citadinos e isso seria muito interessante. Sahlins verifica que a
vida na cidade pode ser uma possibilidade para culturas tribais ¢ que nem por isso as
aldeias deixam de ser para elas o seu referencial. Hé acampamentos Kaingang nas
cidades de Santa Catarina e Rio Grande do Sul a mais de 30 anos, mas até o
momento ndo temos, ou eu ndo conhego qualquer estudo sobre essa vida nos

acampamentos modernos.



Pori dos Kaingang

no Rio Irani (8C), 198



1.Venda de Artesanato de Nonoai na Cidade de Xapeco (SC), Abril de 1984,

2. Venda de Artesanato em Porto Alegre, Abril 1997,




Processo de confecciio do artesanato. Cinara tinge as fitas de taquara.

Jofio Mafata érabalha a taquara, ¢com sua mulher

e Beatriz, esposa do seu neto.



4 com exemplares de seus trabathos

ds de Inhacor

Artes



Artesanafo

Cestos produzidos na area

Ivai (PR}, 1997.




Os Kaingang de Inhacora (RS) fretam caminhio para levar seu artesanato para ser

vendido em Cruz Alta (RS). Margo de 1997.







Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang
Parte 3 - Plano Vertical

I. Primeiro tempo do mundo

I.1. Mitos e rituais como marcadores de tempo e do espago

Os seres miticos marcam o tempo ¢ 0 espago na cosmografia de um povo. Para
analisar a cosmologia Kaingang estou tomando como fio condutor os mitos e os ritos
dentro dos quais esses mitos séo inseridos, considerando que “o mito providencia a
‘hermenéutica’ nativa para os ritos. Ambos, mito e rito, sfio sistemas de mensagem
que manipulam um coédigo cultural comum de oposicdes bindrias associadas”
(Warner 1958 apud Munn 1973). Considero também que mito e ritual sdo
historicamente condicionados (Sullivan 1988:17). Por esse motivo, nfo se deveria
separar mito e historia, mas entendé-los como o faz Hill (1988), como duas formas
diferentes de narrar os fatos. Tanto a histéria ¢ organizada dentro do esquema
mitolégico, quanto os mitos contém também fatos da histéria. Para Sullivan, o mito é
uma parte integral da realidade, nfo porque ele descreve o mundo que é auto-
evidente, mas porque ele caracteriza e muitas vezes participa diretamente do mundo
imaginario onde reside o significado de toda manifestacio aparente, Apesar de que a
significacdo estd intimamente relacionada com formas da aparéncia, o significado
ndo pode mais ser auto evidente nesse mundo, exceto de modo mitico, porque o
significado estd envolvido com um mundo dos primérdios. O mito revela o primeiro
motivo do ser, que € manifestado na sua aparéncia (cf. Sullivan 1988:34).

Analisando o material reunide em diversas comunidades Kaingang, estou
dando a eles uma ordem ‘cronolégica’, a partir dos temas miticos. A cosmologia

Kaingang pode ser construida em torno da idéia de um universo marcado por ciclos
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cosmicos de conflagracio e regeneracéio’.

A sociedade Kaingang estd organizada em metades que sdo homénimas de
seus pais fundadores, Kamé e Kairu. Foram eles “que fizeram todas as plantas e
animais®, e gue povoaram a terra com os seus descendentes, ndo ha nada neste
mundo fora da terra, dos céus, da agua e do fogo, que ndo pertenca ou ao cli de
Karieru ou ao de Kamé” (Nimuendaju 1993:59).

O primeiro ritual Kaingang que estudei, o do Kikikoi, refere-se a um tempo
em que o mundo j& existia, sobreveio uma grande enchente que destruiu muitos
humanos, outros por terem se pendurado nos galhos das drvores foram transformados
(alguns em macacos e outros em bugios).

Os que atualmente chamamos Kaingang sdo os descendentes de Kamé e

Kairu, estes sdo contemporaneos dos Kaingang (Xokleng)’, com a diferenca que os

dois primeiros morreram e suas almas foram morar no centro da serra. Passando pela
morte, adquiriram uma outra condicdo, a de seres poderosos cujos atos sdo criadores.
Eles saem da serra e passam a reconstruir o mundo e a ordenar uma nova sociedade,
que € a sociedade Kaingang atual.

O ritual do Kiki ¢ a rememoragdo dessa epopéia de cria¢fo. O ritual continua
a ser celebrado apenas entre os Kaingang de Xapeco (SC), mas antigamente era
comum 3as demais areas Kaingang, como tive oportunidade de constatar nas
entrevistas que fiz sobre iséo em pelo menos 10 dreas diferentes (duas no estado de
Sao Paulo, 5 no Parand, uma em Santa Catarina e 2 no Ric Grande do Sul). Todas
guardam na memoria essa cerimoénia, que era feita para os mortos e cuja
reconstituicdo nfo ¢ mais possivel pela falta de rezadores. S6 podemos tomar por
referéncia o ritual que continua acontecendo no Xapecd, mas creio ser suficiente,

para efeitos da andlise da cosmologia Kaingang, a certeza de que era um ritual

! Sullivan propde que esse poderia ser o niicleo de uma unidade cosmolégica do material etnografico
sulamericano.

* Mamiferos, ja que estou considerando que os animais que voam sfo anteriores 4 criagiio dos demais
por Kamé e Kafru (¢ contempordneos desses pais fundadores). Quanto aos peixes, nfo busquei
pesquisar a origem, mas obtive, ainda assim, referéncia em um mito recolhide no Inhacorz.

* Remeto 4 minha interpretagdo do “mito de origem” registrado por Telémaco Borba, na qual sugiro
que os Kaingang que aparecem na narrativa de Borba correspondem ao povo hoje conhecido como
Xokleng (cf. Veiga 1994:62-75).
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comum a todos os Kaingang ¢ também aos Xokleng, o grupo Jé mais préximo deles.

Considerando que esse ritual estd relacionado ao mito de destruicio e
reconstitui¢fo da sociedade humana, aqui entendida como Kaingang, vé-se que nfo
estd situado no inicio do mundo, mas num ciclo de conflagragdo do mundo. Ha um
tempo anterior, que € o do surgimento da terra, dos céus, da 4gua e do fogo, como
Nimuendaju enumera’. Naturalmente os mitos nfo tem compromisso com todos os
fatos de uma realidade, mas outros rituais e mitos do mesmo povo remetem a
formagdo da terra habitavel, revelando um outro tempo e um outro espago, que estou

chamando de “o primeiro tempo do mundo™.

L.2. Os primérdios:

O comeco do mundo na versio dos Kaingang de Inhacora

Narrativa 1

No comego tudo era agua. O quati era cachorro; o mico andava no ch&o; a saracura
tinha terra pronta que carregava em um cesto. Os Kaingang fizeram acampamento e
acenderam fogo em um sarandi, ne meio do lageado. Depois a saracura veio com a terra.
Ela ficou ciscando no meio do lageado e quando amanheceu os Kaingang viram que ja havia
terra. Onde morreu Kamé tinha duas espigas de milho e feijao para plantar. O pénder
[padre} foi o primeiro que existiu. Um indic casou e n&o gostava de mulher. Ent&o o padre fez
crianca para a mulher. O indio ndo casava, o gaio € que ensinou ele.

Narrativa 2

O Indio n8o sabia de onde vinham as criangas, ele via a barriga da mulher dele
crescer, e tinha medo da barriga dela. Quando ela ganhou a crianga, o padre frouxe a
crianga para o indio dizendo que o filho era dele, mas o indic n&o tinha dormido com a
mulher. O padre trouxe o galo e foi vendo como © galo fazia que os indios aprenderam {a ter
relacdes sexuais]. Os indios ficaram desconfiados do padre, achando que ele fazia assim com

4 Oa Kaingang possuem um mito que trata da conquista (roubo) do fogo, que é também anterior ao
mite do *dilavio’, porque no diliivio as pessoas ja possuiam fogo e buscavam preservi-lo das dguas
levando ti¢des acesos na boca.



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 3 - Cap. I/ ]. Veiga, 2000 - 201

as mulheres deles e decidiram maté-lo. O padre disse que se eles’ fizessem assim seriam
pobres para sempre. E por esse motivo que nés somos pobres.

Narrativa 3

Antigamente todes viviam solteiro, eles tinham medo da mulher dele. Certa vez
chegou um padre e levou uma mulher para dentro de casa e ficaram 14 um tempo & o padre
falou, para o marido da muther, que ela ia ter uma crianga. Dai 0 padre foi para casa, depois
voltou de novo e frouxe um galo fino [galo de briga] junto com uma espiga de mitho. Dai eie
debuthou aguele mitho e botou em cima das pernas da muiher e dai o galo comegou a ciscar
aqueles graos de mitho em cima das pernas da mulher e dal naquele momento, eles ficaram
sabendo como se faz um filhe. Dai comecgou a aumentar a populagdo a partir daquele
momento e comegaram a vir mais padres, mas na frente dele [ou primeiro] veio uma
saracura para fazer esse mundo.

Os padres desceram do céu e na frenfe deles veio uma saracura num lugar
chamado konty®, porque foi 0 Topé que mandou ele [a saracura] descer num lugar que era

um tipe de ilha, onde tinha um rio em volta dele. A saracura comecou a ciscar para 0s lados,
de noite, e no outro dia, quando eles viram a terra tinha aumentado. Essa terra vai fazer 3 mil
anos. Foi 0 que o Topé€ disse para a saracura, para fazer uma terra gue dure 3 mil anos. Eu

n&o sei 0 que vai acontecer quando chegar. E quando nés viemos, 0 padre fez a crianga para
a mulher e quando aconteceu isso, nés matamos o padre. Nos matamos dois padres. Por
causa disso os padres comegaram a se distanciar de nos [Kaingang]. Por causa disso nos
ficamos diferentes [menos valorizados]. Comecamos entéo, a fazer flecha [ndo], cacete
{kamror] e langa com ponta [régrupi] para nos defender.

Depois disso, chegaram mais padres e nos batizaram {kykpetuma7} para nos

ficarmos iguais a eles. Para nos batizar, eles fizeram &gua numa flor e passaram sal na boca
deles [dos Kaingang]. Com isso eles nos batizaram e depois nos provériamos comidas
salgadas, porque antigamente ndés ndo tinhamos sal e nas comidas [ngoro] nds
espremiamos véné paraterosal [.]

Para nés comer esse sal eles nos reuniram e nds nao esidvamos sabendo de onde
estava vindo este sal.

Entdo isso aconteceu com os nossos pondér [padres].

Antes que os padres viessem, eles ndo sabiam o que era o sal, eles tiravam o veneg,

5 “Hles”, nessa narrativa, refere-se aos Kaingang. Nesse caso, o tradutor, um professor Kaingang,
coloca-se fora do discurso. Mas o avd dele, falando em portugués, diz: “nés matamos dois padres”.

¢ Konty ¢ um sarandi, uma vegetagdo que cresce dentro dos rios e que, por assoreamento, costuma dar
origem a ilhas.
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socavam no pil&o, e dava um suco salgado que eles colocavam nas comidas deles. No que
os padres vieram, eles ensinavam como traziam o sal. Convocaram uma reunido para
mostrar e distribulr o sal. Os padres deram um pouco para cada um. Entdo eles aprenderam
0 que era o sal.

I.3. Uma interpretaciio das origens

Esse mito, recolhido em trés ocasites na mesma aldeia (Inhacora, RS), explica

a criagfo da terra pela saracura, por ordem de Topé, que os Kaingang traduzem por

Deus. Essa terra constituida como espago habitédvel para os humanos é finita, criada
para existir por 3 ou 4 mil anos®. No inicio do tempo os humanos Kaingang vieram

junto com Top€, com a saracura e com os padres. Nesse tempo eles conhecem o fogo,

mas ndo conhecem a relagfo sexual. O padre traz o galo fino (galiniceos domésticos
foram introduzidos pelos colonizadores) e joga o milho nas pernas da mulher. O galo
cisca nas pernas da mulher e “naquele momento eles descobrem como faz o filho™.
Parece possivel estabelecer uma a relagfo do mitema da criagfio da terra, pela
saracura, como espago habitavel e produtivo (se pode plantar milho) com a criagéio da
vagina da mulher como espago produtivo (se pode plantar filho). A criagfo, aqui, estd
simbolizada pelo ato de ciscar. A saracura ciscando o sarandi cria a terra habitavel, O
galo ciscando as pernas da mulher cria ou ensina a relacio sexual. Ciscar é um ato de
espalhar ¢ no caso aumentar algo. Os Kaingang nfio explicitam vérias coisas que s#o
tabu: como o perigo da morte que € sempre dito “alguma coisa vai acontecer”, o que
pode significar: alguém val morrer, ou vai ocorrer uma briga ou qualquer coisa que
signifique perigo eminente a vida. Também nunca ouvi a enunciagdio explicita de
alguém teve relac@o sexual com outrem. Essas palavras sempre sfo camufladas por
metéaforas, como a colocada acima. No primeiro caso, o tabu se justifica pela crenca
Kaingang no poder da palavra pronunciada. Se alguém enunciar, potencializa o

desencadear daquela agfio ou acontecimento que se quer evitar’. No segundo caso se

7 1.it. “para o ndo lavado”.

® Embora as narrativas logo acima falem de 3 mil, ha outras que falam de 2 ou de 4 mil anos. O
niimero €, aparentemente, ou em certa medida, aleatério.

? A importéncia da palavra enunciada ¢ observada entre vérios povos indigena. Lima registra que dizer
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trata do tabu, de nfo dizer determinadas coisas na frente das mulheres ou para uma
mulher, eles consideram falta de respeito.

Associado a mulber ¢ & “descoberta™ da relacdo sexual esta também a entrada
da morte'? e do destino de pobreza dos Kaingang como maldigéio de terem matado um
padre, e outros “pecados” que ainda atormentam a vida Kaingang: a desconfianga e o
citime, que séo até o presente, causa de brigas e disputas entre eles.

O padre, ou pondér como o chamaram, esta associado ao comeco do mundo,
mas também a introducfio do batizado e do sal. O batismo (supostamente, a
“conversdo”) dos indios e a introducfio do sal sdo fatos que podem ser historicamente
datados. A existéncia da Reducio de Santa Tereza, no territério onde atualmente estd
o municipio de Passo Fundo, tradicional territério dos Kaingang, faz crer que os
Kaingang do Rio Grande do Sul foram possivelmente missionados no século XVIII.
Isso explicaria a maneira como o missionario jesuita foi recebido pelos Kaingang de
Guarita, dos quais os de Inhacora s@o uma dissidéncia, ou uma extensio. Teschauer
escreve sobre o encontro do Cacique Fongue com o superior dos missiondrios
jesuitas, padre Bemardo Parés, em 1848:

Resolveu o P. Parés a procural-os ja no dia seguinte no seu parador, antes

de, deixando-se levar por sua indole variavel e desconfiada, refirarem-se ao
fundo dos bosques. Um pouco anies do meio dia avistram-se sobre uma colina
proxima de Guarita cerca de 25 a 30 indios, homens mulheres e creangas.
Oliveira mandou chamal-os e 0 P. Parés achegou-se a elies e apenas podia
reter as lagrimas presenciando a miséria a nudez desses infelizes e
considerando a que grao de baixesa 0 homem pode cahir. N&o extranharam o
vestido do Padre e ao dizer-lhes que tinha transposto o oceano e vindo de jonge
para ensina-los a conhecer a Deus, pronunciaram a meia voz a palavra

Pandara'' e uns chegaram-se com as mé&os postas a pedir a bengéo como o
tinham observado entre os brancos (1905:131).

Relata ainda Teschauer que no dia seguinte foram levados a aldeia do Guarita,

uma palavra errada quando se esta preparando uma cagada coloca em risco a vida do cagador (1996).
N30 soube de menhum mito que explique a origem da morte. Ela aparece simplesmente. Kamé ¢
Kairu morrem afogados, o padre € morto, etc.

‘1 E bastante clara a relagio entre os termos ponder ¢ pandara, cujas diferengas se podem atribuir a
questdes dialetais (lembrando que os Kaingang de Inhacord sdo, em boa parte, origindrios de Misiones,
na Argentina).
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que ficava num “chapadfo”, onde entraram em um nucleo de umas 20 cabanas.

Apenas tinha-se apeado o Padre Pares, tomou-o um indio mogo sem
cerimonia, pela méo, dizendo que elle era filho de um chefe e levou-o 2 uma
cabana (rancho) que de todas era a mais aceiada para o missionario ver o seu
pandara. Era este um homem de 70 annos, de estatura alta e feicGes
sympathicas; estava assentado com as pemnas cruzadas sobre uma cama feita
de taquaras nu e sem outro vestido além d'um capotinho que mal cobria-the os
hombros. Recebeu 0 seu hdspede com a boca cheia de riso, tomou-o pela mao
e fel-o assentar ac seu lado, tratando-o de pandara deu-lhe & entender que
eram iguaes (...) Logo foi levado por seu hdspede a casa do velho Fongue que o
recebeu com gravidade ridicula e se apresentou ao Missionario como paibeni
ou grande chefe'”. Assentou-se em sua cama enquanic indicava aguelle o chao
para se assentar. este, porém tomou lugar ac lado do velho, que aprovou essa
liberdade que considerava signal de amisade. (1905:132)

No relato de Teschauer chama a atencgo o fato do padre Parés ser identificado
como pandara quando menciona ter transposto ¢ oceano e vindo de longe para
ensina-los a conhecer a Deus. Da mesma forma, foi recebido em primeiro lugar por
alguém que se identificou como um pandara, que se pode imaginar como sendo um

kuid Kaingang, uma vez que ndo hé outras referéncias de que os Kaingang tivessem

uma func¢8o religiosa relacionada ao termo pandara ou péndér, que traduzem por

padre. Por outra parte, parece significativa a forma como ¢ padre foi recebido pelo

péndér e pelo paibeni Fongue. No primeiro caso hd uma relagio de simetria,

indicada por Teschauer no fato de terem se assentado sobre a mesma cama, e no
segundo caso uma relagéo de hierarquia quando o cacique Fongue manda que o padre
tome assento no chéo, abaixo do nivel onde ele proprio se coloca.

E muito interessante a confissdo que fazem de terem matado 2 padres. No
norte do Rio Grande do Sul ha pelo menos dois casos bastante conhecidos, e
temporalmente muite distantes um do outro, de padres “emboscados” e mortos. No
caso mais recente, ocorrido entre o final do século passado e inicio deste, um padre
teria sido assaltado e morto por seus assaltantes, que jamais foram identificados. No

caso mais antigo e mais famoso, que gerou a criagdo de um santudrio, trés jesuitas
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foram assassinados por indios das redugdes: sdo os chamados “ Mértires do Caar™.
O fato deu-se em novembro de 1628, primeiro com o assassinato dos padres

Réque Gonzales e Afonso Rodriguez, na aldeia liderada pelo cacique Carupé (Karopé

?), e na seqli€ncia, dias depois, com o assassinato do padre JoZo del Castillo, na aldeia
liderada pelo cacique Necu. O que chama a atencfo, sobretudo na morte dos dois
primeiros, foi a forma em que ocorreu. A mando do cacique Carupé, um dos indios
usa sua borduna ou cacete contra o Padre Roque :"levantou entdo um porrete de
armas ou clava, que, embora feita de madeira, imitava o ferro em sua dureza e
forma, e, desfechando ao padre um furioso golpe no cérebro, fez-lhe em pedacos a
cabeca’ (Montoya [1639] 1985:199). E conhecido o fato de que, nas redugbes os
Kaingang fossem referidos, pelos Guarani, como os Ibiralaras { yvyra + jara =
senhores ou donos das madeiras / bordunas). Logo, tudo indica que 2 morte dos
“martires do Caré” foi obra de grupos Kaingang afetados pela a¢fio dos missionarios,
e nfo por “pajés Guarani”, como costumeiramente se apresenta o fato.
Também chama a atencgfo, no caso dos padres jesuitas mortos em 1628, que o
cacique Necu era identificado pelo padres também como “mago” ou “feiticeiro” :
“Morava por agueles contornos o maior dos cacique que aqueles ‘paises’
conheceram. Faziam-no respeitado suas arfimanhas, embustes e magias, com
as quais enganava aquela gente barbara. Chamava-se ele Negu (). o que guer
dizer 'Reveréncia”™ (Montoya [1639] 1985:187).
Esse cacique (¢ xam#) toma uma atitude, no minimo curiosa, tdo logo matam os
padres, e que se volta contra o batismo realizado por eles:
“Necl, de sua parte e para mostrar-se sacerdote, conquanto falso, revestiu-se
dos paramentos liftirgicos do padre e com eles se apresentou ao povo. E fez
trazer em sua presenga as criangas, nas quais tratou de apagar com ceriménias
barbaras o carater indelével, que elas pelo batisme tinham impresso em suas
almas. Raspou-ithes as pequenas linguas, com que tinham saboreado o sal do
espirito sapiencial. O mesmo fez-lhes no peito e nas costas, para borrar os

santos dlecs que as tinham prevenido para a luta espiritual” (Montoya [1639]
1985:201-2).

12 paibeni = p&’i mbagn = chefe grande. Ver V.4.a.
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O sal, a que se refere Montoya, era de fato usado pelos padres na cerimdnia
batismal e remete esse relato da agfo de Nect ao relato acima transcrito, ouvido no
Inhacora, sobre o assassinato de dois padres pelos Kaingang (cf. Narrativa 3, em 1.2
acima).

Os Kaingang do Inhacori se referem também ao péndér téndi, que traduzem
por padre murcho (ou padre podre). Ele seria um padre pequeno que caminhava
sozinho, a pé, e se alguém o encontrasse deveria presenteé-lo, porque ele teria o poder
de abengoar ou amaldicoar as pessoas, parecendo semelhante aos ‘monges’
relacionados ao Contestado, sobre os quais se diz 0 mesmo: que aqueles que ndo os
acolhiam eram amaldicoados.

A outra parte do relato mitico, que completa esse primeiro momento da
criagdo, € explicitada no contexto do ritual do mastro, ou festa do kuid. Muller
(1990), j4 observou que muitas vezes o lugar de recitacio dos mitos é exatamente o
espago ritual. E nesse espago que os mitos séo narrados. No ritual do perymojap entre
0s Assurini € quando os xamds se relinem e contam suas viagens pelo cosmos, onde
eles vio aprender. Esses lugares sdo também os lugares miticos, dos quais os xamis
sfo contemporineos, havendo assim uma concomitincia de tempo e espago (cf.
Muller 1990:161). O mesmo ocorre no ritual do mastro entre os Kaingang. E no
discurso do kuid, no contexto desse ritual, que o significado do mastro e dos outros
elementos do primeiro tempo do mundo, se tornam evidentes, como veremos adiante.
Fiz um grande empenho para conseguir que o filho de um rezador, do Xapecd,
traduzisse para mim as rezas do ritual do Kiki, ele chegou a vir 2 Campinas com um
companheiro e, por fim, me disse que muitas rezas ele ndo saberia traduzir, por
exemplo, as da outra metade, e ainda aquelas que fossem traduziveis, s6 poderiam ser
explicada durante o ritual do Kiki, porque aquelas palavras nfio poderiam ser
pronunciadas em qualquer lugar. Mesmo o aprendizado de novos rezadores s6 pode

acontecer em contexto ritual, nio se pode ensaiar.
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1.4. A festa do kuia: ritual propiciatério das colheitas

Esse ritual parece ter lugar apenas na comunidade de Inhacord (RS). Os
habitantes dessa comunidade relatam que hi cerca de trinta anos atrds havia muitos
kui4 na comunidade do Inhacora. Eles se reuniam numa espécie de igreja, onde eram
feitos os rituais de cura. Depois da entrada massiva da Igreja Assembléia de Deus, 2
qual a maioria hoje estd afiliada, a igreja dos kuid foi destruida. Muitos kuia se
converteram para a Assembléia, o que significa deixar de praticar 0 xamanismo, e sé

restou ali, atuando como kuii, Antdnio Miguel Kajér. Um dos kuid convertidos a

Assembléia de Deus afirmou que mesmo no tempo que a igreja dos kuif funcionava,
uma rivalidade os cindia em dois grupos. Um dos grupos se converteu a uma nova
religiio (das chamadas igrejas evangélicas), enquanto o grupo ao qual pertencia
Anténio Miguel, atual kuid, permaneceu catélico. Os Kaingang, que estio hd
aproximadamente 150 anos em contato, identificam a religido Catblica como sua
“primeira religido” ou “religifio antiga”. No entanto, o que eles entendam por ser
catélico esta longe dos canones da Igreja Catdlica Apostolica Romana. Por outro
lado, quando no Inhacoré se referem a “religiio” — como, ao dizer: “ ele € um homem
de religido” — sempre estfo se referindo a religiGes cristds ndo-catdlicas. Catdlico €,
portanto, neste contexto, o termo nfo marcado. Essa divisfo anterior entre os Kuid
parece determinar as escolbas feitas, impedindo a criagfio de um partido tnico, ou de
uma unica religifo na drea. Quando o primeiro grupo de kuifi optou pela Igreja
Assembléia de Deus, fechou essa possibilidade ao grupo rival, que passou a firmar-se
ainda mais como catdlico.

A Festa do Kuid é, nessa aldeia, a principal expressdo das crencas Kaingang.
Aparentemente ¢ a festa catolica de Bom Jesus (ou Sdo Bom Jesus, como dizem os
brasileiros do interior e os Kaingang também). O kuid mantém, em sua casa, um
pequenc oratorio com um quadro do Sagrado Coragdo de Jesus € uma imagem de
Nossa Senhora Aparecida, em frente ao qual faz suas curas e benzimentos.

No dia da festa, os devotos vem celebrar o Santo. No dia anterior trazem as



Mastro sobre o tiimulo ( ampliacio do desenho de Maniser)

Mastro - Ka Kdnguhu
Desenho de Maniser sobre o timulo Kaingang
Conferir p. 164
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oferendas: galinhas, carmne de porco ou gado, arroz, farinha de trigo, pfo, vinho,
refrigerantes, velas, fitas e foguetes. Também ajudam com dinheiro para pagar o
conjunto que vai tocar o baile. Toda a comunidade participa, mas estfo obrigados a
contribuir para a festa especialmente aqueles que, durante aquele ano, tiveram pessoas
de sua familia atendidas pelo kuid. Algumas familias precisaram de ajuda por
ocasifio da doenga de uma crianga, outras pediram ajuda para negécios e protecio nas
suas viagens. O kuid rezou por elas, e nesta celebragio anual elas devem retribuir,
patrocinando a festa para o iangrd do kuii. Se as pessoas nfo fizerem a festa, o kuié
perde seu prestigio e pode inclusive ser morto pelo seu iangrd. Essa relagio de
reciprocidade entre o xamd e seu “espirito auxiliar” pode ser observada entre outros
povos. Entre os Juruna ( povo Tupi), o espirito auxiliar de uma espécie € a que a
conduz aos cagadores através de um acordo do xami e esse “chefe da espécie animal”
que &, seu “espirito auxiliar”. Durante uma cagada “se alguém o matar, ele podera
levar consigo a alma do xam2 juruna que, consequentemente, adoecera e
morrera”(cf. Lima 1996:23).

Quando o Kuié explicita 0 motivo da Festa do Mastro ou da Festa do Kuid
pode-se perceber que hd uma outra légica conduzindo esta festa aparentemente
catdlica, embora o kuid Antonio Miguel afirme que seu iangrd é Sio Bom Jesus' e
as predicGes sejam realizadas através do uso da velas.

A festa comeca com os preparativos no dia anterior, envolvendo boa parte da
comunidade que deve providenciar a limpeza dos salGes, casas ¢ patios onde ela serd
realizada, a lenha para o fogo, as comidas e bebidas e a contratacio do conjunto. No
dia da festa faz-se primeiro o almocgo, depois o kuid faz sua reza para levantar o
mastro onde vai pendurada uma bandeira.

Acostumados que estamos com as festas catdlicas, colocamos nossa atengéo
na bandeira e pouca atencdio ao mastre. No caso Kaingang, o mastro ¢ mais
importante e, provavelmente, anterior & bandeira que hoje ele sustenta.

O mastro, segundo os Kaingang do Inhacora foi feito pelo proprio Topé

(Deus) e foi ele que exigiu que os Kaingang o levantassem pelos “tempo que

13 Atualmente, poucos kuid assumem sua relagio com os espiritos animais.
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existirem na terra”. O kuid Antdnio Miguel, diz que ele fala diretamente com Deus, ¢
que ele “chegou para falar” com Deus quando ele ia destruir a terra, que seria no ano
2000. Mas falou para Deus que escrevesse'* 4000 anos. Por sua interferéncia, a terra
esta a salvo por mais dois mil anos.

Uma terra perecivel ou ciclos cataclismicos da terra sfio muito comuns as
cosmologias sulamericanas e fazem sentido também para os Kaingang. Os que estdo
convertidos & Assembléia de Deus créem que ndo passaremos do ano 2000, quando os
eleitos serdo levados e os pecadores deixados, Qutras versdes miticas da criagdo do
mundo, na mesma area afirmam que Deus fez essa terra para durar 3 mil anos. Para
os Kaingang, portanto, sejam quais forem os tempos estabelecidos, cujos nimeros sdo
sempre simbolicos, o fato € que a terra é finita, ela pode se acabar ou se transformar.

Uma nova destrui¢io da terra faz parte do ciclo de destrui¢io, renovago e
transformag@o. Os Kaingang surgem apoés um dilavio que destruiu a terra. Esse
primeiro cataclisma relatade nos mitos prova que a terra é perecivel ¢ que outros
eventos semelhantes podem ocorrer. Por esse motivo os Kaingang procuram

precaver-se para afastar esse perigo constante e iminente nesse final de milénio.

I. 5. Topé] deus|, o mastro e o kuifi[xami}]

O significado da Festa do Kuid ou do Mastro assim me foi explicado pelo ex-
kuif Natalio Miguel :

O kuid recebia chamado da alma divina do iangrd [espirito auxiiiar]. Ele tem
compromisse com Santo Antdnioc ou com Sao Pedro. O masiro é levantado para cumprir a
promessa: ‘Deus estad com ele’. No mastro eles pde milho para gque Deus abencoe toda a
plantagdo. Antes de erguer o mastro, todo mundo reunido beija 2 fita e tira um pedage para

por na roupa, a cor pode ser verde ou amarela. Dentro do buraco do masiro vai cinza.

" () grifo busca chamar a atenclo para o fato de uma comunidade 4grafa se referir a um acordo por
escrito: mandou que Deus escrevesse... [sso pode significar o valor que a sociedade ocidental dé ao que
estd escrito, como sdo, por exemplo, 0s contratos. Ao mesmo tempo esse kuif se contrapfe as religides
pentecostais, que afirmam que estd escrito na Biblia que o munde vai se acabar no ano 2 mil. Ele &,
portanto, mais poderose, por ser capaz de alterar o que estd escrito na Biblia (a Palavra de Deus).

" Kuié que j4 ndio exerce o offcio por ser membro da Igreja Assembidia de Deus.



Espirito Sante (Xapeco, SC, 1998)
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3. O Mastro de pé e na ponta uma espiga de milho



4 e 5. Pessoas esperam o almoc¢o comunitarie no barracio de festas de Inhacora.




6. Fogo para churrasco

7. Churrasco sendo assado




8. As pessoas recebem um churrasco um pio (de padaria) e um refrigerante.



O Kuid homenageado, Anténio Miguel, e sua esposa Santa Miguel
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Aguele que trabalha com o kuia & que levanta o mastro: ‘O seu Deus esta de pé’ "

Ele fazia a festa dia 6 de agosto: "Nesse dia esta entrando com a primavera,
toda a folha é renovada’.

Os Kaingang possuem varias formas de predigdes sobre os acontecimentos
futuros. Relacionado ao levantamento do mastro se faz a predigdo sobre as colheitas.
Antes de suspender o mastro o kuil reza, ¢ em seguida uma espiga de milho € fincada
na ponta do mastro: se a espiga permanece Inteira na ponta do prego gue deve
sustentd-la, o progndstico € de abundantes colheitas; caso contrario, o tempo ndo
correrd bem para a agricultura,

A oragfo do kuid invoca Sdo Bom Jesus e pede protecdo para as pessoas, para
as plantagdes ¢ a estabilidade da terra'®, sujeita a terremotos e outros cataclismas.

Reza o kuid Antonio Miguel:

Santc de Sao Bom Jesus, santificado pai de Deus, tem que da cragdo para cada
familia. Santo de Nossa Senhora, Santo de S3¢ Bom Jesus santificado pai de Deus, tem gue
conservar bem: 0 Nosse corpo para nao ficar doente, também no caminho dele, para passar
bem, tudo na viagem. Nossa Senhora Aparecida com Santa Maria, santificado pai de Deus
tem que conserva bem a nossa familia, nosso pessoal, a nossa terra, 0 NOSSC COrpo © NCssa
alma. Nascemos batizados com benzimenio de igreja de catdlice, Santo de S8o Bom Jesus
saniificado pai de Deus, tem que conserva ¢ nosso corpo, 0 nesse Sangue, a nossa alma a
nossas veia. Nascemos batizados com benzimento de igreja de catélico, Santo de S&o Bom
Jesus santificado pai de Deus tem que conserva ¢ nOSsO COrpo, 0 NOSSO SANgUe as nossas
yela para nés vive bem. Eu nunca firei de outro, sangue de fora, entdo cria bem fcda minha
familia, para néo ficar balanco a terra, o tempo também para néoc ficar balange. Nascemos
batizados com benzimento de igreja de catdlico, S80 Bom Jesus santificado pai de Deus tem

gue conserva. Eu quero viver bem com toda a minha familia . Nossa senhora tem que ajudar

também as criangas para nao ficar doente. Tem que conserva tudoe...

Pode-se ver nessa oragdo, feita em portugués, que os santos sfo colocados

%

todos no mesmo patamar: o © Santo de S#o Bom Jesus” e o * Santificado Pai de
Deus” (ou segja , o Deus criador da teologia catdlica e Jesus), “Nossa Senhora com
Santa Maria” (portanto, duas santas distintas).

A oragfo invoca o fato de terem nascido ou serem, desde o principio,

‘%« para “nfio entrar em barango (balangao) a terra” (os Kaingang trocam, em portuguss, “I” por “r”).
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catolicos: “Nascemos batizados com benzimento de igreja de catélico”. Chama
ateng@o também a divisfio que ele faz em corpo, sangue, alma e veias. O kui4 justifica
o atendimento de seu pedido, invocando a sua pureza ritual. “Eu nunca tirei de outro,
sangue de fora”, ou seja, ele jamais matou alguém.

A colocac8o da espiga de milho sobre o mastro e, algumas vezes, sementes de
feijdo no pe do mesmo, relaciona esse ritual com a propiciagiio das colheitas e com o
calendario agricola dos Kaingang. N#o ¢ por acaso que a festa ocorre em 6 de Agosto,
¢poca de preparar o solo para o plantio de milho e feijdo, dois produtos basicos da
agricultura Kaingang, No Parana, Telémaco Borba recolheu, no século passado, o
mito de Nhara, que pode ser classificado como um mito de sacrificio: Nhara pede
para ser morto e enterrado e de seu corpo, apos 3 ou 4 meses, surge o milho, chamado

nhara no dialeto Parand (ngdr ou uhér nos demais), além do feijdio e da moranga.

Meétraux (1946), que compila dados sobre a religifio Kaingang, atribui a Borba (1904)
a informag@o complementar que, da cabega de Nhara tenha surgido a moranga, de
seus testiculos o feijdo, ¢ do pénis o milho.!’

No Ivai ouvi um mito do milho (ou da origem da agricultura), um pouco
distinto:

Primeiro indio fez mitho, milho pururuca. Qutro morreu. Naquele tempo, ele estava
junto com o sogro. Ele [ o sogro ] falou para do genro, vamos fazer roga. Naguele tempo
nao tem foice, cortando vara, dai rogando com taquara. Entdo ele [ o sogro ] falou para ele
[ o genro |. Quando queimar essa roga dai mata eu. Dai pde o cipé no pescogo, dai pode
levar tudo... Dai vai 1a no pari, comer peixe. Naqguele tempo n&o tinha milho. Ele estava 1a 4
més, & no pari, genro dele. Ele ponha {o morto] na sombra, na beira da roga. Tirou
samambaia do xaxim [para cobrir ¢ morto]. Ponha [sobre ele] dai deixou ele. Depois 4 més
eu venho ver roga. Ele chegou Ia na casa dele. Tinha aquele feij&o cacho comprida, aquele é
costela dele] do morto]. Depois unha de mao, aquele feijdo de vara, depois aquele unha do

pé, feijao grande. Depois milho pururuca aquele esta misturado preto com branco , aquele é

"7 Apesar da indicagdio de Métraux, o detalhamento em relag#io as partes do corpo ndo consta em
nenhum dos conhecidos trabalhos de Telémaco Borba. Se essa informago fosse (ou for) correta (caso
Métraux houvesse omitido ou se equivocado na atribuicio da fonte) seria ainda mais interessante
porque os Kaingang do Chimbangue afirmavam que quebrar cabagas tem o mesmo som que quebrar
cabegas, a que os Kaingang eram afeitos em suas guerras. Morangas e cabagas sfo da mesma familia e
séo similares nos seus efeitos. Lea em comunicagio pessoal, relatou que os Mebengokré consideram
mau algurio quebrar cabagas
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tikané, os olhos dele. E bem isso, dai ele comeu junto com peixe, faz bolo. Dal ele [o morto]
chegou la na casa dele.

Como esta teu roga?
Esta tudo bom.

Entdo, eu vou embora, ndo vou voltar mais.

1

Daqui dois mil ano tem que voltar.

- Vocé ndo vai sofrer mais, term mitho, tem feijgo.

Ele foi colher. Ent&o primeiro indio fez grdo dele[ fez as proprias sementes]. 18

No Xapeco, recolhi uma versgio do mito do milho que difere da coletada no
Ivai, e no Inhacora. Assim conta o rezador Irineu Xorimbag Pinheiro.

Diz que tinha Kuid, primeiro, dos antigos. Antigamente tinha uma Kuid. Ela que
mostrou o0 milho para os indios. Diz que tem taquara bem folhada sem ponta. Diz que ela
reza [ela rezou] e mandou eles ir buscar aquela taquara sem ponta. Aj ela rezou com aquela
taquara bem folhada foi batendo no chéo e dai caiu aquele mitho para eles. Nao ¢ desse
mitho que nbs plantava, € mitho Cateto, nhorkunguru. E o feijfio e a abobora.. Eles n&o
plantavam, semeavam o feijdo no mato , nasce onde quer. E o feijdo garumbe. No
Pinhalzinho tem bastante, no paiol do Vicente também tem. Eles nao plantavam. Abdbora
decerto foi os Kuia que mostraram para ele ( P.I Xapeco Abril de 1987).

A festa do kuid no Inhacord acontece desde muito tempo, mas um dos
professores Kaingang informou que em 1994 houve uma grande estiagem ¢ a
comunidade ficou muito aflita pensando que perderia suas colheitas. As proprias
liderancas (cacique e conselheiros) procuraram o kuid pedindo que ¢le fizesse “um
trabalho” para trazer a chuva. O kuid comecou a rezar e os dias foram se passando
sem que a chuva viesse e ¢ kuid foi ficando triste, quase ndo falava. Um dia saiu para
o mato dizendo que ia cagar, quando voltou mandou seus auxiliares construirem uma
ramada: um rancho ou cobertura feita de folhas de coqueiro ¢ pediu a eles que todos
os dias jogassem agua por sobre essa ramada. Como ainda assim néo chovesse o kuié
mandou que sua esposa se sentasse embaixo da ramada que continuava a ser regada.

A muther permaneceu sentada sob a ramada por alguns dias, enquanto néo
vinha a chuva. No terceiro dia, ele mandou que reunissem as criangas e fez com elas

uma procissio e dangou e cantou no meio das criangas e entéo choveu. O professor,
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que tem aproximadamente 30 anos, afirma que foi a primeira vez que ele viu o kuid
cantar e dangar. E o fato de ter “trazido a chuva” fez com que muitas pessoas
acreditasserm nele.

Em 1997, quando me encontrava morando no Inhacord, também houve uma
seca, j& no mes de novembro. O kuid fez seus trabalhos para que viesse a chuva.
Passaram-se trés dias e, como a chuva nfio viesse, alguns Kaingang comentaram que
pelo menos algumas mogas deveriam dangar e serem molhadas, para que a chuva
acontecesse. N&#o vi se as mogas dancaram, mas a chuva veio no quinto dia. E
possivel que o fato de molhar as mulheres para atrair a chuva esteja relacionado
também a ritos de fertilidade que identificam as mulheres com a terra. A agua,
molhando as mulheres, atraird a chuva para a terra. Também em outros ritos
Kaingang a homologia ¢ um fator importante para desencadear uma agfio, como:
enterrar a placenta (companheiro da crianga) ao pé de uma arvore de lenho forte fara
com que a crianga se desenvolva forte e vigorosa como aquela arvore.

O kuif Antdnio Miguel assim me explicou como faz para trazer a chuva:

para chamar a chuva tem que procurar bastante, para sonhar ele. Al tem que
procurar Agua Santa para sonhar ele. Af eu vou procurar a chuva. Al ela n&o quer vir, ai ela
da uma prazo para mim, ai eu vou, dai eu chego 1a. $6 que ela no para, vai chegar sexta ou
sabado. Dai eu acendo vela para o Santo. Al eu rezo para ¢ Santo, eu pego para o pai nosso
que esta no ceu. Ele tem que mandar chuva para nés, eu pedi para ele mandar {rés dias de
chuva. Nao quero mais. Se ela ndo quer vir lcgo, mando fazer uma ramada, tem que puxar
agua Santa e bofa por cima da ramada. Nem que seja as mogas elas dancam para se
molhar, porque eles precisam tambeém de chuva.

O kuii, que domina pouco o portugués, alterna ele e elq ao referir-se a chuva.
A chuva € para ele um ente, alguém com quem se pode encontrar e falar (“ai ela da
um prazo para mim”) e, quando a chuva demora, ele pede a intercessdo do “pai nosso
que esta no céu” e estipula com clareza o seu pedido: “pedi para ele mandar trés dias
de chuva. N&o quero mais”. Se ainda assim a chuva no quer vir logo, entfo é preciso
forga-14 a vir com os encantamentos: jogar agua santa sobre a ramada e fazer com que

as mocas se molhem. Porque “eles” (referindo-se ds mocas) “precisam também de

#70sué Pantu Gino, Tvai (PR) Abril de 1999,
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chuva”.

Na aldeia de Rio da Varzea ocorria um fendmeno interessante: as criangas
sempre andavam na chuva, e eu me espantava por nfo vé-las correr ou tentar escapar
da chuva fria. As criangas caminhavam na chuva normalmente como se ela ndo
estivesse ocorrendo. As professoras nfo-indias também observaram que, se uma
chuva se aproximava, as crian¢as permaneciam estudando até que a chuva comecasse,
quando entdo saiam correndo para fora da sala, deixando-se molhar, sem que se
pudesse conté-las. Quando a chuva passava, as criancas voltavam felizes e
completamente molhadas.

E possivel relacionar, portanto, que nfio apenas a terra e as mulheres, mas
também as criancas precisem de chuva para amadurecerem € crescerem €
produzirem. Isto explicaria o gosto das criangas em permanecer na chuva. Se
relaciona também com outros mitos Jé da agua como acelerador do crescimento,
como no mito Kayapd dos kukrut-kako (osso de anta) e ngo-kon-ngri (cabaca
pequena), criados pelo pai submersos no rio Araguaia para que crescessem rapido e
matassem a ave gigante que matou sua ancestral (Lukesch 1976:55).

A festa do kuif estd portanto relacionada 4 criacie do mundo (porque “na

terra o que ele [Top€] fez primeiro foi o mastro™), mas também esta relacionada com

a renovagdo do mundo, através da renovacgfo do ciclo agricola, da potencializagio de
fertilidade das mulheres e crescimento das criancas. No Inhacora, o mito da aquisigdo
da agricultura néio € tdo detalhado quanto o colhido por Borba; ou o que ouvi no Ivai,
mas afirmam que quando o Kamé morreu é que surgiu o milho; o milho seria o
corpo de um Kamé, ou do pai ancestral de uma das metades Kaingang.

As festas do kuid variam em alguns detalhes, de ano para ano. Nao ¢ todos os
anos que o mastro € erguido. O kuié ¢ avisado pelo seu iangrd o ano em que deve
erguer o mastro; naquele ano serd necessdrio wm grande trabalho xamanistico do
kuia.'® Esse mastro pode ser, como é comum a outros povos, uma escada que permite

o kuid transitar para outros mundos. Eliade menciona, para os povos da América do

' Se pode relacionar o simbolicamente o tronco que da sustentagio 2 mulher que vai parir, a
necessidade de se erguer um mastro, quando o Kui& deve realizar um grnde trabathe xamanistico, nos
dois casos ele serviria como um ponto de apoio.
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Norte, o subir numa é4rvore ou poste como uma das etapas da iniciacio xaménica
(Eliade 1994:115).

Sullivan registra que espaco é de importancia fundamental: no momento da
morte, 0 corpo € acima de tudo um espago. Com a morte de alguém, o espaco da casa,
da aldeia e do universo tomam um significado diferente. Entre os Makiritare a
comunidade ¢ referida pela palavra arta, que significa nfio somente comunidade, mas
também a casa ¢ o cosmos. O Kahityana ¢ o chefe politico € o espirito da arta. Ele
dirige a construcdo da aldeia-casa, um processo que reinaugura a criagio do mundo.
Se ele morre, a aldeia e seu corpo sdo abandonados. Ele € enterrado junto ao poste
central da casa onde a vida do universo comecou no primeiro momento do tempo
(cf.Sullivan 1989:481- grifos meus). Os Xikrin afirmam também que o mundo esta
sustentado por um poste, que ¢ constantemente roido por uma anta, e por isso sujeito
a ser destruido, destruindo o mundo que sustenta (cf Vidal 1977). Portanto, o “mastro
¢ um simbolo de axis-mundi ou de criagfio do espago, ndo sé para os Kaingang, mas
uma percepco bastante generalizada entre outros povos indigenas.

Outro rito que acontece na festa do kuid ¢ o benzimento e distribuigio de fitas
coloridas. As fitas devem ser trazidas pelas familias e o kuid € quem decide a cor que
deve ser usada por cada uma das familias. As preferidas so cores vivas, destacando-
se o vermelho, o laranja e o verde. Normalmente o kuid benze as fitas na frente das
pessoas e depois elas sdo distribuidas, comecgando pelas criangas que, durante aquele
ano, foram curadas por ele. Em 1997, as fitas, colocadas na bandeira, dai foram
tiradas para as familias. As fitas s#o usadas como amuleto, protegendo as pessoas que
as usam®.

Cada uma das 15 familias que fez promessa deveria trazer também um pacote
de velas. O kuid nfo gasta essas velas, como me explicou um professor Kaingang
“ele pode queimar outras, mas aquelas ficam guardadas 14, sdo da familia, como
protegdo.” Em qualquer necessidade que tenham, as pessoas daquela familia que doou

a vela, ele sabe que tem essa vela para ele fazer as predi¢des. “E através da cera da

No cotidiano verifiquei o uso pelas criancas de unms saquinhos de pano costurados que levam
pendurados no pescogo por um corddo, uma espécie de patud, ou escapuldrio. Quando perguntei de que
se fratava, me disseram simplesmente que era remédio.
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vela que o kuid descobre o que estd acontecendo naquela familia causando a doenga
ou um atrapalho qualquer”.
O professor Valmir Cipriano explica que nfo se importa que as coisas mudem

de um ano para outro, eles tem confianca naquilo que os kuié dizem:

nao sei como estad as outras familias, mas a minha 14, por exemplo, que estdo mais
perto e que procuram ele, a gente pensa assim que, por mais que ele faga em Portugués [a
reza] € mude de ano para ano, mas a gente acredita no gue ele faz. Antigamente todo mundo
procurava ele, mas agora n&o estao mais procurando porque varias familias acreditam que a
Biblia, 0 que esta escrito na Biblia, ¢ que dizem na igreja vai salvar eles. Entio o que restou
para nés e que a gente conversou, nos catdlico conversamos e quando foi levantado a Igreja
catélica, foi conversado muito sobre as Igrejas e os kuid. Ent&o o que ficou em nos, é que
por mais que ele faca, que pega coisas que tenha hoje [se refere a velas ¢ fitas coloridas], os
que estio la & porque acreditaram nele. A gente n&o sabe onde gue ele estd buscando {seu
poder] para nos ajudar nas doengas, ou nos trabalhos que a gente passa, a gente ndo sabe
onde ele esta buscando, mas a gente, no momento que a gente chega & e ele fala uma
coisa que estd assim, a gente acredita nele. Para nds & como se fosse uma religido normal
assim. Por exemplo, a Igreja Assembléia dizer que n&o @ bom fazer aquilo, por exemplo,
jogar bola eles ndo podem. Entdo eles [os adeptos dessa igreja] também acreditam. Entdo, a
partir daquele momento, também néds, principalmente nds os mais novos, comegamos a
valorizar ele também. Mas por outro lado, tém aquelas familias, né? que, como o fempo
mudou e vem mudando, tém familias agui que também néo acreditam nele.

Esse depoimento demonstra que a crenca Kaingang repousa na pessoa do
kuid. E ele que tem a autoridade do conhecimento, ele € que sabe como fazer para
resolver os problemas da comunidade e eles nfo necessitam saber como ele o faz:
“nds ndo sabemos onde ele estd buscando para nos ajudar nas doengas e nos trabalhos
que a gente passa”. No entanto, ao acreditarem no que ele faz se sentem seguros, ¢
seguem OS Seus ensinamentos. A crenga néo passa pela razdo, pelo entendimento do
funcionamento.

Podemos dizer, portanto, que a religiio Kaingang estd apoiada nos
especialistas ou sacerdotes que devem aprender esse conhecimento com seu
predecessor. Nesse sentido € uma religifio hierdrquica. Como em outras sociedades
hierarquicas, cada qual tem sua responsabilidade. As maiores responsabilidade cabem

aqueles que detém o poder politico e o poder espiritual. Eles sio os que devem
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providenciar o que a comunidade precisa. Esse mesmo comportamento se evidencia
nos rituais para os mortos, ou festa do Kiki, que € dependente dos rezadores. Ou seja,
a autoridade e a responsabilidade sio atributos que caminham juntos. Os que tem
autoridade ¢ que sabem . A comunidade brinca e se diverte enquanto os kuid, ou
rezadores rezam. Eles s30 os que nfio podem errar, os fiéis ndo tém responsabilidade
sobre os destinos dos acontecimentos, apenas aqueles que tem autoridade; o Kuid, no
plano espiritual, e o cacique, no plano politico. A comunidade deve respeito e
gratiddo ao Kkuid. Esse dever para com o kuid ¢ explicado pela esposa dele, D. Santa,
ao dirigir-se & comunidade durante a festa do kuil, com estas palavras:

Vocés sdo todos meus filhos. Chegou a hora daquela vez que vocés pediram oracdo
para as criangas de vocés. Por isso, que hoje os seus filhos estdo crescendo para voceés, E
quando vocés pediram oragéo para o seus filhos, vocés fizeram uma promessa e esse dia
chegou. Vocés estao pagando para Deus, kuia de vocés as suas promessas. Por isso 0s
seus filhos est&o crescendo para vocés. Vocés sabem, quando os seus filhos estavam no
mundo dos espiritos dos mortos, o kuié de vocés o trazia de volta para vocés. Mas quando
ele ndo fazia esse trabalho muitos iam parar no hospital, muitas vezes alguns faleciam
porque s& agueles remedios nao eram suficientes. Por isso que ele busca os espirfios no
mundo dos mortos e sempre ele traz para esse nosso mundo.

Fica claro que relacionar-se com o mundo dos espirito dos mortos ¢ fungéo do
kuid; aos demais mortais cabe cumprir as promessas, isto é, fazer a festa ao iangré

do kuid. Na festa realizada em 1997, o kuid Antbénio Kajér Miguel dirigiu-se a.
comunidade com essas palavras:

Aqueie gue estd encima de nos, & nosso padrasto™, € nosso pai. Para nés deixou
uma terra e fol embora e mandou que eu cuidasse de todos. Por isso € que eu estou
cuidando de vocés. O dia que ele me disse € que nds estamos fazendo. Hoje é o dia que
ele descobriu para nds esta terra. E na terra o que ele fez primeiro foi o mastro. Ninguém
sabia disso, mas quem fez isso foi ele pela primeira vez e nunca mais deixem de fazer isso
disse ele para nés. Porisso é que vocés estio fazendo isso, nesse dia.

Estou deixando essa terra para vocés e para que cuidem um do outro, disse ele para

2 Na sociedade brasileira se diz “mie é uma s6”, aquelz que gera em seu ventre. Para a sociedade
Kaingang, “pai € um s6”, dai que nfo ¢ muito legitimo chamar a Deus de pai, mas a forma mais
aplicdvel seja ‘padrasto’, aquele que, como o marido da mle, cuida e alimenta alguém. Aplicado ao
kuid, o termo mais adequado pareceria ser mesmo pai (como, alids, veremos adiante), mas aplicado a
todo o povo, padrasto ganha o sentido aqui indicado.
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nos. Também quero que digam Kakré [sogro], iambré [cunhado, genro], inhevy [minba prima,

irmi], também pé [sogral. Nunca figuem mal um com o outro; s6 quero que pensem em mim.

Também digam em nome do pai, do filho, e do espirito santo antes de dormirem, oS
seus filhos todos vao se criar muito sadio e assim vou continuar cuidando de vocés, nunca se
fagam de desconhecidos, estou cuidando de todos vocés e eu sou assim.

Eu sou ele o Top€ [Deus] adqui na terra. Antigamente o que ele fazia aqui na terra eu
estou fazendo, mas também vai chegar a hora de eu ir embora, guando isso aconiecer eu
vou pelo mesmo caminho que Ele percorreu.

Hoje n&o quero que vocés falem um do outro. E isso que Ele quer que nos fagamos
aqui na terra. Cuide dos seus filhos, diz ele para mim e nunca vou contrariar ou fazer mal
para alguém.

As autoridades também s&c meus filhos e eu nunca vou contra as autoridades,
porgue foi isso que ele me mandou fazer. E assim eu vou cuidar de vocés disse ele para nés.
Nunca tentem fazer mal para o seu préximo. Quando alguém de vocés tiver alguma coisa....
repartam entre vocés, porque quem descobriu essa terra para vocés foi eu.

Olthem aqui, com nos, também se encontram muitas mulheres e criangas e eu quero
gue vocés tenham muito afeto pelas suas familias. Estou cuidando de tudo nesse mundo e
no momento que eu morrer isso continuara com vocés. Muitas veres os filhos vao dizer para
vocés pais que isso ndo é verdade, mas nem por isso vocés devem parar de acreditar,
porgue isso € tudo verdade.

Para que isso ndo venha ocorrer quero que fagam o que acabei de dizer, @ 0 que
estou fazendo devera continuar vivo em todas as pessoas. No momento em que alguma
caisa acontecer, vocés deverdo pedir ao mastro, porque esse é o Miguel. Em caso de
doenca na familia, porque nesse momento eu estarei ac lado de meu pai no céu. Porgue
aqueles que fazem o bem sempre tem esse caminho. Todos nos vamos para onde foi ©
nosso pai. Nos ndo vamos voltar mais. O bom & que ele deixou essa terra para nés. O que €
que nés vamos fazer? Vocé néo vai voltar mais. ‘Eu € que muitas vezes passei por aqui’, ele
iria dizer se alguém o encontrasse, mas isso ndo vai acontecer; o que podemos € sonhar
com ele, ouvir ele. Assim nem eu mesmo posso enxergar ele. Eu s6 sonho ele...

Por isso quando tiverem algum medo néo fiquem brabo um com o outro, cuide bem
de seus fithos disse ele para nds, porque como é que ele vai voitar?

Eu também sou assim, por isso nunca dizem que nunca viu essa pessoa, esta bem
isso que eu estou falando com vocés? Alguma coisa também vocés ter&o para beber hoje.
Tera algum que bebera demais porque quando estamos alegres isso acontece. Muitas vezes
voce falara contra o seu préximo, mas quem cuidara desses problemas s&o as liderangas ou
seja aquela coisa que a pessoa fizer. Entao cuidem um do outro, n&o falem mal um do outro,
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& 0 que eu digo 2

Esse discurso do kuid aponta para vérios aspectos da cosmologia Kaingang.
O primeiro, que Topé€ fez o mastro. Esse mastro, por sua vez, simboliza o préprio
Topé; ¢ o Topé. O kuid, por sua parte, também afirma ser o Topé e afirma,
igualmente, que o mastro “¢ o Miguel”, ou seja, ele proprio. Essa idéia, que soaria
herética ao catolicismo ao qual aparentemente esses Kaingang se filiam, é muito
coerente com o pensamento Kaingang de equivaléncia entre pai e fitho. Se um
rezador assume o lugar de seu pai, usando sua reza e até o seu nome, faz sentido que

o Top€ sendo o primeiro kuié , pode ser representado pelo kuié atual.
Esse Topé€ tem muitas relagdes com o Deus cristdo, que € o criador, mas

também ¢ identificado com Jesus Cristo, que pregou o amor ao proximo. O kuii, em
seu discurso, faz o mesmo e diz que Deus o mandou cuidar de seus filhos, o que ele
estd fazendo. E que ele cuida também das autoridades (cacique, conselheiros) porque
estes também s30 os seus filhos.” Afirma que um dia ele também vai morrer e eles
devem continuar fazendo as coisas da mesma maneira e quando tiverem dificuldades
‘No momento em que aiguma coisa acontecer vocés deverac pedir ac mastro
porque esse € o Miguel”. O kuid se chama Anténio Miguel e, portanto, esse Miguel
deve se referir a ele mesmo. "porgue nesse momento eu estarei ao lado de meu pai
no céu”. E que Deus nio vai voltar mais®, mas ele deixou essa terra para os
Kaingang, afirma o kuii. |

O que esse ritual nos faz pensar é que, para ver, € necessario treinar 0s olhos.
Entrar no mundo Kaingang ¢ atravessar aquele espaco escuro que separa o mundo dos
vivos da aldeia dos mortos. Ou, o nosso modo de ver, do modo de ver deles. Podemos
dizer que eles se mimetizaram e com isso conseguiram passar sem serem vistos.
Fiquei muito tempo andando pelas aldeias vendo mastros plantados no chio sem

sequer suspeitar da sua importincia. Acompanhei algumas festas de Divino Espirito

*2 Traduzido da gravagio em video. Inthacora (RS), 06/08/1997 pelo prof. Valmir Cipriano

BEssa explicitagio com relagiio as autoridades ¢ porque os kuisi poderiam ser o outro poder a contestar
a autoridade do cacique e por esse motivo ser acusado de feiticaria. Daf a importincia de esclarecer
que ele ndo fard mal para as autoridades.

#* “Deus n3o vai voltar” opbe-se a pregagéo dos evangélicos que esperam a vinda de Jesus para breve.
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Santo com levantamento de mastro e bandeira, mesada dos inocentes, etc... E tudo
me parecia muito familiar, como tantas festas brasileiras do interior. Precisei de
tempo para perceber o meu engano e estranhar coisas aparentemente tio familiares.

Os rituais sdo um perfeito sistema de comunicagio do sentido da vida dos
Kaingang e onde depositam sua esperanca. E um cédigo perfeitamente inteligivel para
os que compartilham a mesma simbologia ¢ impenetravel para o estrangeiro.

Atualmente os Kaingang possuem poucos rituais publicos. Nio s#o
conhecidos rituais de passagem de categorias de idade ou de iniciagfio dos guerreiros
como ocorrem entre os outros J&. Seus rituais estio basicamente centrados na
separagdo dos espacos dos vivos e dos mortos, sendo o mais exuberante deles o ritual
do Kiki, relacionado a separagio dos mortos recentes da sua comunidade. Ha
também o ritual de reclusio dos vitivos e de purificagdo destes, ao fim do periodo de
luto. Outros rituais agricolas estio caindo em desuso ou sendo acoplados a outras
cerimdnias.

Para os Kaingang do Inhacora o ritual do Kikikoi ¢ uma lembranca que o0s
velhos ja ouviram de seus pais. Nenhum deles participou de um Kiki. Nessa 4rea eles

realizam o ritual do mastro, que significa o primeiro ato de Topé€ [Deus] aqui na terra.

O significado do mastro, ou o mito correspondente, € relatado no desenrolar do ritual

pelo proprio kuid. O mastro ¢ o Topé€ mas simboliza também o kuid, numa
equivaléncia entre personagens que desempenham o mesmo papel. O mastro é Topé,
¢ 0 mastro € o kuii, logo kuia ¢ Topé€ sfo a mesma coisa. Um tem o poder do outro.

Um Kaingang da aldeia de Ortigueira (PR) contou que sua mie mencionava
uma cerimonia que acontecia dentro da mata na qual os Kaingang erguiam um pau e
dangavam ao redor. Isso na década de 30. Segundo ele, sua mdle, j& cristianizada,
ironizava: “imagina se eu vou rezar para um pau”. Esse depoimento coloca o ritual do
mastro entre as cerimdnias comuns aos Kaingang do Parané e do Rio Grande do Sul.
Também no Kiki presenciado por Maniser, em aldeia de S. Paulo, era costume dos
Kaingang colocarem um poste ou mastro, pintade com suas marcas clinicas - com ja
mencionei, sobre a sepultura do morto. Esse obelisco atualmente foi substituido pela

cruz cristé pintada com as mesmas marcas. A diferenca € que, nos cemitérios dos nfo-
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indios, a cruz cristd € colocada & cabeceira do morto, enquanto nos cemitérios
Kaingang, a cruz sempre vai aos pés do morto.

Os Kaingang relacionam a Festa do Mastro, ou Festa do Kuii, ao ciclo
agricola: “esta entrando com a primavera, toda folha é renovada” mas também o ritual
do Kiki acontecia na aldeia na época que o milho amadurecia, como veremos adiante,

no “segundo tempo do mundo” o que para mim relaciona um ritual ao outro.

1.6. Simbolo dominante: o mastro

O primeiro ato de Topé foi erguer o mastro, afirmam os Kaingang de
Inbacora. Com esse gesto inaugural, Topé€ criou o espago e, das aguas, por sua ordem,

a saracura criou a terra habitdvel para os humanos e nfio humanos. O mastro
representa, de certa forma, o esteio do mundo. Enquanto os Kaingang realizarem o
levantamento do mastro estarfio protegidos contra as catistrofes da desestabilizagfio
da terra. Sobre o mastro se coloca uma espiga de milho que prenuncia boas ou maés
colheitas e lembra também a fertilidade da terra e dos humanos. Foi quando o galo
ciscou o milho nas pernas da mulher que os Kaingang criaram o nascimento sexuado,
ou “descobriram como se faz o filho”. O milhe é também o corpo de um sogro
sacrificado, que se transforma em alimentos.

O mastro pode simbolizar o pau cavador usado para plantar milho e pode
simbolizar também o monumento que se coloca sobre a sepultura dos mortos.

O mastro simboliza 0 Topé€ e simboliza também o Kui4, unindo o Kuié ao ser

criador ¢ permitindo a ele, por esse gesto simbolo, também se tornar criador da
sociedade Kaingang. A festa do Mastro, ou do Kuid, significa a unidade da
comunidade. Ele aglutina aqueles que, fora do tempo ritual, estdo dispersos tanto do
ponto de vista geografico, porque se espalharam em busca de trabalho, quanto do
ponto de vista espiritual.

Apesar das outras religides presentes no cotidiano da aldeia, o Kuid ¢

respeitado como simbolo do sagrado dentro da comunidade. Na festa do Kuia,
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mesmo os que eram de religides pentecostais estiveram no almogo. A refeicdo em
comum cria solidariedade entre as pessoas.

O mastro sustenta a bandeira de S3o Bom Jesus, o iangré do Kuié, o Santo.
Ele abencoa as criancas que sfo 0s espiritos que se precisa ainda fixar no corpo, sdo

leves e irriquietos, facilmente se distraem e se evadem do corpo.



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang

1I. Segundo tempo do mundo

IL.1. A festa do Kikikoi: morte e ressurreicio Kaingang

O mais denso corpus da mitologia Kaingang publicado até hoje foi recolhido
por Telémaco Borba, e aparece em seu livro Atualidade Indigena (Curitiba, 1908).
Nessa coleténea estio reunidos um mito de origem da sociedade Kaingang, o inicio
da agricultura, a origem dos cantos, dangas e instrumentos musicais e a aquisi¢do do
fogo.

Egon Schaden, ao estudar as mitologias herdicas de povos indigenas no Brasil,
afirma que o mito tribal Kaingang é, ao mesmo tempo, o mito herdico desses indios.
Schaden considera que os episodios do diluvio, da formagdo dos acidentes
geograficos, da criagfo dos animais e da instituicdo dos cantos e dangas integram a
mitologia heroica dos Kaingang (cf. Schaden 1959:108).

E a esse tempo mitico abrangido pelo dilivio e pelos fatos que se seguiram
imediatamente a ele, compondo o mito de origem maior coletado por Borba, que
estou caracterizando como segundo tempo do mundo. O mito refere a destruicdo de
um mundo preexistente através de uma grande inundacdo que cobriu quase toda a

jijimbé®. Muitas pessoas se afogaram e

algumas se salvaram penduradas nas copas das arvores e com isso transformaram-se

em macacos e bugios. Kairu e Kamé, os pais ancestrais dos Kaingang, afogaram-se e

suas almas foram habitar no centro dessa serra, de onde sairam por dois caminhos

diferentes: os Kamé pelo oeste, ¢ os Kairu pelo leste®®. Esses dois herdis revividos

** Ver nota sobre o termo Krinjijimbé em Parte 2 - Cap. I11.2.
% Com pequenas variagdes encontrei também esse mito no Xapecd e em Rio da Varzea.
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refazem a sociedade humana recriando 2 noite, alguns mamiferos importantes na vida
dos Kaingang, com suas proprias m#os, a partir de cinza e carvio. Eles estabelecem
também as regras sociais, como o casamento exogimico entre as metades.

O segundo tempo do mundo € marcado pelo retorno dos heréis do mundo dos
mortos. Portanto, a criagio do mundo dos vivos € uma obra dos espiritos dos mortos.

Esse momento da criagdo da sociedade Kaingang é rememorado a cada
celebragdo do ritual do Kiki ou Kikikei. Esse ritual aconteceria, segundo alguns
Kaingang, a cada ano (segundo outros, a cada 3 anos). Ele representa a integragéo dos
que morreram naquele periodo a sociedade dos mortos, através de uma festa que dura
no minimo 10 dias e que retne todas as comunidades ligadas por lagos de
consangiiinidade e afinidade (no Xapeco antigamente: Toldo Umbu, Pinhalzinho,
Jacu, Formigas, Aracd, ¢ Passo da Anta e Lontras — atual area de Palmas —,
atualmente as vdrias aldeias que formam a drea do P.I. Xapec6 e a area de Palmas),
bem como a comunidade dos mortos. Para os mortos recentes € também a ultima
refei¢io no mundo dos vivos.

Segundo o rezador Irineu, o Kiki sempre acontecia no inverno®’, na época que
o milho amadurece e os pinhSes debulham e as colmeias estdo cheias de mel. Os
grupos familiares que se espalhavam em acampamentos nas tarefas de caca, pesca e
coleta retornavam as aldeias de origem para colher os produtos da roca e refazer os

timulos dos mortos.

Os que nasceram primeiro que comecaram o kiki. Os Kamé nasceram na canhada
para onde o sol entra. E os Kalru nasceram na serra., pra donde sai 0 sol, padiram a terra e

sairam naquele buraco, e dai fizeram o fogo para eles dangar em roda. Comegaram a
dang¢ar em roda . Essa € a orag8o que nos temos.

Faz mil anos aqueles que nasceram. Diz que de primeiro ndo tinha civilizado sé
indio, deu aquela enchente e ficaram s6 bicho. Diz gue os indios viraram em macaco, o gado
viraram em anta.

Os Kameé e Kdlru é qué eram indio bravo. Eles moravam em Laranjeira eles é que
vinham brigar com esses daqui. Os que moravam em Laranjeira vieram moram com eles
(com os de Xapecd). Eles vieram morar no Toldo Veiho, Vinxéria. (Irineu Xorimbag Pinheiro,
Abril de 1997).

7 O ‘inverno’ ndo correponde 4 marcagio astrondmica, mas aos fendmenos naturais observados e
sentidos, como a chegada do frio propriamente.



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 3 - Cap. 11/ 1. Veiga, 2000 - 225

A explicagdo do rezador justifica que eles fazem o ritual do Kiki porque os
primeiros que nasceram fizeram assim.

O primeiro a registrar esse ritual com razoavel detalhamento foi Maniser
(1930), que pode assisti-lo em 1915 entre os Kaingang de Sdo Paulo®®. Em 1933,
quando Baldus foi a campo, na regifio de Palmas, registrou o mesmo ritual, que se
tornou o texto mais conhecido sobre esse tema: "Q culto aos mortos entre os
Kaingang de Palmas". Esse ritual ndo esté relacionado diretamente ao sepultamento,
mas cumpre a fung¢io de um segundo enterro, pritica mencionada para outros povos
J&, como os Krahé (Carneiro da Cunha 1978:36), ¢ Macro-J&, como os Bororo
(Viertler 1991:105). Sobre os préprios Kaingang ha uma tunica informacio de
segundo enterro, anotada por Reinhold Hensel, a referente do grupo do cacique
Doble, no Rio Grande do Sul:

"& costume dos indios [Kaingang] desenterrar 0s ossos do Chefe, enterrando-
os em outro lugar, logo que a carmne tenha apodrecido (...) conforme me
informaram, eles queriam no més seguinte realizar uma grande festa,
provavelmente para efetuar a transladagao dos ossos” (1928:68-70).

A relagdo com o segundo enterro para mim estd mais associada a recuperagdo
dos nomes, € a separagio definitiva daquelas pessoas do mundo dos vives. De fato, o
nome do morto ¢ tabu em todas as comunidades Kaingang e mesmo nas
comunidades onde o Kiki ndo ¢ mais praticado ninguém da o nome Kaingang de um
morto recente a uma crianga, parece ser 0 mais comum que os avds das criangas
déem aos seus netos os nomes de pessoas que estdio para 0s primeiros na geracio
(+3) ou até (+4) € a uma disténcia de 6 a 7 geracdes do receptor do nome®.

Comparando ritual e mito veremos que o ritual do Kikikoi ("festa do Kikikoi"

ou "festa do Kiki") ¢ a performaciio daqueles atos miticos que sdo, agora, repetidos

% Maniser esteve no acampamento dos Kaingang na atual cidade de Promissdo (SP) entre dezembro de
1914 ¢ Janeiro de 1915. Esse ritual era para um morto recente, que morrera em dezembro de 1914,
Maniser morreu logo depois, durante a primeira Guerra Mundial. A publicac#io do seu trabalho, quase
15 anos depois, no Congresso de Americanistas, deveu-se a um de seus colegas. Baldus, que procurou
descrever o Kiki em Palmas no inicio dos anos 30, muito provavelmente tomou conhecimento desse
trabatho (publicado em 1930) nos Anais daquele Congresso.

¥ Essa afirmag8o parte de um pequeno niimero de dados dagenealogia do Xapect, onde a transmissio
do nome ainda se faz de uma forma relativamente regular, nas demais comunidades do RS ¢ em grande
parte do Parand, os nomes estic cainde em desuso. Espero realizar num proximo trabatho o
cruzamento de genealogia e parentesco que possa fornecer dados seguros sobre o ciclo dos nomes.
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pelos humanos.

O ritual do Kiki relaciona-se aos mitos cosmogdnicos de destruicio e
reconstrugdo do mundo. A morte dos individuos atinge a toda comunidade.
Refazendo os gestos e o caminho dos ancestrais, o ritual recompde a comunidade e
reestrutura o mundo. Refazendo a origem do povo e a criagdio, ele d4 aos Kaingang a
possibilidade de um novo tempo, que ¢ também o tempo primordial.

E o que lemos, em Eliade, com respeito a povos indigenas da América do
Norte:

"esse mundo nZo & mais o Cosmo atemporal e inalteravel em que viviam os
Imortais. £ um mundo vivo - habitado e usado por seres de carne e 0sso,
submetidos a lei do vir-a-ser, da velhice e da morte. Por isso, ele requer uma
reparacdo, uma renovacao, um fortalecimento periddicos. N&o se pode,
contudo, renovar o mundo sendc repetindo o gue os Imortais fizeram in illo
tempore, renovando a criac8o. Eis porque o sacerdote reproduz o itinerdrio
exemplar dos imoriais e repete os seus gestos e as suas palavras” (Eliade
1972:46).

Essa analise encontra paralelo na que faz Carneiro da Cunha a respeito dos
Krahé:

"Se no corpo se imprime o simbolismo da sociedade, entdo a morte de um homem
'significa’ a morte da sociedade, ou pelo menos de uma sociedade igual a st mesma”
(1978:17).

Assim, pelo ritual do Kiki redefinem-se n#io s6 o lugar dos vivos e dos
mortos, mas refaz-se a criacio do mundo, nfo apenas "comemorando” - como aponta
Eliade (1972:22) - mas revivendo o que fizeram os ancestrais, incluindo o momento
primordial em que primeiros homens sairam da terra, deixando parte de sua gente no
subterrdneo de onde vieram. Como anotou Nimuendaju, "a tradi¢do Kaingang conta
que os primeiros desta nagfio sairam do chfo, por isso eles tem a cor de terra. Numa
serra do sertdio de Guarapuava (...) dizem eles que até hoje se vé€ o buraco pelo qual
eles subiram. Uma parte deles ficou em baixo da terra onde eles permanecem até
agora, € 0s gue cd em cima morrem v30 se juntar outra vez com aqueles”
{Nimuendaju [1913] 1993:58).

E por esse motivo que, no comeco do ritual as metades de Kamé ¢ Kairu
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novamente atuam separadas, lembrando a saida dos dois grupos de dentro da
montanha; também por isso, uma etapa importante da festa sdo as noites em redor dos
fogos, relembrando que um dos primeiros feitos dos pais ancestrais foi fazer fogo e, a
partir de carvio e cinza, criar os animais. Talvez a pintura das pessoas ao redor do
fogo possa representar a associagfo com esse momento da criagio. Além disso, se
considerarmos que os antigos enterramentos Kaingang reproduziam a forma do pico
de uma montanha (como se vé no desenho de Maniser, que reproduzi & pg. 164), sem
dificuldade compreenderemos que esse ritual ¢, de fato, uma atualizacio do mito
cosmogdnico, conforme a acep¢do firmada por Mircea Eliade (1972:7-39). Nio se
pode deixar de ver nessa montanha, € no buraco que, por ela, comunica os dois
mundos — buraco (nga’nder, também sepulfura), esse que é simbolicamente reaberto
e, posteriormente, fechado durante o ritual do Kiki ~ um dos simbolos tipicos de um
axis mundi, como se vé na passagem de Sullivan:
The center is the place suitable for human life because its symbolism provides
access to other cosmic reaims of beings. The center of the world is manifest in a
range of symbols: cosmic tree, mountain, ladder, vine, pillar. Each of these
central images functions as an axis mundi, the 'hub’ or "axle’ of the universe. The

image of the axis mundi symbolizes communications between spatial planes
(Sullivan 1988:131). 3

O lugar do enterramento significa a porta invisivel que liga um dos planos do
mundo Kaingang a outro; o nivel terreno e mortal, ao subterrineo, nivel mitico do
mundo dos ancestrais.

Uma das justificativas que os Kaingang apresentam para ndo abandonar a sua
terra € o fato de terem ai enterrado os seus mortos e também os seus umbigos. Sem a
certeza do caminho para a aldeia dos ancestrais € possivel que o espirito do morto
Kaingang ficasse vagando na terra sem destino.

Fica claro também que o tempo do ritual é um tempo fora do tempo, ou
atemporal, onde vivos e mortos estdo no mesmo espago e onde a transgressio das
regras sociais € permitida. No tempo comum € proibida a unifio entre pessoas da
mesma metade, durante o kiki isso poderia acontecer porque os casais ficam
separados. Cada metade se constitui metaforicamente em um grupo endogimico.

Segundo os Kaingang durante as festas de Kiki, o adultério era comum: “no kiki uns
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roubavam a mulher do outro”. Esse foi o principal motivo da ferrenha oposicio dos
missiondrios a pratica do ritual para os mortos.

O ritual do Kiki acontece na época do amadurecimento do milho e (no sul da
abundincia de pinhfo) o que lembra a morte de Nhara que com seu sacrificio
produziu o milho e que no Inhacora afirmam que foi do corpo do Kamé que surgiu o
mitho. Maniser identifica que

a época das querelas corresponde ao amadurecimento do milho. Todos se
relinem nas suas rogas e se organizam os oficios dos mortos, dos quais

participa tcda & populagdo. No inverno, os indics se espatham na floresta e,

consequentemente, ha bem menos casos de rixas (1930).

O ritual funerario do Kiki pode ser também a celebracio da transformagfio do
corpo de Kamé em produtos agricolas, especialmente, no milho. Assim celebrar os
mortos € se fartar com os produtos da roga durante o Kiki seriam rituais
complementares, derivados ou homélogos. Isso colocaria os Kaingang como povos
onde a agricultura tinha grande relevincia, ndo podendo ser considerados
simplesmente como cagadores e coletores e muito menos “ndmades”, porque seus
rituais estio baseados em celebracdo das colheitas e rememorac¢io dos mortos ligados
a um espaco ritual fixo, que sfo os cemitérios, proximos as aldeias (iamd).

Por outra parte, kikikeia, ou “comer o kiki”, poderia representar simbolica-
mente a consumacio do afim (sogro) agora transformado em produtos agricolas, num
festival anual da abundancia. Nunca consegui uma explicitacdo consistente dos
Kaingang sobre a raz#io desse ritual chamar-se Kikikoi. Kiki € uma bebida, de modo
que seria mais condizente dizer kikikrodn, beber o Kiki, antes que kikikoi, comer o
Kiki

No Xapecé mencionam a Festa do emi, pdo de milho,* que seria uma festa
das primicias. Quando esse ritual estava em vigor ninguém tomava dos produtos de
sua roga antes de convidar parentes e amigos para uma primeira refeicfio na sua roga.
L4 mesmo colhiam cozinhavam e comiam o milho e outros produtos. De 14 as pessoas
traziam o que desejassem. Simbolicamente a ostentagfo de riqueza € a fartura € a
possibilidade de distribuir.
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I1.2. Os cantos

As oragles feitas pelos rezadores no Kiki sfo, em sua maior parte, cantos
acompanhados pelos xygxy (chocalho), instrumento amplamente difundido na
América do Sul, relacionado ao xamanismo. Como referi anteriormente, os cantos sio
a uma forma anterior 4 palavra, ou ¢ a linguagem dos povos antigos e foram
ensinados aos Kaingang pelos tamanduds e pelos passaros que s#o seres primevos. Os
cantos de Kiki executados pelos rezadores Kaingang ndo sdo traduziveis e, segundo
os proprios Kaingang, estes cantos sdo conhecidos apenas pelos especialistas. O
numero dos cantos que cada rezador possui significa maior ou menor poder do
mesmo. Cada um dos rezadores seria detentor de cantos/poderes para abrir o
cemitério, ou fechar a sepultura ou possibilitar a saida dos vivos do cemitério, espago
dos mortos. A maioria dos cantos s3o ininteligiveis ou esotéricos. N#o posso deixar
de registrar, porém, uma coincidéncia entre o termo omané que para os Assurini (e
para a maioria dos povos da familia Tupi-Guarani) significa morrer: “é o termo
usado para designar o estado de transe do xamd@ em contato com os espiritos”
(Miiller 1993:110-11). E a palavra que inicia (e d4 nome )} ao canto dos Wonhétky,
durante o ritual do Kiki, nas noites que antecedem a ida ao cemitério. Pode ser uma
coincidéncia (tanto porque nfio se conhece a prondncia desse termo em Assurini,
quanto pelo fato deles estarem a milhas de distincia dos Kaingang). No entanto,
como ainda mantenho a hipdtese de que as segdes Kaingang tém origem na
incorporagio de membros de outras etnias, nfo pude deixar de considerar essa
coincidéncia. Acredito que alguns cantos podem ter sido aprendidos ou trazidos por

cativos, de lingua da familia Tupi-Guarani. Os Mé&bengokré, por exemplo guardam

como preciosos bens culturais objetos que foram apreendidos de outros povos,
inclusive dos néo- indios.

Embora a maior parte dos cantos de Kiki nfo sejam compreensiveis. Algumas
recitagOes no entanto, se pode compreender. Os rezadores comecam sua oragdo, na
primeira noite em que acendem as fogueiras sagradas, se categorizando perante 0s

espiritos dos ancestrais, invocando sua ascendéncia patrilinear: "Eu sou o filho de

* Também registrado por Tommasino entre os Kaingang do Norte do Parana.
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Krednid" ou "Eu sou Kapirxi [o Kapir pequeno], neto do rezador Kapir". Isso é dito
repetidas vezes, intercaladas aos cantos acompanhados dos chocalhos, por toda a

noite. E como se, através dessa invocago, estendessem uma ponte entre o seu mundo

e o mundo dos ancestrais miticos, Kamé e Kairu.

Mito e ritual também remetem, pari passu, as relagbes de distincio ¢
complementaridade entre as metades. Conta o mito de origem que, quando os heréis
sairam da serra, acenderam o fogo e comecaram a fazer alguns animais a partir da
cinza e do carvio. O mito, na versdo de Borba (1908), s6 nomeia os mais

importantes: os tigres ou ong¢as (ming), as antas (éior), os tamanduds (ioty) e as
abelhas (mang). Afirma ainda o mito que, enquanto Kairu fazia aqueles animais,

Kamé fazia outros para os combater, sendo obras de Kamé a onga parda - que os

Kaingang costumam referir por ledo suguarana (mingkuxing = tigre vermelho) —, as

vespas e as cobras venenosas. Atribuem aos Kamé a nfo destruicio dos tigres, depois
que ja haviam deliberado extingui-los, por terem visto que comiam muitas pessoas.
Por ter deixado escapar os tigres que se atiraram na agua explicam a existéncia de
“tigres” tanto na agua quanto em terra - os da agua, ao que parece, devem ser
identificados com as ariranhas ou, em certas regides, aos proprios jacarés. Porque
nessa ocasido os Kamé tiveram medo dos tigres e, nfio os destruiram totalmente, os

Kairu, chamam os Kamé de medrosos, mumdékams.
Os Kaingang de Rio da Viarzea (RS) e do Xapec6 (SC) afirmam que os Kairu

nasceram no ajto ¢ os Kamé na baixada. Se pensarmos na topografia do territdrio

Kaingang e na relagdo que eles fazem dos Kairu como povo do leste, e que possuia
agua, e dos Kamé como do oeste, que tiveram que pedir dgua aos Kairu, se pode ver
que Kairu esta relacionado as nascentes: todos os grandes rios do territorio Kaingang

nascem a leste ¢ correm para a oeste (a maioria, indo para o grande rio Parana ou para
a Bacia do Prata).
O mito, em varios momentos, espelha uma oposico entre as metades

Kaingang Kairu e Kamé e essa oposicido se reflete no espago ritual. Durante todo o

ritual as metades sdo separadas, na praga de danga, por folhas de samambaia que
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demarcam o espaco da danga dividindo um circulo ao meio, ficando os Kamé a oeste

e 0s Kafru a leste (ver foto & pagina seguinte) Apenas os que sio "servidores" - a

categoria cerimonial dos péin - e os que tém duas pinturas, os ra réngré [ duas
marcas], tém a permissio de transgredir essa norma, podendo "beber nos dois fogos",

isto €, tomar kiki [a bebida] com os Kamé e com os Kairu. No Ivai, mencionam que

os homens de cada uma das metades dangam no Kiki carregando coisas diferentes:

paus, 0s Kamé, e taquaras os Kairu. Essas taquaras eram usadas nos rituais

antigamente, como instrumentos de percussio, que soavam ao bater no solo. Essas
taquaras podem também representar a taquara sem ponta que a Kuid mandou os
Kaingang trazeram para ela e, depois de rezar tendo ela batido com a taquara no chio,
saiu uma espécie de milho, ngérkunguha,

Nas duas primeiras noites do ritual os Kaingang praticamente ndo dancam
Embora afirmem que no passado eles realizavam algumas dangas especiais que
aparecem no video de 1993, a titulo de demonstragio como eles mesmos
caracterizaram. Conversam e bebem, enquanto os rezadores cantam, as vezes
alternadamente -~ isto é, os Kamé e Wonhétky, da metade Kamé, primeiro; seguidos

pelos Votor ¢ Kairu, da metade Kairu —~, 4s vezes cantando ac mesmo tempo.
Normalmente os rezadores Kamé permanecem em pé e os Kairu acocorados;

relaciono essa performance ao fato dos Kamé representarem objetos alongados e os

Kairu objetos baixos e ou redondos.

Os demais brincam e gracejam ou apenas permanecem observando. A
responsabilidade da realizagfio de todas as etapas é dos rezadores, dos chefes [pé’i]

do Kiki, e dos péin.

IL.3. A danca

Na terceira noite chegam todos os convidados de outras aldeias, que anunciam

sua chegada por meio de cornetas e gritos, indo os anfitrides recebé-los, ainda longe

da aldeia, levando kiki para os visitantes. Esses chegam separados em dois grupos,



Metade Kamé, cujos fogos estio cercados por samambaias e trazem consigo ramos de

taquara. Ao fundo se observa a metade dos Kairu, que na foto (abaixo) aparecem em

primeiro plano, estando os Kairu abaixadoes e também com ramos.




1. Rezadores Kamé: Francisco Mukig da Silva, Irineu Xorimbagn Pinheiro, Diogo Krirad

Inacio. A mulher, ao lado esquerdo de Francisco, ¢ sua esposa Anacleta.

2. Abaixo Rosalina Pinheiro, com pintura rituai Wonhétky.




3. No cemitério, cruz Kairu (com pontos) , rezadores ¢ pessoas da metade Kamé.

4. Abaixo, cruz Kamé (tragos) , rezadores e pessoas da metade Kairu .
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um pelo leste [Kairu], outro pelo ceste [Kamé], refazendo o caminho de seus

ancestrais. Também vém os moradores do numbé, isto &, da aldeia dos mortos. Por
esta razdo nessa noite todos devem permanecer ao redor do fogo®; as criangas
pequenas normalmente as costas do pai, porque os filhos, sendo da metade do pai,
devem acompanha-lo em seu grupo. Nessa noite todos sfo pintados de acordo com
sua descendéncia ¢ com o nome que sfo portadores. O nome funciona como um
modificador da condigdo bésica que € a descendéncia, se alguém usa um nome da
outra metade & pintado com as duas marcas sio os ra rengre.

Nessa noite o grupo cerimonial dos tampér dancaria junto, de maos dadas,
numa coreografia que lembra a inicia¢io dos homens Xavante.

Os tampér teriam tambeém a fungfo de impedir que os espiritos dos mortos
tomem a bebida kiki, preparada para os vivos. Creio que esse cuidado se justifica
para que ndo haja uma consubstancia¢io entre vivos e mortos que impega essa
separacdo posterior, fun¢fio precipua desse ritual. A mesma regra deve ser vélida para
vivos & mortos. Se algum vivo visita o numbé, néo deve aceitar partilthar comida ou
conjugalidade com os que sfo de 14. Vindo os espiritos visitar os vivos, o mesmo
deve acontecer. Segundo um kuid do Xapecd, o rezador toma a bebida pelos
espiritos.

Também ¢ para separar os vivos dos mortos que nessa noite todos sio
pintados. Isto se justifica porque os xamés véem tanto os vivos como os espiritos, e
podem identifica-los pela pintura, que € caracteristica dos vivos®.

Todos sfo pintados ao redor do fogo, o que sugere uma analogia com a
criagdo dos animais feitos ao redor do fogo, a noite, com cinza e carvdo, pelos pais
ancestrais. Os Kaingang sfo pintados com carvio, mas hd uma madeira propria para
fazer o carvdo da pintura de cada uma das metades: pinheiro, para os Kamé, sete-

sangria, para 05 Kairu. A pintura € nesse contexto, um simbolo multireferencial

*! Vanessa Lea (comunicagio pessoal) aponta o mesmo procedimento em uma cerimdnia Mebengokré
(Kayapo) em que as pessoas se concentram na praga abandonando a casa para o espirito dos mortos.

% Os Xikrin afirmam que os espiritos dos mortos temem a pintura negra (Vidal 1977) Também os
Mebengokre Mektutire afirmam os mesmo (L.ea comunicaciio pessoal) Os Kaingang nas diversas
aldeias queimam folhas de determinadas drvores e com esse carvdo untam as juntas das criangas no
intuito de fortalecer-lhes. Nesse aspecto os Kaingang entendem que fortalecer o corpo € o que
impossibilita o ataque dos espiritos dos mortos.
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como conceitua Vitor Turner: reine em si, o poder de fortalecer as pessoas, afugentar

os mortos, rememorar a criagfo feita por Kamé e Kairu, classificar as pessoas

segundo o nome, descendéncia e fungio cerimonial.

Ao amanhecer da terceira noite as metades dirigem-se as casas dos parentes
dos mortos por quem se estd celebrando o Kiki para apanhar as cruzes que
representam esses mortos. Esse servigo € prestado reciprocamente, de uma metade

para outra. Os Kamé buscam as cruzes dos Kairu e estes as dos mortos Kamé. Elas

sdo trazidas ¢ encostadas no kdkéi (o tronco escavado de pinheiro onde se fabricou a

bebida fermentada), antes de serem levadas ao cemitério, para substituir as cruzes

colocadas nas sepulturas por ocasifio do enterro>.

Esse ato parece recordar a descoberta da danga. O mito da aquisi¢do da danca

afirma que

"um dia em que homens de Kalrukré [descendente de Kairu] andavam

cagando encontraram numa clareira do mato ym grande tronco de drvore caido.

e sobre eles estgvam encostadas umas pequenas varas com folthas: a terra
junto ac tronco estava muito limpa; examinando-a pareceu-lhes ver uma

pequenas pegadas de crianga; [....] outro dia foram todos, aproximaram-se
cautelosamente do tronco e escutaram; dai a pouco viram um pegueno
purungo, na ponta de uma varinha, que se movia produzindo um som assim: xi,
xi, xi, as varas que estavam encostadas ao fronco, comegaram a mover-se
compassadamente, ac mesmo tempo que uma voz débil, porém clara, cantava
assim: Emi no tin vé.. &, & & Andd cho caé voa a. Ha, ha, ha. Emi no tin vé
& Eé & Eminotinvé. .

“*Compreenderam que aquilo era canto e danga, decoraram as palavras sem

contudo as entender” (Borba 1908:24 - grifos meus)

Os Kaird nfo sabiam quem eram seus mestres de canto e danca até que, um dia,

tendo encontrado um tamandué-mirim, um cagador levantou ¢ cacete [borduna] para
maté-lo, mas este, pondo-se de pé, comecgou a dangar e a cantar as mesmas cangdes
que tinham aprendido. Reconheceram-no, entdo, como seu mestre de canto e danca
(cf. Borba 1908:25).

3 O comum € que a cruz do Kiki seja colocada junto & cruz anteriormente posta, mas observei, no
Xapecé, ao menos uma sepultura em que a primeira cruz parecia ter sido retirada.
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Assim, o sentido de deixarem as cruzes perto do kakeéi, durante o Kiki, pode
ser simplesmente a atualizagfio daquele momento primordial do aprendizado da danca
¢ do canto, aos pés do "tronco caido”. Por outra parte, um detathe interessante & que o
primeiro canto aprendido era apenas repetido, porque ndio o entendiam. Segundo
alguns autores, essa seria uma caracteristica dos cantos esotéricos que, por serem
sagrados, ndo sdo inteligiveis. O mito esclarece que depois inventaram outros cantos
e outras dangas, mas que sempre principiam suas festas por esses.

As cruzes vEo sendo buscadas nas casas dos mortos recentes e colocadas junto
ao kdkéi at¢ que todas estejam reunidas; seguem, entfio, para o cemitério, indo os

Kamé a frente dos Kairu, porque sdo considerados mais fortes com relagiio ao

espiritos dos mortos.

Depois da dan¢a no cemitério, quando os espiritos dos mortos sio enviados ao
numbé, os Kaingang voltam para a praca de danga apanhando ramagens e flores, com
as quais as mulheres se enfeitam, e os homens tomando ramos e varas de taquara para
dancar. Eles afirmam que todos os que v3o dangar devem enfeitar-se assim e dancar
até que os enfeites se acabem. Também nesse ponto o rito remete ao mito do
aprendizado da danca do tamandua,

Assim, na danca final do Kiki, os homens dangam com ramos>* e as mulheres
com as mios levantadas 4 altura dos ombros, que lembra um tamandua em pé, com
seu corpo pesado, chacoalhando as m#os para a esquerda e para a direita. Nesse
momento os dois grupos, que até o momento estavam separados, tornam-se um grupo
s0, dancando ao redor ¢ sobre os fogos até consumirem toda a bebida, e
desmancharem os enfeites de folhas com os quais se ornamentaram. Embora a bebida
consumida tenha um baixo teor alcoolico, ¢ aparentemente nio haja nada alucinégeno

misturado a ela, durante a danga eles agem como que tomados de uma possessio e

3% 0 kuig Ant6nio Leopoldo, da area de Ivai, PR, afirma que “aqueles rd ndoro” (Fotoro ou pintura de
circulo aberto) quando se pintam, o fazem com taquara ¢ dangam também com o canudo de tagquara:
“Pegam aquelas varas compridas e tiram os nos por dentro, dai fica o canudo, dai eles batem no chio e
ele faz barutho. Faz Kron, Kron. Enquanto os ri nive ( marca redonda) dangam com a taquara, os rd
joio dangam batendo pau. E para se dividir. Os rd ndoro com a taguara e 0s ra ieio com os pau
{cacete, kamror)”. Estaria colocada af também uma diferenca entre o que vibra, produzindo sons e o
que ndo vibra, € surdo, ndo escuta. Também a Kaingang Catarina do Icatu, a Gltima pessoa viva dos
Kaingang de S&o Paulo a ter participado de um Kiki, refere a danga com canudos de taquara.
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nada os detém até que decidam que ela terminou. E o tnico momento da ceriménia
que todos estio absolutamente absortos na sua performance.
Esse seria 0 momento de refazer a alianga primordial que formou o povo

Kaingang, na qual, conforme o mito registrado por Borba, Kairu e Kamé reuniram
sua gente em um grande campo e decidiram casar os Kairu com as filhas dos Kamé

e os filhos destes com as filhas daqueles. "Como ainda sobrassem homens” - diz
aquele relato - "casaram-nos com as filhas dos Kaingang", que seria o terceiro grupo
a constituir aquela alianga. Minha interpretacdo, como disse, € que este terceiro grupo
sdo os Xokleng, lingiiistica e culturalmente muito préximos aos Kaingang (alias,
referidos por Jules Henry - 1946 - como "Kaingang"), com quem mantinham uma
relacdio as vezes predatdria, através do rapto de mulheres, e as vezes de alianga
politica atraves de casamentos (cf. Veiga 1994:67ss).

O ultimo ato do ritual é a promessa de que ndo farfio guerra entre si,
simbolizada por dois Kaingang que apertam as mfos por sobre o kokéi, que nesse

momento ¢ virado com a abertura para baixo, depois de esgotada a bebida.

I1.4. A representagio do morto

Entre os Jé Setentrionais hé a conhecida corrida de tora que, em alguns rituais,
representa o morto. Entre os Kaingang essa corrida nfio existe e nfo hd registros de
gue tenha havido. No entanto, o pinheiro derrubado para fazer o kdkéi representa

também o morto. Logo que a arvore ¢ derrubada, os rezadores Kairu comegam a

rezar na ponta da drvore € vio cantando e zunindo seu chocalho (xygxy) até a metade
da arvore. Simultaneamente os rezadores Kamé comecam a cantar no lugar onde ela
foi segmentada (identificada com o pé, ou raiz) e vio cantando também até se
encontrarem no meio do tronco. Depois, os dois grupos de rezadores cantam juntos.
O Kaingang Kéinkra me disse, na ocasifo: "¢ assim como se ele fosse um morto”.
Essa tora € colocada na praga, na mesma posi¢cdo em que fica um cadéver na
sepultura, ou seja, com os "pés" [parte mais estreita] para Oeste e com a "cabeca”
{parte mais larga] para Leste. O morto, nessa posigo, fica colocado com a face

voltada para Oeste, de maneira a andar na direcdo certa para o Numbé [a aldeia dos
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mortos]. Em outros povos Jé a tora representa, de fato, o proprio morto, como no
ritual do fim do luto, entre os Krahé: "os convidados (...) passam o tempo enire
noites de cantos e corridas de toras divididos nas metades que competirdo na tora
do morto” (Camneiro da Cunha 1978:63-4). Nzo h4, no entanto, um estudo detalhado
desse rito Kraho que permita uma maior aproximacfo com o rito Kaingang.

Outro aspecto presente no enterramento e na visdo da vida pés-morte é com
respeito & posi¢io geografica do mundo dos mortos e, relacionada a isso, a posicéo do
proprio enterramento. Melatti relata, para os Krahd, o enterro na mesma posicdo
mencionada para os Kaingang: a cabeca para o Leste e os pés para Oeste> (cf.
Melatti 1978:110). J4 para os Xikrin, a aldeia dos mortos fica a Leste (cf. Vidal
1977:171).

Um ponto de contato interessante entre Kaingang ¢ Xikrin, no entanto, é o
fato de ser a aldeia dos mortos um lugar "onde os parentes se reencontram”. Portanto,
vivem em comunidade: os mortos nfo sdo a anti-sociedade como para os Krahé. Lux
Vidal menciona que ha também entre os Xikrin uma danga dos mortos realizada para
incitar o espirito a afastar-se da aldeia dos vivos (1977:171). A falta de dados
etnograficos sobre essa danga ndio nos permite, porém, compari-la com a que
acontece entre os Kaingang.

Um ponto de discordancia entre Kaingang e Krahé ¢ o fato de que a categoria
fundamental de organizacfo social, para os primeiros, nfio € a que opde os vivos e 0s
mortos, como ocorre entre os Kraho (cf. Camneiro da Cunha 1978), mas € a categoria

que opde Kairu a Kamé, ou seja, consangiiineos a afins. Como ja comentei em outro

lugar, ndo € uma oposicdo excludente, mas uma oposi¢do que exige complemen-
taridade. A representa¢do mais proxima dessa oposigio complementar, me parece,
sdo as categorias ying ¢ yang da cultura oriental. S#o caracterizados por qualidades
contrastivas, mas fundamentais para a formag&o do todo, que no caso, é a sociedade

Kaingang.

** Essa posiciio de enterramento se refere especificamente aos Kaingang do Xapecd. Os de Rio da
Varzea ¢ os Kaingang de Palmas afirmam que enterram os Kairu olhando para o leste, ¢ o Kamé
olhando para o Oeste. Atribuo a diferenca de posigdo, a diferentes tradigdes. Caneiro da Cunha, para
os Krahd, afirma que o contexto € que ocasionava mudanca semelhante. Os mortos Krahé ficam a
oceste (associado com a sociedade dos mortos) e os mortos estrangeiros ficam a este. Aqueles que
associam mortos com estrangeiros mudam os mortos Krahé para leste, deixando os barbaros e
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mortos]. Em outros povos Jé a tora representa, de fato, o préprio morto, como no
ritual do fim do luto, entre os Krahé: "os convidados (...) passam o tempo entre
noites de cantos e corridas de toras divididos nas metades que competirdo na tora
do morto" (Carneiro da Cunha 1978:63-4). Nio h4, no entanto, um estudo detalhado
desse rito Krahé que permita uma maior aproximagdo com o rito Kaingang,

Outro aspecto presente no enterramento e na visio da vida pdés-morte diz
respeito & posigio geografica do mundo dos mortos e, relacionada a isso, a posico do
propric enterramento. Melatti (1978:110) relata, para os Krahd, o enterro na mesma
posi¢io mencionada para os Kaingang: a cabeca para o Leste ¢ os pés para Oeste™. Ja
para os Xikrin, a aldeia dos mortos fica a Leste (cf. Vidal 1977:171).

Um ponto de contato interessante entre Kaingang e Xikrin, no entanto, é o
fato de ser a aldeia dos mortos um lugar "onde os parentes se reencontram". Portanto,
vivem em comunidade: os mortos ndo sfo a anti-sociedade como para 0s Krahé. Lux
Vidal menciona que ha também entre os Xikrin uma dang¢a dos mortos realizada para
incitar o espirito a afastar-se da aldeia dos vivos (1977:171). A falta de dados
etnograficos sobre essa dan¢a ndo nos permite, porém, compara-la com a que
acontece entre os Kaingang.

Um ponto de discordéncia entre Kaingang e Krahd € o fato de que a categoria
fundamental de organizagfio social, para os primeiros, nfio é a que opde 0s vivos € os
mortos, como ocorre entre os Kraho (cf. Carneiro da Cunha 1978), mas ¢ a categoria

que opde Kairu a Kamé, ou seja, consangiiineos a afins. Como j4 comentei em outro

tugar, ndo € uma oposicio excludente, mas uma oposicfo que exige complemen-
taridade. A representagdo mais proxima dessa oposi¢iio complementar, me parece,
sdo as categorias ying e yang da cultura oriental. Sdo caracterizados por qualidades
contrastivas, mas fundamentais para a formaco do todo, que no caso, é a sociedade

Kaingang.

35 Essa posigio de enterramento refere-se especificamente aos Kaingang do Xapeco. No Rio da Varzea
e em Palmas afirmam que enterram os Kairu olhando para o leste, ¢ © Kamé olhando para o QOeste.
Atribuo a diferenca de posicio a diferentes tradigdes. Caneiro da Cunha (1986:70) afirma que, para os
Krahd, o contexto ¢ que ocasionava mudanca semelhante. Os mortos Kraho ficam a oeste (associado
com a sociedade dos mortos) e os mortos estrangeiros ficam a este. Aqueles gue associam mortos com
estrangeiros mudam os mortos Kraho para leste, deixando os birbaros e estrangeiros no QOeste.
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IL.5. A meméria do Kiki fora da drea do Xapecé

No Inhacord, Dona Santa Miguel, explica que: “hoje nés vamos ao cemiterio,
antes para ndés era medo. Hoje nds ndo temos mais medo cada um tem o seu
cemitério”. Ela explica que hoje nfio é mais respeitado a forma de enterramento:
“antigamento Kamé olha para 14 [poente] e Kaiurukré para cd [nascente]”.

Dona Santa diz que o motivo para fazer kiki ¢ fazer integragéo. “O morto &
afim de fazer integracéo com os vivos, também”. Segundo ela “os espiritos vém para
a festa do Kiki".

Dona Anélia Minita Fongue, de uns 80 anos, também do Inhacora, diz que
depois que os mais velhos que ela morreram nfo houve mais Kiki [para os mortos] no
Inhacora, mas que o pai dela ia nas areas onde ainda havia Kiki.

Ela conta que para fazer o Kiki, primeiro vd3o buscar mel, depois que

fermentar esta pronto, mas se no rezar direito, fica bébado logo: “meus kakré [sogro]

faziam kiki em volta do fogo”. Ela conta que o pai do seu Bento Cipriano (marido de

Minita), o Kanin, era um dos rezadores naquela aldeia - provavelmente da metade

Kamé, uma vez que os Cipriano sdo Kamé. O outro rezador era o0 Amandio Camargo,

esse era ri ror, ou seja Kairu.

Para levar o morto ao cemitério, faziam uma tranga {esteira na qual o morto ¢
enrolado e amarrado] € passavam um pau no sentido do comprimento para sustentar o

cadéver. O péin Kairu cantava para o Kamé, para que ele fosse bem ¢ ndo ficasse na

beira do rio ou no meio do mato.

Enfatizam que, se morre um Kamé, é o Kairu que tem que se esforgar para

fazer o enterro: cavar a terra, carregar o morto e enterrar. “Ninguém mais pode pdr a
mio nele, a ndo ser uma pessoa péin”. O proprio péin tem que usar remédio para ndo
ter problema. “Se vocé esta doente o péin néo pode ir na tua casa, porque ele tem
outro espirito nele’. Este “outro espirito” esta relacionado ao fato de possuir um
nome ruim.

Antigamente, no Inhacord, havia Kiki, ¢ os que rezavam seriam péin: “Os

antigos diziam que as criangas ndo deviam chegar muito perto do corpo ou dos
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péin, se vocé quiser chegar perto do corpo tem que pintar o rosto com pd de
carvdo.”

Dona Santa Miguel diz que quando tinha 6 ou 7 anos viu os Kamé cantando
no velério. Um dos rezadores era Gregério. Esse homem “ndo tinha familia” (filhos),
porque “se & péin, as criangas morrem para ele”. A prépria Santa e seu marido, o
kuid Antdnio Miguel, nfo tém filhos proprios, mas duas filhas adotadas.

Santa, hoje com cerca de 65 anos, lembra-se das festas do Kiki quando era

menina [ou seja, no inicio na década de 40]:

Nos fazia com folhas de coqueiro nossas casas e a nossa ramada de festa de folhas
de taquara, também. Elas cantavam para comemorar a festa do Kiki. Eles também cantavam
para comemorar a festa do Kiki. Elas também cantavam entre elas, o cantar do passarinho.
Elas pediam para os homens cantar, uma cangdo: Mixara que € sabia de peito branco.

Ela explica que eles cantavam nos tempos antigos, mas que ela ji ndo

participou:

Antigamente eles faziam os cantos de cada tipe de passarinho e de outros [tipos de
animais]. Nesta época eu era muito pequena e eu sempre ia ver minha mée cantar. Naguela
época elas colocavam fitas nos cabelos para fazer essa festa. Esta festa era feita em volia
do fogo e elas davam gritos e risos de alegria®. Naquela época eu tinha 6 ou 8 anos. Elas e
eles cantavam junios dangando ao redor do fogo. Eu sou também dos antigos, por isso eu
estou contando para vocés. Para fazer essa festa nés buscamos primeiro lenha, depois que
nés pegamos a lenha a festa ja comega. Cada mulher fica com o seu par, principaimente as
mulheres com seus maridos. O meu avd sempre era o cantor [ ionfé ]. Quando ele cantava
se balancava todo, de um lado para o outro. Para elas, essas eram festas que elas
gostavam muito. Elas diziam assim: Ojor, ojor, ojor kra ngra. Ela [a saracura] faiou gue era
ela que criava todas as coisas. ‘Vocés néo falaram bem de mim’;, por causa disso ela foi
embora dizendo assim: ioro,ioro, ioro.”

Esse Kiki, que estd na memoéria de Dona Santa pode ndo ser o Kiki para os
mortos, mas simplesmente uma festa onde a bebida kiki era servida. Essa festa
comum ¢ mencionada também pelo professor Irani Miguel, quando narra que as

mulheres Kaingang roubadas pelos Xokleng iriam cantar para eles a noite (ver em

anexo, essa narrativa).

3¢As mulheres velhas do Ivai com quem conversei afirmaram que gastavam muito dessas dangas; que
era t3o bom para elas que se sentiam como se fossem voar.



Cosmologia ¢ Praticas Rituais Kaingang / Parte 3 - Cap. 11/ 1. Veiga, 2000 - 239

Ainda no Inhacora, seu Vitor Cipriano contou-me o que ouviu de sua mie:

De antigamente, n&o conheciam bebida de alcool, de portugués. Eles faziam kiki e
dangavam em roda do cocho mesmo. E minha mae sempre me falava, me contava isso. Eu
sempre escutava a conversa dela, mesmo. Esse cocho era feito de timbadva. Diz que aguele
& mais bom para fazer cocho, para depois fazer kiki.

Aguele tempo, eles s os velhos conheciam muito os mel gue tinha no mate, entdo,
eles tiravam tudo os mel que tinha no mato e depois eles misturavam com fudo, os mel.

Eles sempre me falavam assim que tinha que chegar outros, de outras areas. Entdo
eles tinham que fazer Kiki para eles, para fazer uma festa nesse tempo, eles nfo tinham
bebida, ent&o eles faziam isto [kiki] para assistir uma festa com outros indios.

instrumento & sobre os purungos mesmo, e dai eles faziam com mesmo outra flauta
de taquara. Eles cantavam em voita do kiki e dangavam em volta do kiki.

Ti pokrf era para cobrir ele, o morto. Porque nagueles tempos atrds, a gente

naqueles tempos atras, a gente cobria ele, porque nenhuma crianca pode chegar perto de
uma pessoa morto. A gente pensava naquele tempo: [€] sujeito levar uma alma ou um
espirito do guri. Entdo, aquele, s6 os velhos que participava, aguele enterro, os guri ficavam
na casa.

Os antigos faziam, aqueles rezamento, deles. O péin eles faziam. Os péin & que
levavam os mortos, ndo € qualquer um que pode levar os mortos. O rezador que tinha aqui,
acho que a senhora enxergou o Geraldo, |1a do outro lado, um velhinho, aquele rezava
sempre por cima dele. Aquele € péin. Aguele & Kamé. Tinha os Kamé e tinha os Kairukre;

os Kamé tinha a parte deles e o5 Kalrukre também tinha a parte dele. Eram ti kakré e ti

iambré [sogro e genro respectivamente]”.

Insisto em saber quem era o rezador que fazia a reza dos Kairu. Ele diz que ¢

falecido: “Aqueles estdo tudo morto”. De fato, ele se nega a pronunciar o nome do
morto. Diante da minha insisténcia, ele infringe o tabu : “Felizardo é o nome dele”.

Ele afirma que até 1960, quando eles moravam na area onde hoje fica a vila
Coroados (uma comunidade de ndo-indios), eles faziam reza Kaingang para os seus
mortos:

Naguele tempo, quando alguém morria ndc tinha caixdo, faziz aquela esteira de
taquara, amaniava [amarrava] bem ele, dai enfiava uma vara naquelas taguara e uns dois

levava. Eram dois péin : ti kakré€ [sogro dele] ficava de um lado e ti iambré [genro/cunhado

dele] ficava de outro lado’.
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Pergunto quem ¢é que tinha que abrir a cova. Ele responde que “eram outros,
eles abriam antes. Eles eram péin. Eles eram péin também”, confirmando com isso
a prestacdo cerimonial de enterramento de uma metade para com a outra ¢ a
responsabilidade da classe dos péin sobre esse tipo de trabalho.

Eles levavam e enterravam. Depois eles mesmos rezavam em cima da sepultura, A
gente vé naqueles tempos atras, ndo guardavam bem, até. Hoje em dia a gente que ja sabe
bem esse religido. Hoje em dia & importante, naqueles tempos o péin so atira aquela pessoa
assim.

Esse depoimento de Kakemba retoma todos os elementos que se v€ no Kiki
para os mortos no Xapecé e muito do que foi relatado por Maniser para os Kaingang
de Szo Paulo. Na 1ltima parte do depoimento ji se pode notar a influéncia do
preconceito cristfo contra esse costume do passado. A prética do velério introduzida
pelo cristianismo contrasta com o fato de antigamente levarem o morto para o
cemitério tdo logo a morte fosse constatada. O ‘guardamento’ era feito pelos péin,
que, segundo Maniser, construfam rapidamente um pequeno rancho onde o morto
ficava e outro rancho para os trabalthadores do enterro. Levavam um longo tempo
para derrubar as palmeira e raché-las, construir a cova e finalmente enterrar. Durante
este tempo ali mesmo se fazia fogo e se cozinhava para as pessoas que trabalhavam.
Se acontecia de enterrarem o morto no mesmo dia, pernoitavam no cemitério para

recobrir novamente a sepultura com terra no dia seguinte.

Em antigos enterramentos foram encontradas sepulturas com duas pessoas ¢
outras espécies de sepulturas coletivas. No se sabe ao certo a que atribuir essa
diferenca de forma de enterramento. Alguns autores, como Mabilde (1897) atribuem
a diferenca dos enterramentos a maior dignidade dos caciques principais. Isso poderia
fazer sentido mas nem sempre pelos mesmos motivos que lhe atribuimos, isto é maior
prestigio, pode ser também por representar maior perigo.

A sepultura do Cacique Fongue de Inhacord teria sido um desses timulos
grandes (alto) e separado dos demais, por que ele era jiji kérég. Pessoas com jijt
korég representam perigo para a comunidade e por esse motivo sdo enterradas
separados dos demais. Sobre esse timulo foi erguido um monumento com tijolo e

provavelmente uma cruz. Em 1960, quando aquela parte da terra indigena foi
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ilegalmente ocupada pela Secretaria de Agricultura do Estado do Rio Grande do Sul,
aquele timulo foi destruido por moradores da redondeza, que imaginavam haver ouro
embaixo.

“Quando nos morava aqui eles cavocaram & Porque o péin a gente deixa ele
separado, a& sepultura dele. Ele ndo pode estar no meio dos outros ali. Porque diziam que
guando o péin morrer, se botar os outres ali [juntos], os outros iam atras dele, ele chamava

outros, o espirito dele. Por isso ele ficava assim sozinho”.
Indagados sobre a referéncia geografica do sepultamento, os Kaingang do

Inhacora afirmam:

Os Kamé ficam num lado. O lado dos Kamé € o lado que o sol desce e os Kdlru para

o lado do sol [nascente].

Recordacgbes do Kiki no Parana

Na area do Ivai, os Kaingang se lembram que o Kiki era realizado na €poca do
rezador JoZo Morais, quando eles iam limpar o cemitério dia no 2 de abril. Nesse dia

eles faziam o Kiki. Esse rezador morreu por volta de 1978.

Quando eles iam limpar o cemitério uma turma ia e outra ficava aqui, preparando 0
fogo. L.a mesmo eles se dividiam e se pintavam e vinham. Era nessa época [abril/maic]. Na
festa do Kiki os homens s&o 0s que carregam os paus. As mulheres dangam com as maos
para o ar, balangando para um lado e para o outro. Na hora de se pintar, o casal se divide:
ele é ra ioio™ | ele fica aqui; ela é ra kutu, renive, ela vai id com a familia dela [no caso, com
os parentes do lado do pail. E tudo dividido. Na hora que vao cantar eles vem perto do foge, dai
eles se risturam; s6 se dividem o rd kutu que vai cantar e o ra iolo que vai cantar. O

rezador raioio [riscado = Kamé] fica do lado leste e 0 ra kutu [redondo = Kairu] para o
oeste”®.
As festas necessariamente eram acompanhadas de bebidas. Quando néo

faziam bebida do mel, faziam do milho mastigado (mitho pururuca). Seu Antdnio

37 'Na pronfincia do Paran4, a vogal “ 4 é um pouco mais alta, aproximando-se mais de “ e ™.

3% Essa posiciio € invertida em relagfo aquela que observei no Xapecézinho em 1982 e 1993. Nao sei
afirmar se houve alguma confusfo dos termos por parte do entrevistado ou do intérprete, ou se de fato
¢ invertida a posic#o com relago ao que observei e registrei no Xapecd. Eles mencionam diviso e
junig@o na hora da danga, o que acontece também na danga final no Xapeco.
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Kafanh conta que o Kiki que eles faziam nessa édrea era uma demonstrago:

era o Chefe [de posto] que pedia. Quando havia alguma comemoracéo, o Chefe
pedia para fazer. Na hora de fazer o rezador Jodo Morais contava para eles como era
antigamente.

Nesse ponto € interessante notar que o momento desse ritual, mesmo que
demonstrativo, € usado pelo rezador para rememorar os ensinamentos miticos ao seu
grupo. E € apenas por esse fato que o ritual do Kiki e seu significado vivem na
memoria dos Kaingang do Ivai ¢ Faxinal (PR).

Anténio Kafinh recorda-se que na década de 30 eles foram levados para
Londrina para fazer uma demonstragdo. Mas ele explica que, se fizer o Kiki fora de
época, morre muita gente. E nesse episodio ele teve condigdes de verificar que “¢
verdade mesmo”. aqueles que foram fazer a demonstraciio em Londrina, de 14 ja
vieram doentes e morreram todos.

Quando mostrel os tipos de pintura observados na realizacdio do Kiki no
Xapeco aos Kaingang do Ivai, reconheceram o ra ioio (riscado), o rd kutu (pintado)
e ri ndoro (redondo). Consideraram que os motivos Kaingang mesmo sfo dois e seu

Antdnio manifestou sua opinido que as outras pinturas podem se referir a outros

indios, “quem sabe os Xetd [os inhétkymby] ou os Kaingang iw [os atuais

Xokleng]“ (dois grupos que usavam tembetd). Esses ultimos sdo assim chamados

pelos Kaingang por serem considerados bravos [id] ou, como me disse um Kaingang,

no Inhacora: “aqueles chucros matam a gente e come cru”, atribuindo-lhes a préatica
de canibalismo.

Ja o kuid Antdénio Leopoldo, também do Ivai, achou muito interessante a
variagfo das pinturas porque ele afirma sempre ter ouvido dizer que havia muitas
outras, mas nunca tinha podido ver como eram. Eles mesmos tem a lembranga dos
que foram pintados com tragos, com pintas e os ra ndore, com um circulo de taquara
cheio de pequeninos pontos dentro.

Kafanh diz que os rd kutu s3o os iambré (cunhados) dele. Ele fala das
prescrigdes de luto. Afirma que hd nomes kréi (fracos) que s@o wiji ha (nomes bons)
e nomes tar (fortes) os wiji korég. Ele saberia dizer, em um acervo de nomes, quais

os nomes fracos e 0s nomes fortes, e até pensou em pedir para alguém fazer uma
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relagdo e deixar no “escritério”, onde hoje em dia registram as criancas. Prontifiquei-
me a fazer isso para ele, mas alguma coisa o fez mudar de idéia.
Kafénh explicou que uma das fungdes das pessoas que possuem wiji korég ¢

cuidar da reclusfo dos enlutados especialmente dos vitvos,

porque para entrar no vékre tem um tipc de remédio e para sair tem outre tipe. E
com o fwd [cedro] que ele usa para lavar o vitvo [/a] ele faz a vassoura para varrer o
espirito do morto, para limpar os lugares onde ele passou, a partir daguele momento ele se
liberta esta livre. Sao os wiji kérég gue fazem isso, isto & cuidam da reclusdo de luto, com
as pessoas. Os ra ioio fazem oito dia de luto e os ra kutu, quarenta dias.

I1. 6. Outras referéncias do ritual ao Kiki na literatura®®

O ritual do Kiki foi registrado entre os J&é Meridionais desde 1628, pelo Padre
Montoya, e se refere aos Gualachos missionados pelos Jesuitas no Parand. Eles
praticavam a cremacéo dos cadaveres e por isso se pode relaciond-los com maior
probabilidade, aos Xokleng do que aos Kaingang. Outro indicio desse pertencimento
se pode encontrar na pequena frase registrada na lingua: niyi chi cay catu tapli, que
significa, segundo Montoya: humo negro sube al cielo®. O encontro consonantal pl
ndo & encontrado na lingua Kaingang, mas ¢ comum na lingua Xokleng. Montoya
menciona ainda que, enquanto o corpo seca (sobre um estrado alto), “buscam mucha
miel y hacen mucho vino combidan a todos los del pueblo para embiar el alma del
difunto al ¢ielo”. Para isso fazem boas cargas de lenha “y las fraen corriendo com
mucha trombeta e greteria a casa del cacique adonde estan todos juntos™. Dall saem
correndo levando aquelas cargas de lenha e dando voltas ao redor do corpo
exortando-0 para que va para o céu, colocam fogo. Recolhem depois as cinzas da
pessoa cremada, enterram e fazem “un monton de tierra sobre la sepultfura”. Fazem
depois um casinha pequena sobre o local do enterro e levam comida na sepultura (cf.
Montoya 1951[1630]:346-7.)

% Ver também D’ Angelis & Veiga 1996: Referéncias fundamentais para o estudo do ritual do Kikiko!.
® “fumaca negra sobe para o céu”. Em um dialeto Kaingang atual: [ nijé x4 kajtkd tdpry] = fumaca
+ preto + céu + subir.
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Findas as missdes no Parand (ou Guayra), a noticia seguinte sobre rituais
Kaingang viriam apds a tomada dos Campos de Guarapuava, com o Padre Chagas

Lima, que acusa os indios de somente pescar, cagar e dangar

eles ndo quiseram jamais abster-se de frequentar com excesso os bailes
obscenos, entre bebidas embriagantes a que davam o nome de koafé, quando
eram fabricadas de mitho, e koaqui, quando de pinhao; cujos entretenimentos
sempre acabavam em desenvoliuras brutas: e quando eram arglidos, metiam-
se nos matos, em malocas, tanto os homens como as mulheres, em que

gastavam dias e semanas com tais obscenidades (Lima 1842:55).%

Essa obstinagdo dos Kaingang em seus costumes volta a ser assunto do Pe

Chagas Lima em outra passagem:

Os indios da aldeia [aldeamento oficial, da catequese] n&o mudavam de costumes;
porém antes, como lhes sobrava o tempo, depois de se ccuparem pouco nas pensbdes da
vida, queriam levar a maior parte do tempo emn bailar e embriagar-se, celebrando novos
desponsérios danados®, roubando a Ceres o que ddo a Baco (...), d'onde the vem toda a
ruina; esies usos moderaram depois de 12 anos (Idem, p. 56).

A referéncia mais explicita do Padre Chagas Lima aos ritos funerdrios
Kaingang estd na seguinte passagem:
passei a dar-the conhecimentos das verdades e principios que deve saber o
cristlo, e crenca da imortalidade das nossas almas, para o que aproveitei as

suas mesmas idéias e ceriménias que praticavam nos seus enterros, pondo a0
pé do cadaver um facho aceso, para que, segundo diziam, pelos reflexos da luz

subisse sua aima ao céu (Idem, p. 59).

No Rio Grande do Sul em meados do século XIX o Padre Villarubia foi

chamado para batizar um doente que expirava e espantou-se com o desespero € o

4194 de fato, diferenca tanto no fabrico como no uso das diferentes bebidas. No caso do kiki feito para
o cerimonial religioso, 4 base de mel e 4gua, o preparo era bem anterior e a fermentagio, demorada.
No caso do kyfe, de milho ou pinhdio, a fermentagdo era apressada pelo recurso da mastigacdo, € 0
preparo podia ser de um dia para ou outro. O mesmo Chagas Lima menciona, em outro texto, que dos
frutos da lavoura "poderiam sustentar-se o ano inteiro se ndo consumissem uma grande parte deles em
bebidas, que fabricam do milho", gastando com isso "o tempo mais considerdvel” das mulheres (cf.
Lima [1821] 1943:262).

205 "noves desponsdrios danados” a que se refere o Pe. Chagas Lima sdo, com certeza, as unides ou
rovos casamentos coniraidos pelos Kaingang - frequentemente no calor das festas com bebidas - que o
missionario abominava, reputando-os como objeto de condenagio das almas indigenas. S#o repetidas
as queixas do Padre Chagas Lima contra a poligamia e a facilidade com que os Kaingang - sobretudo
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choro das pessoas. Segundo seu relato,

Perguntei em outra ocasido a um indio: — Para que tanto chorar ? Respondeu: ~
Que pensa ? Que nds outros, somos como o0s portugueses™ que ndo sabemos
compadecer-nos e chorar por nossos mortos ? — E note V.R., a medida do
pranto esta em direta proporg&o com a estima que tém da pessoa que morre,
pois me asseveraram que se o morto tivesse sido, por exemplo, um chefe, seria
mais geral e continuaria por muitas noites. - Mas veja a cegueira destes pobres
gentios ! Passados poucos dias, encerram ¢ luto com festas, bebidas
espirituosas gue extraem do milho e com fandangos* em redor dos tumulos
(Villarrubia, carta de 1° de junho de 1850, apud Teschauer 1905:144).

Na segunda metade do século XIX no Parand os Kaingang estavam entregues
aos missiondrios capuchinhos. Frei Luiz de Cimitille deixou registros sobre as

préticas do enterro e luto entre os Kaingang e também sobre o Kiki:

As suas festas (quando as ha) € (sic) quase sempre no tempo do mitho verde,
nesta ocasifio mandam convidar os cacigues de outros aldeamentos e
preparando-se com tintas e penas v&o ao seu encontro meia légua de distancia,
levando para eles bebidas, chegando 50 bragas da cabana saem as mulheras
levando penas bonitas com as quais enfeitam as cabegas e corpos dos
convidados.
Em algumas ocasibes primeiro que fudo vdo ao cemitéric e rezam pelos
defuntos, e outros sern cuidar nisso assentam-se em torno do fogo com a maior
gravidade imaginavel.

Nestas festas recitam algumas poesias que me pareciam ser rimadas, mas

nunca pude saber a sua significacao” (Cimitile 1882:282-3).

Pierre Francois Alphonse Booth Mabilde

Engenheiro belga, naturalizado brasileiro em 1848, Mabilde morou no Rio
Grande do Sul desde o ano de 1833 até sua morte, em 1892. Teve seus primeiros

contatos com indios do Rio Grande do Sul, ao que consta, em 1834 na regifo das

as mulheres - trocavam de conjuge {cf. Lima [1821] 1943).

“rportugués” ¢ o termo ainda hoje utilizado pelos Kaingang para referir-se aos nfio-indios, que em sua
lingua corresponde ao termo "fong".

0 termo "fandango" ainda pode ser ouvido entre os Kaingang como forma de referir-se, em
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MissGes (noroeste do estado). Ndo sfo claras as circunstincias desse contato, e nfo ha
indicagio segura de que tenha estado com os Kaingang por essa época. Suas
bidgrafas informam uma "excursfo ao sertdo” em fevereiro de 1836 quando, segundo
elas, "entrou em contato com os selvagens coroados que lhe causaram grande
fascinio" (Lague & Grant 1983: 220).

Sobre enterramentos Kaingang, Mabilde informa que o cadaver é depositado
no local, enquanto as mulheres acendem fogos e, apds certas lamentagSes rituais,
todos tratam de comer dos mantimentos levados (pinhdes). Segue-se uma cerimdnia
em que o filho mais velho do cacique morto "toma posse” do cargo de seu pai €, na
sequéncia, ordena que cubram o corpo do falecido com terra.®® Nessa passagem,
Mabilde da uma informagéo sobre a posi¢do dos enterramentos Kaingang, confirmada
por praticamente todas as fontes que mencionam a questdio: "depositam sobre o chéo
o leito e o cadaver sobre o leito, tendo porém o cuidado de voltar o lado da cabega
para o Este e 0 dos pés para Oeste” (Mabilde 1897:163; 1983:93 - grifos nossos).

Finalmente, uma nova refei¢io ¢ feita no local e, entdio, o novo cacique

ordena a retirada para a aldeia. No dia seguinte ao enterramento, e nos outros

todos os mogos das tribos subordinadas voltam ao lugar da sepultura do
cacique e sobre ela amontoam terra até formar um tumulo circular de nao
menos de 25 palmos de didmetro (e as vezes mais) com 6 palmos de altura,
servico este no qual levam as vezes muitos meses, porque além de carregarem
a terra em uma espécie de cabaz (feito de taquara e cipd) de pequenas
dimensdes, pouce maior do que uma quarta de alqueire (das nossas antigas
medidas)®®, vao busca-la em geral a grande distancia, 2 margem de algum
arroio ou sanga com barranco que desmorone, e donde a fazem sair com
estacas de madeira (Mabilde 1897:165; 1983:96).

gortugués, ao ritual Kikikoi.

A maioria dos outros relatos sobre enterramente Kaingang menciona a circunstincia de a cova ser
forrada e, ap0s depositade o corpo nela, uma armacdo de lascas de palmeira e folhas proteger o
cadédver do contato direto com a terra que cobrira a cova.

“Provavelmente a "quarta” do alqueire portugués, ou seja, 3,45 litros (1 alqueire = 13,8 litros).
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Reinhold Friedrich Hensel

Outra importante fonte é Reinhold Friedrich Hense! que veio ao Brasil por
imcumbéncia e interesse da Academia de Ciéncias de Berlim e permaneceu por trés
anos (1863-1866) no Rio Grande do Sul, "a fim de estudar o reino animal" e
"estendeu suas investigagGes a outros campos cientificos" (Becker 1976:328).

Sobre os Kaingang, publicou dois textos na Alemanha (1869, 1870), o
primeiro dos quais traduzido e publicado em portugués sob o titulo "Os Coroados da
Provincia brasileira do Rio Grande do Sul" (1928).

Em 1864, Hensel teve oportunidade de conhecer alguns Kaingang do grupo do
Cacique Doble em Porto Alegre. Em maio de 1865 Hensel esteve por uma semana
visitando a Colénia Militar de Caseros e o grupo Kaingang que ai vivia, em um
aldeamento oficial da provincia.

Hensel n#o assistiu aos rituais funerarios dos Kaingang nem 2 festa do Kiki.
Porém, interessou-se pelos enterramentos dos Kaingang Ele abriu dos timulos
Kaingang um deles o do préprio Cacique Doble, que morrera em margo de 1864 de

variola:

Por ocasiao da minha visita & Colnia militar consegui descobrir dois dos seus
timulos e abri-los. Um deles pertencia a um individuo comum, de fora nada
indicava o que era. O morto jazia enrolado num velho poncho cerca de 3 pés de
fundo, sobre as costas, em posicéo horizontal, com a cabeca reclinada sobre o
peito. A carne estava quase apodrecida s6 um resto do encéfalo ainda se
achava no cranio. O esqueleto estava em ruinas, porém seus OSSOS
permaneciam em perfeita ordem. O tomulo adjacente, entretanto, pertencia a
um chefe respeitavel, de descendéncia aristocratica, conforme indicagdes de
habitantes da Coldnia militar, e facilmente reconhecivel numa grande mancha
de terra, tendo varios passos de diametro, onde ndo havia capim, e em cujo
centro se achava o esqueleto na profundidade de 2 pés. Entretanto, os ossos
do mesmo estavam completamente misturados. E costume dos indios
desenterrar os 0ssos do chefe, enterrando-os noutro lugar, logo que a carne
tenha apodrecido e, provavelmente, eles antes ja@ haviam aberto este timulo,
para certificar-se da decomposicéo das partes de camne e, entao, lancaram os
ossos sem ordem. Conforme me informaram, eles também queriam no més
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seguinte realizar uma grande festa, provavelmente para efetuar a transladacao
dos ossos (Hensel 1928: 69-70).

Essa passagem de Hensel da forca & hipétese de que a festa do Kikikoi tenha
tido também um cardter de "segundo enterro”, comum a outros povos J&, ainda que
atualmente entre os Kaingang esse cardter seja apenas simbélico (cf. Veiga
1994:162). Hensel discorre igualmente sobre as referidas festas dos Kaingang,
segundo soube por terceiros (provavelmente por funcionsrios e militares da Coldnia

Militar de Caseros):

A mancha sobre o timulo tinha sua origem numa festa anterfor em memoéria do
morto, durante a qual houvera dangas sobre a cova. Estas festas resultam em
brutais orgias, pois os indios sabem preparar uma bebida inebriante feita de
graos de mitho mastigados pelas mulheres e por estas cuspidos num grande
tacho. A massa mastigada, devido & saliva que a acompanha, fermenta
rapidamente; diz-se que a sua acdo embriagante é muito forte. E severamente
proibido as mulheres que tomem esta bebida. Nas orgias elas sempre tém de
estar em jejum e formam uma espécie de guarda que se lanca sobre cada
homem embriagado, o amarra e o transporta a uma choga especiaimente
destinada a isso, a fim de assim obstar que entre os ébrios haja derramamento

de sangue (Hensel 1928:70).

A descricdo da bebida ndio meciona o emprego do mel. Poderia ser outra

bebida, como goiofa, dgua amarga.

Luiz Bueno Horta Barbosa

Responsavel da Inspetoria do SPI em SZo Paulo, quando da chamada
“pacificagdo dos Kaingang paulistas”, registrou, em famosa conferéncia, muitos

elementos da cultura desse povo.

Em épocas certas, no meio de festas, chamadas kiki-cdéia, voltam os
Caingangue a refazer esse monte de terra, de sorte que ele alcanca, as vezes,
alturas notaveis. A um perigo a remover: € o de que o morto, solicitado pela
saudade das pessoas gue lhe sdo caras, entenda vir busca-las entre os vivos e
leva-las & sua habitagdc sublerrdnea. Porém, t&o grande risco conjura-se
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faciimente, gracas a umas pintas que fazem no corpo, nos bragos e troncos,
com p6 de carvéo aglutinado com leite de certo cip6; a essa precaugao junta-se
mais a de raspar as sombranceihas.

Essa forma de enterro, hoje considerada coisa de um passado distante, €

reportada por ele como recente

os homens de hoje contam que, na sua meninice, usava-se sepuitar o fronco
numa cova, enquanto que a cabega, separada e metida num vaso de barro, era
objeto de grandes solenidades, depois das quais se a enterrava. Essa pratica
antiga parece que resulta das condigbes em gue vivia a nagdo Caingangue,
quando ela dominava ainda uma regiao muitas vezes maior do gue aguela em
que agora se acha confinada. De sorte que seriam frequentes as mortes
ocorridas em pontos tdo distantes dos cemitérios que impossivel seria
transportarem-se 0s corpos até eles. A dificuldade resolvia-se dando ao tronco
sepultura no mesmo lugar em que se verificava o transpasse e conduzindo a
cabeca para a aldeia, para ai receberem as homenagens fanebres (Barbosa
[1913] 1947:55-56).

Em outra passagem, Horta Barbosa dé4 importantes informacgdes sobre as

festas Kaingang:

Em certas ocasides os Caingangues reunem-se para as festas, a que chamam
“kiki-coia", isto &, "o Kiki que esta para ser comido”, as quais consistem em
cantos e dangas realizados em torno de monumental fogueira, e duram dias e
noites seguidas até se esgotar a provisio da bebida previamente preparada em
quantidade enorme. Dessas festas, a principal ou mais sensacional € a que se
realiza por ocasi@ic do milho verde, quando se declara a maioridade dos
rapazes Ou a sua capacidade para contrairem casamento, e as mulheres que
enviuvaram no correr do ano sdo desobrigadas dos Ultimos deveres que ainda
as ligava aos seus defuntos maridos e postas em condigbes de convolarem a
novas nupcias.

Mas todas as festas comegavam, invariavelmente, pela ida dos homens e
rapazes ja declarados maiores ao cemitéric da aldeia, para refazerem o
monte de terra que coroa as sepulturas; nesta parte, que se faz, como todas
as outras, entre cantos e com movimentos ritmicos, nao pode figurar muther
alguma, nem menores.

Regressando & aldeia os homens, comecga em torno da fogueira a danga, na
qual tomam parte os individuos de todos os sexos, e idades, com as
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sombrancelhas raspadas e os corpos salpicados de pintas negras, feitas de po
de carvao misturado com lejte de certo cipd, nuns individuos, redondas, noutros
alongadas, conforme pertencam ao grupo camen ou canhurucren,

Os homens dancavam antigamente empunhando os seus arcos ou ramos de
arvores; agora, porém, preferem apresentar-se com machados e foices que lhe
d& o governo federal por intermédio da inspetoria de Sac Paulo ... (Barbosa
[1913] 1947:63-4),

Essas informagdes de Horta Barbosa sdo relevantes porque permitem verificar
que ha pelo menos twés festas chamadas Kikikoia, que tem motivos muito
semelhantes, mas que ndo sfio exatamente a mesma coisa. O que hoje na memoria
parece ser a mesma coisa pode ser o aspecto que grifei acima, todas as festas
comecavam pela ida a cemitério para refazer as sepulturas, ou porque fosse
necessario participar “os mortos de ‘suas vitérias’ ou para impedi-los, tapando-os
melhor, de virem as festas para as quais ndo sfo convidados, isto &, as festas comuns.

Um ritual que comega por refazer o timulo dos mortos, ¢ um dos Kikikoia
lembrados pelos Kaingang do Ivai, conforme relato acima.

Um outro refere-se a um segundo enterro, como o enterro da cabega (do
guerreiro?)."’ A importincia da cabega como local da inteligéncia e quem sabe do
espirito € corroborado pela informagéo de Nimuendaju ao informar que os Kaingang
de S&o Paulo “cut off the heads of their dead enemies. They did not Keep them as
trophies but threw them away where they could not be found” (Apud Métraux
1947:151).

O terceiro dos Kikikoia era realizado para celebrar casamentos quando se
declara a maioridade dos rapazes ou a sua capacidade para contrairem matriménio, e
as vilivas eram desobrigadas dos ltimos deveres que ainda as ligava aos seus
defuntos maridos e podiam casar novamente. Esse ritual parece se relacionar com o
ritual de purificacio dos (as) vitvos (as) como veremos adiante. E também com um
ritual de de maturidade dos rapazes quando eram declarados capazes de contrair
casamento, Nimuendaju refere-se, sem maiores detalhes, que os rapazes eram

iniciados junto ac tumulo dos mortos.

% No Xapecd o centenério Jo#io Manoel Gaspar nos pedia que ajudéssemos a recuperar as terras do
Tondo Umbu, aldeia onde nascera, atualmente tomada por grandes proprietdrios, porque ele queria
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Esse Kiki relacionado a festas ¢ o mais lembrado pelos Kaingang de
Inhacora, que mencionam uma grande fogueira ao redor da qual dangavam ficando os
homens ao centro e as mulheres atras deles. Mencionam explicitamente as festas
feitas para celebrar as vitérias guerreiras*®.

Como os Kaingang de S#o Paulo foram os Gltimos a serem contactados, essas
distingSes ainda podiam ser percebidas, o que atualmente nio é claro para os proprios

Kaingang.

Nimuendaju

Nos anos 1912 e 1913 Nimuendaju de fato conviveu algum tempo com o
grupo Kaingang recém contatado em S#o Paulo, e visitou reas do Parana na regifo
dos rios Tibagi e Ivai. Desses contatos com os Kaingang, Nimuendaju deixou "Notas
sobre a festa Kikio-ko-ia dos Kaingang”, evidentemente fragmentarias e, ao que
parece, baseadas em relatos e nfio em observagfio direta. Informa Nimuendaju que
"esta festa se realiza geralmente uma vez por ano, logo que o milho na roga da para
fazer a bebida Kiki, uma espécie de canjica com mel, fermentada” (Nimuendaju
[1913] 1993:67).

Nimuendaju € o primeiro autor a destacar claramente a relacdo entre o ritual
do Kikikei € o mito de origem Kaingang:

"No Yvai onde ja ha falta de pessoas competentes para organizar a festa,
combinam para este fim dois ou trés toldos vizinhos. Os rezadores se retinem
alguns dias antes da festa cada noite e narram a tradico do principio do mundo
gue com fodas as suas minucias serve de base e justificagdo para os diversos
atos da cerimdnia da festa. "A Kafierd e a Kamé aconteceu isto e aqguilo e por

iss0 nés hoje temos de fazer assim e assim”. Os rezadores completam e
corrigem uns aos outros na relagéo daquele mito." (1993:67).

deixar 14 a sua cabega, referindo-se a ser enterrado na aldeia de origem. :

“ Em Novembro de 1997 os Kaingang do Inhacor4 foram convidados pela Delegacia de Ensino de
Trés Passos (RS) a apresentarem numa feira de Artes seus cantos e dangas. A associac8o dos Pais e
Professores tomou a si a organizagdo dessa apresentagio. embora fosse organizada com essa finalidade
¢ sendo uma representag8o artistica ela contribuiu para os Kaingang colocarem em operacionalidade as
festas que haviam caido em desuso. Apresentaram duas performances: A Preparacdo para a Guerra,
onde simulam o adestramento para a guerra, ¢ a Danca da Vitoria, quando a aldeia recebe o Cacique
Fongue, vitorioso da suas campanhas guerreiras.
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Né&o € claro que a festa descrita por Nimuendaju seja, de fato, a mesma festa
do Kikikoi relacionada com os espiritos dos mortos ou se, no relato ouvido por
Nimuendaju, a referéncia era a uma festa que, encerrando-se com o rito destinado aos
mortos, inclufa também cerimodnias de iniciagBo de jovens. Essa ultima hipotese
parece muito provavel. Em primeiro lugar porque, segundo o proprio Nimuendaju,
trata-se de uma festa anual, no tempo do milho (verde). Em segundo lugar, ele
menciona explicitamente uma cerimonia destinada aos jovens, ainda que nio a tenha

presenciado:

sei porém que as criancas de 12 a 14 anos s3o objeto de uma prépria ceriménia
e que todos, especialmente estas criancas, bebern bastante de kiki até gue

ficam embriagadas e caem. Depois se carrega elas para a casa. (Idem, p. 68) 49

Nimuendaju faz ainda referéncia a um momento final da festa em que
"pintam-se com carvao para levar as criangas que tomaram parte na festa pela
primeira vez ao cemiterio” (Idem, p.69). Por fim, a falta de detalhes sobre a parte
relacionada aos mortos sugere que Nimuendaju de fato n3o assistiu ao ritual, tendo
somente anotado relatos incompletos, como ele mesmo indica na seguinte passagem,
apoOs a descriglio parcial dos preparativos e das dangas ao redor do fogo: "sobre as

outras cerimonias da festa estou pouco informado” (Idem, p. 68).

Sobre a organizagfio da festa, em alguns aspectos os dados sdo coincidentes
com os de outros autores, enquanto em outras passagens parecem incompletos e até

mesmo equivocados. Segundo o relato,

Um dia antes da festa o Pal mais acreditado de cada cld nomeia as pessoas
para trazer o mel e o outro material para a festa. Limpam dois lugares, da aldeia
para o lado do oriente, numa disténcia que de um n&o se enxerga o que se
passa no outro, servindo um lugar para os kamé, o oulro para gs kafierd
prepararem o material.** As pessoas nomeadas para este fim procuram arvores

“*Em 1982, quando estive no Kiki pela primeira vez, presenciei a iniciagiio de uma moga como péin,
as mulheres mais velhas a fizeram beber bastante cachaca ela nfo queria mais, mas as mulheres a
forcaram a beber. Naqueia época eu n3o sabia que se tratava de uma iniciagfo. Acredito também que
nio seia para todos 0s jovens mas apenas para 0s gue exercem essa funcfo.

*E certo que o fato relevante, no posicionamento dos "fogos", ¢ o lado Leste ser ocupado pelos Kairu
e 0 lado Oeste pelos Kamé. A posigio da "praga de danga” com relagfio 4 aldeia parece ser, no caso,
puramente circunstancial e sem relevéncia.
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ao leste da aldeia®, os kamé uma canela brava (fegnfi)® os kafiert um pinheiro
(fygn). Toram estes paus num comprimento de quatro palmos e carregam as
toras para os respectivos lugares onde racham eles em 8-10 tabuinhas {...)
Depois o Pai manda trazer taquara para fazer o balaio que ¢ o objeto mais
importante da festa®. A ceriménia com este balaio e com as tabuinhas ainda eu
n&o pude compreender (...)

Preparado tudo, especialmente também o Kiki num cocho grande, comega a
danga no dia seguinte. Todos se reuniam na casa grande, diante da qual se faz
uma fogueira comprida. Os Pai ddo ordens aos casados de apartar-se de suas
mulheres para estas irem ao lado dos seus "irmaos" da mesma pinta. Formam-
se 0s dois grupos, dos Kafert e Kamé. Primeiro rompem os Kafierd, saindo
dangando da casa grande, mas chegando num certo ponto, param & esperam
os Kamé que passam por eles, e em seguida os dois clas tomam seus lugares
de ambos os lados da fogueira As mulheres se colocam atrés das fileiras dos
seus irm&os (...) (Idem, p. 67-68).

Uma informagio valiosa de Nimuendaju, da qual é certamente a principal

fonte, ¢ a do emprego de "penas” como enfeites na festa do Kikikei :

N&o se pinta o corpo e a cara nesta festa mas usa-se pér penas que cada cli
tira dos passarinhos que o seu fundador fez. De madrugada tem lugar a
cerimdnia de 'sentar no kurd branco', uma espécie de veneracdo a classe dos
Pai. Os kanerg-ag-pai [pai dos kairu] e os kamé-ag-pai [ pai dos Kamé]

*'E possivel que tenha havido aqui um lapso, senfio do transcritor do texto (a partir do original
manuscrito), do proprio Nimuendaju, pois uma vez que "oriente" e "leste” indicam a mesma posigéo
geografica, ou deveria ocorrer uma inversfio tipica das oposigbes Kaingang (e J&é em geral): por ex,,
fogos de um lado, lenha buscada em outro; ou o autor mencionaria "o mesmo lado", para evitar
dubiedades ou mds interpretagdes.

*Em Santa Catarina e no sudoeste do Parané os Kaingang empregam duas plantas distintas para
marcar, com folhas, as sepulturas para o Kiki: o pinheiro (fig) — Araucaria angustifolia — para as
sepulturas dos Kamé, e sete-sangrias (kénkfudn ou kdnkfudn) — Sympiocus parviflora — para as
sepulturas Kalru (cf. Veiga 1994:172). Ndo ¢ impossivel que a "canela-brava”, mencionada por
Nimuendaju, seja a mesma "sete-sangria”, ja4 que as denominagBes populares variam de regido para
regifo. Alids, o proprio termo Kaingang anotado por Nimuendaju talvez tenha sofrido algum erro de
transcriglo: fegnfi poderia ser, de fato, kegnfi ( —» kégnfy — kégnfud — kénkfud ). Registre-se que
muitos nomes de arvores, em Kaingang, comegam por kén, inclusive alguns nomes de canelas (por
ex.: kéntant6i = canela pinha; kéntén = canela guaicd). Erros de transcrigho ndo sdo incormuns na
edicdo dos textos inéditos de Nimuendaju publicada em 93 sob organizacio de Marco Antonio
Gongalves. Em outras passagens tem-se “fagnareté” por jaguareté, "ndedkokégn” por ndédkorégn
(Nimuendaju [1913] 1993:72-3) ou ainda, "Seusch” por Gensch (Idem, p. 77).

**Em fotos feitas por Antonio Selistre de Campos (ex-Juiz de Direito de Chapecé, SC), de um Kikikoi
realizado pelos Kaingang do Xapec6 em 1950, véem-se alguns homens carregando cestos de taquara
nas costas durante a danca. Este fato € outro indicio da relagfo entre rito e mito na cultura Kaingang,
COmo veremos.
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sentam-se cada cld separado naturalmente, em cima de dois kuri bem
brangueados e limpos e uma mulher do seu cl3, j& antes enfeitada com penas
por eles, unge a cabega, o peito, as costas e os bracos dos paf com mel,
deitando em seguida nas partes ungidas penugem de passaros proprios para
isto. Os Kamé-ag-pai recebem a penugem de um grande gavido branco
(kary)* os Kaferii-ag-pai fora da penugem recebem também algumas penas
do rabo da arara (kaégn) no cabelo, com as pontas viradas para baixo. A classe
comum dos kamé pde a penugem do nbaita®, O Kame-ag-péfie porém s6 no
alto da cabega. A festa dura com interrupgéo trés dias. Depois tiram as penas e
pintam-se com carv&o para levar as criangas que tomaram parte na festa pela
primeira vez ao cemitério (Nimuendaju {1913] 1993:68-9).

Segundo Nimuendaju,

nem as penas nem as pintas pode-se tirar lavando o corpo na &gua. Uma
muther da classe péfie tem de tira-las com um kur no tempo que os corpoes
estao molhados de suor pela danca (Idem, ibidem).

Entre os povos J¢ atuais, tem-se anotado a ocorréncia do enfeite com penas
entre os Kayapé e entre os Xerente. Sobre os Kayapo veja-se essa breve descrigio de
Lux Vidal:

Colam também penugem de diversos coloridos em buzinas, maracés e no
proprio corpo. O uso de penugem branca de urubu-rei colada no cabelo é um
adorno tipico destes grupos (...) A plumaria Kayapé & usada essencialmente
durante os grandes rituais de nominagd0o e iniciagio masculina, no casamento,
na esteira e na paramentagdo do morto durante os ritos funerarios. De modo
geral, os enfeites de pena se relacionam com a vida cerimonial em oposicao ao
cotidiano, quando prevalece a pintura corporal como Unico adorno do corpo
(Vidal 1995: 396).

*Houve falha de transcricdo do nome indigena. Em lugar de "kary” o correto é o termo kaky ou
kakig, "gavido de penacho” (cf. Val Floriana 1920:22; Wiesemann 1971:192; Baldus 1947:154). Faz
sentido que suas penas sejam usadas pelos Kamé porque este animal possui caracteristicas que
permitem classifici-lo como Kamé: "tem a parte superior do corpo preta, coberteiras superiores das
asas e caudas marginadas de branco, cauda listrada, cabeca e crista pardo-cinzentas, abdomen
branco listrado de vermelho claro” (Hollanda 1975: 679 - grifos nossos). De fato, o nome préprio
Kakag existe, atribuido a pessoas da metade Kamé, como atestou Veiga (1994:203) entre os Kaingang
do Xapecé (SC).

**0 termo nio $ Kaingang. O mais provavel ¢ tratar-se do termo "baitaca” {que na prontincia de um
Kaingang pode-se ouvir "mbaitag”, com o "g" nfio pronunciado), psitacideo de “coloragao verde,
cabega, garganta e peito anterior azuis, crisso e mancha no meio da garganta vermelhos" (Holanda
1975:868), que os Kaingang denominam kuidn (cf. Baldus 1947:154: Wiesemann 1971:136).
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Embora o uso de penas seja comum a todos os povos indigenas das Américas, é o fato
de usar penugens coladas sobre a pele que aproxima essa narrativa sobre o uso das

penas, entre os Kaingang no passado, e os demais Jé atuais.

I1.7. A importincia atual do ritual do Kikikoi

O ritual do Kiki tem sido preservado basicamente na area do Xapeco. Ha,
com certeza, uma série de motivos para ele ter sido deixado de praticar nas demais
areas. O primeiro deles, eu creio, terd sido uma rapida depopulagiio em algumas
regides, sobretudo em Sdo Paulo, onde foram acometidos por epidemias nos
primeiros anos do contato € o proprio SPI proibiu os rituais, que pela aglomeracgdo
das pessoas favorecia a dissimina¢io das epidemias. Como se sabe, esse ritual
depende da existéncia de rezadores/sacerdotes que exercem o papel fundamental de
controlar e guiar os espiritos dos mortos. Se ele morre sem transmitir “sua reza” nio
hd o que fazer para recuperd-la. Esse ritual exige no minimo a presenga de quatro
rezadores, um de cada subgrupo ou segfio. Basta a perda de uma dessas rezas e seu
exercicio se torna inviavel.

Segundo as informacdes que temos, o ritual do Kiki deixou de se realizar, no
Xapecd, aproximadamente entre os anos de 1955 e 1975. Por volta do ano de 1955, 0
ritual do Kiki no Xapect foi filmado, com apoio do SPI, por uma equipe que os
Kaingang afirmam ser “alem&”. Segundo eles ap6s as filmagens no cemitério, a tarde
0s pesquisadores reuniram os rezadores na sede do Posto para ouvir a gravagdo e que,
quando o rezador Kamé Pedro Picapau, ouviu sua reza gravada chorou e disse:
“porque vocés fizeram isso, porque roubaram a minha reza”. Qutros afirmam que
ele pedia que o matassem, ja que haviam “roubado o seu espirito”. Em 1982 quando
fomos convidados a participar, o organizador nos pediu para gravar e fotografar, e os
rezadores mandaram nos chamar e nos proibiram de fazé-lo. Ficou por conta de quem
nos convidou explicar que as gravagdes e fotos eram para eles mesmos, e nos fizeram

prometer que nenhuma foto seria publicada.
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A filmagem do ritual do Kiki por nés®, em 1993, aconteceu a pedido dos
Kaingang. A partir dai outros antropélogos também filmaram o ritual. Esse
procedimento parece significar uma inovagfio na estratégia de resisténcia dos
Kaingang. Hoje deliberadamente nos utilizam para registrar ¢ resgatar essa meméria
em video, em fotos e em nossas teses.

Em 1976 os Kaingang retomaram esse ritual, estimulado por membros da
Igreja Catolica, e de 14 para ci ele foi realizado aproximadamente a cada trés anos.
Em 1993, durante meu trabalho de campo acontecen o Kiki que registramos no
video: A festa do Kikikoi. Depois daquele ano os Kaingang realizaram Kiki todos os
anos, certamente estimulados pelo sucesso conseguido entre os antropélogos. De
qualquer forma, enquanto os rituais acontecem, eles reforcam a identidade Kaingang,
realizando essa ponte entre o presente e o passado, reafirmando suas crengas €
recriando a sociedade Kaingang. Esse ritual permite s novas geragdes tomar contato
com os ideais da cultura fixando as regras, permitindo a transmissio dos
conhecimentos, das rezas e dos cantos sagrados que s6 podem ser transmitidos no
espaco ritual. Por outra parte, nada substitui a participacio na performance ritual, ela
suscita a emogdo, como afirma Mary Douglas, que ¢ fundamental para construir esse
elo afetivo entre 0s vivos e os mortos.

A retomada do ritual do Kiki no Xapecé s6 foi possivel porque a transmissio
desses conhecimentos nfio se perdeu nem se interrompeu por completo. Mesmo
assim, fol necessario um esfor¢o de reunir os rezadores dispersos que discutiram
sobre a viabilidade de se realizar novamente o ritual. E pesando todas as varidveis
consideraram que era possivel e, até¢ mesmo importante retoma-lo para fazer frente ao
descrédito interno e externo sobre suas crengas e, sobre sua identidade.

Os Kaingang, como todo povo de cultura oral, contam apenas com a sua
memoria para retomar conhecimentos tio fundamentais para a sua vida. Isso justifica
a preocupacdo atual dos Kaingang e o investimento que tem feito para nfio perder o
ritual do Kiki. Na busca de conservar esse ritual tem se destacado o Kaingang
Vicente Fernandes Fokde, que compreendeu o alcance politico da permanéncia dos

rituais que ele chama de “tradic@o™. Ele ndo ¢ rezador de Kiki, mas ¢ um grande

*Wilmar e eu, chamados a fotografé-lo em 1982, e a registra-lo em video em 1993.
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conhecedor da cuitura ele tem sido o incentivador e o aglutinador dos rezadores na
proposta de continuarem a celebrar o Kiki e ensinarem para rezadores mais jovens.
Nesses ultimos anos o filho do rezador Irineu Pinheiro, Jodo Maria Pinheiro, de 30
anos, da seco Wonhétky, tem acompanhado os rituais do Kiki como aprendiz, seu
pai afirma “Vou contando para ele de poquinho. A gente aprendendo tudo de
vereda [de uma vez] a gente ndo dura, morre logo”. H4 outros, como Salvador
Capanema, da metade e se¢fo Kamé, que estaria aprendendo a reza do rezador

Simplicio Wagtd, que também ¢ da se¢iio Wonhétky. Essa sec¢do € considerada como

aquela que possui os rezadores mais fortes ou mais poderosos, e cujas oragdes
iniciam o ritual de Kiki, isto &, fazem a abertura desse cerimonial. H4 um rezador da
secdo Votor, que deve ter também cerca de 30 anos, e que teria aprendido sua oracgéo
com o pai, o falecido Aleixo, morto pelo ano de 1981. Ele ndo tem comparecido aos
rituais de Kiki ¢ as explicagdes para seu comportamento sio duas: pessoas da
comunidade atribuem a sua auséncia ao fato de ter “se convertido” a uma religido
evangélica ou * passado a crente” como eles dizem. A mie do rapaz , por sua vez,
afirma que ele precisa ter idade para “aguentar a orago do pal”, o que é coerente com
o depoimento do rezador Irineu registrado acima. As oragdes envolvem forcas e
poderes que ao serem desencadeados colocam as comunidades em risco, por esse
motivo o0s rezadores tem que estar atuando e controlando essas forgas.
Simbolicamente, os xamis e rezadores sdo guerreiros que lutam com os espiritos.

Barth (1989) menciona também entre os Baktaman, povo da Nova Guiné o
medo de perder os rituais. Ele explica que, nfio podendo contar com registros
escritos, os Baktaman tinham dificuldades de recuperar todos os passos da sexta
performance do ritual de iniciacfio e tentavam reconstruir na sua mente a maneira
como ele havia sido executado. Cada um dos que se juntaram para tentar ajudar a
resolver o problema lembravam-se do sua experiéncia pessoal mas nio dos atos e
palavras exatos. “Os nativos vivem atormentados pelo medo de perder esse bem
simbdlico: o ritual”.

A recriagdo de um determinado ritual depois de um longo tempo € dependente
da lembranga da ultima performance ou das performances vividas pelos atores bem

como “das lembrancas, instrucbes e segredos previamente comunicados pelos
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velhos em momentos raros e carregados de revelagio das verdades sagradas” (cf.
Barth 1989: 27 trad. minha).

Essa experiéncia dos distantes Baktaman, é a mesma vivida pelos Kaingang.
Por mais que se empenhem em realizar o ritual da forma mais precisa segundo as suas
lembrangas, sempre se queixam que “o que fazemos hoje, ndo chega aos pés do gue
era feito no passado™.

E possivel que o esforco dos Kaingang em conservar esse ritual, alcance os
seus resultados. Nunca se sabe onde se esconde os segredos da vitalidade da cultura.
Dos lugares € momentos mais inesperados, o potencial guardado pode se revelar ¢
surpreender. Em dreas como do Ivai, h4 pessoas que ainda conhecem cantos/oragdes
do Kiki mas se recusaram a cantar para mim, o que seria coerente com sua crenca no
poder desencadeador de forgas cosmicas dessas oracdes. Embora na mesma aldeia,
expliquemn que ja fizeram “como demonstragio™ ¢ as consequéncias jamais foram
esquecidas por eles, a morte de muitas pessoas. A realizagiio do Kiki atualmente néo
¢ um consenso entre os Kaingang nem mesmo do Xapecé. H4 rezadores que se
negam a participar dos rituais atuais e criticam os que participam afirmando que eles
nZo fazem direito, e que por isso morre tanta gente. De fato, como registrei em 1994,
qualquer detalhe esquecido pode representar o rapto de um vivo pelos mortos e por
isso eles tem consciéncia desse delicado equilibrio. Os das aldeias do Ivai e Faxinal
negam-se a realizé-lo pela mesma razdo e pela experiéncia que tiveram. Minha
primeira experiéncia dessa percepgfio, foi a observaciio de uma menina, de uns 9
anos, Célia, cuja familia era origindria de Faxinal (PR)’’. Ela se tornou minha
companheira € me seguia por todo lado, enquanto eu entrevistava as pessoas na
primeira noite do ritual. Perguntei a ela se iria dancar também e ela me respondeu que
ndo: “Porque, sendo, a gente morre”. O que pode significar que ela conhecia o relato
de sua aldeia de origem da experiéncia de mortes apos o ritual, ou se referia ao fato
de que segundo os Kaingang do Ivai e Faxinal, criancas n3o devem participar desse
ritual. Mas descobri que criangas prestam informagdes muito confidveis porque nos

ensinam o que aprendem em suas casas. Algumas pessoas de aldeias que perderam

*7 Sua familia e varias outras chegaram ao Xapeco no final do més de Fevereiro de 1993, em virtude de
uma transferéncia punitiva,
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praticamente todas essas referéncias as vezes referem o desejo ou o “projeto” de fazer
Kiki em sua 4rea, porque atrai o interesse dos fog para si. Os que assim afirmam nfo
acreditam ou ndo conhecem o poder desses rituais, mas os rezadores conhecem o
suficiente para nfo aceitar fazé-los de qualquer forma. Normalmente lastimam ndo

poder se retomar como deviam.

I1.8. Simbolos dominantes no ritual do Kiki

Nesse ritual o simbolo do axis-mundi é o timulo-montanha. Ele representa,
para alguns, o pico da salvacdio, onde uma parte da humanidade se refugiou durante a

grande enchente. Representa também o lugar onde os espiritos de Kamé e Kairu

foram morar depois de terem se afogado. A passagem pela morte fez deles seres
poderosos e criadores. Esse tumulo-montanha, refeito a cada ritual, representa
também o aterro feito pela saracura, que permitiu aos Kaingang que estavam no alto,
descer & planicie. Ao redor do timulo h4 um fosso, o grande rio, pelo qual o espirito
tem que passar antes de alcancar a montanha salvadora. Esse fosso &, segundo os

Kaingang de S&o Paulo, o peni véntkeéi, a cove do cdgado, que representa um dos

perigos para a alma do morto, segundo Nimuendaju.

O segundo simbolo do ritual do Kiki € a arvore de araucéria, derrubada na
primeira fase do ritual para se tornar o recipiente (kokéi) da fermentacdo da bebida.
Essa arvore ¢ uma grande metéfora. Ela simboliza o corpo do morto, cujo espirito €
enfraquecido, morre porque separado se suas raizes, decompde-se e se transforma em
alimento. O ritual do Kiki acontece na época do amadurecimento do milho’®, o que
lembra a morte de Nhara, aquele que com seu sacrificio produziu o milho, conforme
o mito registrado por Borba (1908)*. No Xapecd, a arvore derrubada tem que ser um
pinheiro, que ¢ da metade Kamé. Em S&o Paulo era feito em tronco de jaracatia, e no

Inhacor4, em tronco de timbativa®®. No Xapecd, se referem ao Kiki como uma bebida

*¥ No sul, também época da abundancia de pinho.
** No Inhacora afirmam que foi do corpo do Kamé que surgiu o milho.
 Nio consegui saber em qual metade essa duas outras arvores, estdio classificadas.



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 3 - Cap. I/ J. Veiga, 2000 - 260

feita basicamente de mel e 4gua, mas outras comunidades {cujas referéncias se
encontram na literatura) mencionam também uma bebida fermentada feita & base de
milho mastigado, podendo ou néo ser adocada com mel. No primeiro caso, a bebida
se chama goiofd, dgua amarga, que os Kaingang traduzem por “pinga”. Adocada
com mel se chama Kiki. Essas realidades nfo sio excludentes e podem representar a
jungdo de distintas tradigdes, da mesma forma que a sociedade Kaingang atual revela-
se uma unido de grupos diferentes. As descricdo de Maniser, para S3o Paulo, de
Mabilde, para o Rio Grande do Sul, e as minhas no Parand apontam que a festa do
Kiki era caracterizada por uma refeico no cemitério, baseada em milho e abobora.
Portanto, o ritual funerdrio do Kiki pode ser também a celebragio da transformagio
do corpo de Nhara (ou de Kamé) em produtos agricolas, especialmente do milho.
Assim, celebrar os mortos e se fartar com os produtos da roga durante o Kiki seriam
rituais complementares, derivados ou homoélogos.

A arvore derrubada simboliza 0 morto, mas kékéi significa, literalmente,
canoa. Essa canoa pode ser o veiculo que permite aos espiritos dos mortos recentes
atravessar o grande rio que os separa da aldeia dos espiritos dos mortos. Os
depoimentos falam da necessidade de se atravessar um rio para chegar a essa aldeia
dos mortos. Alguns falam de uma travessia através de uma pinguela (uma 4rvore
colocada sobre o rio feito ponte); um outro mencionou-me a travessia em caico
(canoa). O relato de Kemuprég transcrito em capitulo anterior, que menciona a ida de
um vivo ao mundo dos mortos, afirma que, ao regressar, esse individuo se deu conta
de que estava do outro lado do Rio Iguagti (PR), que ¢ um grande rio localizado no
Parana.

Atualmente, durante o ritual do Kiki leva-se uma cruz que, pintada com as
marcas do morto, o representa. Ela € apanhada na casa dos consangitineos e levada
para o cemitério pelos seus afins. Entre as figuras desenhadas por Maniser, observa-
$¢ uma que mostra que sobre o timulo era colocado um mastro pintado com as

marcas clinicas.
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II1. Terceiro tempo do mundo

IIX.1. O ritual de purificacio da vitva no Parand, anos 60

A primeira noticia sobre ritual de purificagdo, entre os Kaingang, foi a de
Wiesemann (1970), que presenciou esse acontecimento em maio de 1967, na area
do Ivai, PR (a4 época, denominado Posto Indigena Interventor Manoel Ribas).
Apresento, a seguir, uma sintese de sua descrigiio do ritual, em um traducgéo livre,
mas fiel ao relato.

Wiesemann comenta que a pessoa que morreu havia preparado uma festa em
honra do “Divino Espirito Santo™ e acabou morrendo no dia que aconteceria a festa.

A importancia do morto €, segunda a pesquisadora, verificada pelo fato de
que durante o seu funeral as criangas foram pintadas “which happens rarelly today™.
O fato do morto ser uma pessoa importante e também a presenga da pesquisadora e
missionarios interessados nesse ritual teve um papel na decisio da realizacio da
cerimoénia:

The ceremony took place the second day after the burial. The widow had a

“bad” viji, so the time between the burial and the cleansing ceremony was rather
short. During the burial the widow had been hidden in a corner, and the following
night she had slept in a litle shack outside the house (... well away from the
house where the body had been kept for the burial. There she had her own fire
and was careful to always keep her face covered so as not to look at anybody.
(Wiesemann 1970:104)"'

A purificadora (purifier) era a vitiva do irm#o mais velho da nova viava (ou

®"Durante o funeral a vitiva tinha sido escondida em um canto da casa e a noite elaz dormiu em uma
pequena cabana fora da casa onde acontecia o velério. Ela tinha seu proprio fogo e a cabega coberta
para n#o olhar ninguém. {trad. livre , minha)
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seja, uma pessoa da outra metade, caso o casamento dessa viiva fosse “correto’).
Essa vitva que desempenhou o papel de purificadora afirmava ter um bom viji, (jiji
hi), o que a teria impedido de liderar a ceriménia. Wiesemann comenta, porém, que
mais importante que isso seria o conhecimento que ela tinha sobre os procedimentos
desse ritual e o fato de nfo ser consanguinea da vitiva.

A primeira providéncia tomada pela responsavel do ritual foi cortar folhas da
arvore de purificac@o e de folhas de samambaia. As folhas foram esparramadas para
fazer um caminho desde o lugar onde a nova vitva estava dormindo até o local onde
a purificagdo ocorreria. A cerimdnia ocorreu a uma pequena distincia da casa sob
uma ramagem de folhas, e de volta para a casa onde tinha sido guardado o corpo. No
caminho para o lugar de purificacio foram usados quase exclusivamente as folhas da
drvore de purificagdo. O lugar de purificagio estava coberto por samambaia e o
caminho de volta estava, no inicio, coberto com as folhas da arvore de purificagéo e
da metade até a casa s6 samambaia foi usada. Ela esclarece que o lugar onde se
realizou a ceriménia foi especialmente construido para essa ocasifio. O chio da
cabana de ramos era coberto com samambaia. A samambaia [pri ou priné] é usada
para fazer as camas das criangas ou das mulheres puérperas, para recollher a
menstruacio pés-partoﬁz.

A purificadora queimou um pedago da 4arvore da purificagdo para fazer o
carvdo que misturou com 4gua. Com essa tinta ela pintou as criangas, que pouco
tempo atras tinham sido vistas comendo e, nfio se sabe, se a comida delas tinha sido
purificada, ou néo. A purificadora também enegreceu os pés da vitva com carvio. A
pintura da face da viliva estava um pouco borrada, sinal de que ndo tinha sido
retocada desde o funeral. A purificadora trouxe a vilva até o lugar da purificagdo.
Ela ainda tinha a cabega coberta. Ela agachou sobre a samambaia € a purificadora
descobriu sua cabe¢a. Um outra senhora, relacionada como irma mais velha da nova
vilva esteve sempre proxima dela durante toda a cerimoénia e durante todo o dia. A
real irmé da vitiva também se encontrava préximo dela todo o tempo, mas nio tomou
parte ativa em nenhum momento da cerimdnia. A purificadora lavou a cabega da

vitiva com 4gua misturada com carvio ¢ demorou muito nessa atividade. Depois

%2 Essa mesma informacio me foi dada em Inhacora.
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cortou cinco centimetros do cabelo e jogou, junto com a tesoura, dentro da agua com
carvdo. Ajudou a viliva a colocar sobre a sua cabeca uma bandagem feita do mesmo
tecido, com o qual foi coberto o caixdo do marido. Depois a vitiva foi levada por ela
de volta para a casa principal. N&o houve, nessa parte da ceriménia, “o jogar lama
nos olhos da viiva”, que sempre pareceu ser a parte principal da cerimdnia segundo
as descrigGes verbais. Por outra parte, o corte de cabelo nunca tinha sido mencionado
nas descri¢des. Na casa a nova viiva sentou-se em samambaia com sua irmi real
perto dela e entfio, ela e todas as mulheres comegaram a prantear como tinham feito
no funeral. As visitas comecaram a chegar de maneira constante. As mulheres
entravam para ajudar a chorar e os homens ficavam do lado de fora. No funeral, tanto
homens como mulheres choravam, mas enquanto no funeral trouxeram presentes,
agora vieram com as mdos vazias. O pranto continuou com um canto como choro
alternado com exclamagdes do tipo: “Ele ndo deveria ter morrido ainda, ele teria
que ter ficado conosco, um pouco mais”. A purificadora cuidava da comida que
deveria ser cozida com folhas da arvore de purificagio.

Alguém alcangou uma cuia para a vitiva nova, para o chimarrio. A agua tinha
sido esquentada com uma folha da 4rvore da purificacie. Um dos jovens foi
chamado para dentro e a viiva daria a ele a tinica coisa que constituia uma heranga
do morto: um acordeon. Os filhos do irm#o mais velho do morto, € os seus proprios
filhos, aconselharam-na a permanecer quieta ainda por uma semana e pensar sobre o
assunto, porque eles tinham outros planos [¢é possivel que ndo quisessem doar esse
bem].

A lamentagio era a principal responsabilidade da vitva e das irms dela. A
purificadora comegou a pintar a neta dela e o jovem marido da neta. As pinturas
eram riscos e pontos conforme a metade tribal € o tipo do nome. Somente um
homem era observado com circulos. Perguntado o por qué de sua pintura, negou-se
primeiramente a responder, mas depois consentiu que seus pais eram ambos de
marca comprida. A descendéncia de uma relagdo incestuosa era marcada por um
circulo. Como ele se casou com uma mulher de marca redonda, seus filhos sio todos
de marca comprida como ele deveria ter sido, em uma situagiio normal. O némero de

circulos na sua face indica que ele € um homem importante religiosamente, com um
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muito “bom” viji [= jiji].

A informacgdo de que pessoas marcadas com circulo sio fithos de relagdes
“incestuosas”, Wiesemann pdde confirmar em Nonoai (RS), mostrando essa pintura.
Eles lhe afirmaram que essa pintura é porque provavelmente os pais dele eram
parentes.

A comida ritual que estava sendo preparada ficou pronta. Néio era uma
comida para festa de santo ou casamento, que consiste em feijio misturado com
farinha de milho, carne e café. Desta vez, era milho ralado cozido com agua até ter a
consisténcia de um mingau grosso ¢ carne cozida em 4gua, tipo sopa, tudo sem sal e
a qual as folhas da drvore da purificagdo tinham sido adicionadas. O milho foi
misturado com carvéio. Todos, entfo, o comeram, formando bolinhas do milho e
mergulhando elas no caldo de came. Pedacos de carne podiam ser retirados do caldo
¢ farinha seca foi distribuida. Aqueles com bom viji [= jiji = nome Jdeveriam esperar
que os com mau viji comessem primeiro, mas isso nfo aconteceu, ¢ essa discrepancia
era comentada durante a refei¢do. Depois da refeiciio todos lavaram as suas marcas
com um pouco de agua de uma xicara que tinha sido colocada para isso mesmo, seja
derramando dgua nas mé&os ou colocando na boca e depois expelindo nas mios. E o
método normal para se lavar. (cf. Wiesemann 1970:104-106).5

Esse relato de Wiesemann concorda em vérios pontos com as informagdes que
obtive junto aos Kaingang de outras dreas. O ritual de purificaciio da vitiva ou do
vilivo € uma experiéncia comum a todas as dreas visitadas por mim, nos estados do
Sul, apesar das varia¢des e simplificagbes que vio ocorrendo ao longo do tempo. No
Xapeco registrei que “quando uma mulher fica vivva ela ndo pode se levantar antes
que todos na casa tenham se levantado se ela sair para passear ninguém pode ir na
Jrente dela (...) esse procedimento tem por finalidade ndo deixar visiveis as marcas
de seus pés, que poderiam ser facilmente seguidos pelo espirito do esposo falecido.
Apagar os rastos da viuva é fungdo do péin” (Veiga 1994:160). Essa informacio
corrobora a de Wiesemann de que o marido morto procura sua esposa e, portanto,
através dela a comunidade se coloca em perigo, uma vez que o espirito do morto tem

poder de levar outros espiritos com ele. O perigo que ela representa € concentrado na

®Tradugio livre minha, com introdugio de algumas observagdes pertinentes.
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area da cabeca, cabelos e othos, ¢ nos pés (cf Wiesemann 1970:106). Por isso, essas
regides sdo enfatizadas na cerimduia de purificagio. A pintura com carvio, segundo

Wiesemann, era usada para tornar a pessoa invisivel ao espirito do morto.

iIL2. O ritual de purifica¢iio da vitiva no Rio Grande do Sul, anos 90

Em agosto de 1997, numa das etapas de campo em Rio da Vérzea (RS), tive
ocasido de assistir um ritual de purificacdo. Um homem daquela comunidade havia
morrido afogado, no rio que d4 nome aquela area, e seu corpo, passados 10 dias,
ainda ndo havia sido encontrado. Acompanhei as preocupaces da lideranca com a
solugdo que se deveria dar para a recuperagfio do corpo ¢ de como se proteger do

perigoe do weinkupring, o espirito do morto recente.

O espirito do morto ¢ especialmente perigoso para a vitva, os filhos e os
netos. As mulheres comentavam que a vitva nfio dormia, porque i noite o marido
vinha “apalpar ela”. Discutiram a possibilidade de chamar o padre para rezar uma
missa, mas por fim decidiram realizar um enterro simbélico do corpo (uma vez que
perderam a esperanga de recupera-lo) e realizar uma ceriménia de purificacdo da
vitva.

No dia anterior e esse rito, o kuid Horténcio Constante Fwotdi veio de sua
aldeia, no Jacutinga, para a aldeia onde mora a vitiva (aldeia da sede), onde mora
também o cacique ¢ se situa o Posto da Funai. Juntamente com a esposa, Cristina, o
kuid percorreu a mata proxima, em busca de ervas necessdrias para o ritual de
purificagfio da viava e encaminhamento do morto. Foram recolhidas do mato 8
diferentes tipos de ervas muito aromdticas: alfavaca do mato, kiprer, kokai
(cutieira), guiné, éior nhén (comida de anta), krigmé (pariparoba), krigmé mbag
(pariparoba da folha comprida), pédnui (guabiroba), kykre (laranjeira-do-mato). O
remédio coletado foi dividido em dois feixes, sendo o primeiro feixe de ervas socado
no pildo para separar os caules e macerar as folhas. Elas foram guardadas em um
recipiente até o dia seguinte, & espera do momento em que deveriam ser usadas. O

outro feixe foi amarrado formando uma vassoura com a qual o Kuid expulsou o



Purifica¢io da vitiva

1. O Kuil ¢ sua esposa buscam as ervas necessarias para o ritual de purificacio.



1. A vifva, cujo ofhar esti imével, e a neta (DD) Rexdgn, que senta-se ao seu lado ¢, em
atitude protetora, segura sua mio.

2. A vitiva é lavada com folhas ¢ seu corpo varrido com ramos para tirar toda substincia
do morto que possa estar em seu corpo.




3. O filho do morto é lavado.

A neta do morto ¢ lavada.

4
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espirito do morto dos lugares habituais onde ele poderia permanecer causando
incdmodo aos vivos. >

Quando encontrei a viliva, em Rio da Varzea, ela nio mantinha a cabeca
coberta, mas seus olhos estavam fixos no nada, nfo olhava para lugar algum.

Posteriormente o kuid Fwotai explicou-me que quando um casal vive muito
tempo junto, o espirito deles passa a ser um s6, por isso a vitiva ou vittvo ndo pode
olhar fixamente para ninguém porque esse olhar pode enfraquecer o espirito da
pessoa, e fazé-la definhar e morrer. E como se o morto espiasse os vivos através dos
olhos do/a viavo/a.

Os cabelos, as unhas e a vagina sfio as partes do corpo mais sujeitas a
conservarem restos do morto. Assim, o ritual de separagfio da viava de seu marido
incluia o corte de cabelo, das unhas e o banho no riacho, ou banhos de barro quando
ela devia lavar (com barro) todas as partes que eram tocadas pelo seu marido.

Wiesemann menciona a utilizagdo do barro para ser colocado nos olhos da
viava(o). Também em Inhacord mencionaram-me o uso de barro ou de chas fortes
que eram colocados nos olhos para enfraquecé-los e impedir que causassem a morte
das pessoas. Esse enfraquecimento n3o é apenas metafdrico, mas real. Uma vitva
daquela aldeia me afirmou que depois de ser submetida a esse ritual passou a
enxergar Imenos.

No caso especifico da morte no Rio da Véarzea, foi necessario que as
liderancas vencessem a resisténcia da filha do morto. Ela no queria ver sua mie
submetida & dor de colocar remédio nos othos € nem a humilhaciio de ter os seus
cabelos cortados, conforme conhecia, por tradi¢fo. O capitio da aldeia fez um longo
discurso explicando que isso ndo aconteceria, mas que era necessdrio lavar com
remédio as pessoas proximas do morto, para pedir que ele se afastasse delas.

No dia da purificagdo da vitiva, primeiro foi realizado o enterro simbélico

com a colocagdo de uma cruz™ no lugar onde o homem, agora morto, permaneceu

¥ Observe-se esse registro de Maniser sobre um uso tradicional Kaingang: “E de costume difundido
de uma maneira geral entre os indios, 0 abandono da moradia para lamentar a morte. Eu visitei uma
aldeia abandonada nestas condigdes: ela estava situada a quatro kilometros da Vila Kaingang. Eu vi 14,
na localizag@o do 6bito, um monumento funerdrio original; era uma estaca quadrada ornamentada de
virgulas parecidas com aquelas que pinta-se sobre o corpos durante o oficio dos mortos” (MANISER
1930).
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parado antes de sair de barco e cair no rio. Eles afirmam que o lugar onde um corpo é

depositado fica “cheio de weinkupring”. Esse lugar precisa ser purificado® e o
Kupring, afugentado. Rezaram, no lugar, um terco, depois de erguida a cruz®®. Mas
antes das rezas catélicas o kuié se dirigiu ao espirito do morto dizendo:

Nos viemos todos aqui para falar com o finado, porque ele ndo estd deixando a
muther dele. Nos viemos fazer tergo, e lavar a vitva com remédio. Todos nés ficamos tristes
mas o que & que nos vamos fazer.

O outro kuia continuou, afirmando:

lambré [cunhado] ja que vocé quis deixar nos, entdo vocé deixa nés. Ja gue quis
deixar a sua mulher, entdo n&o é para andar incomodando ela, nem os filhos.

Vocé nao tem do de deixar os teus netos! Nem o teu corpo nos pudemos encontrar!
Porque vocé fez isso para nds, iambré? Nos ndo pensamos que voceé la fazer isso. Nos
queria assistir o teu corpo, mas nds ndo pudemos encontrar. Mesmo assim, nés viemos
fazer esse tergo para vocé deixar a sua mulher. Mesmo que vocé deixou ela, ndo & parz
vocé vir incomodar ela. Tem as autoridades para cuidar ela, por isso nés vamos lavar ela
com remédio. Al aonde vocé viveu com ela, ela ndo quer sair, ela quer viver ali até o fim da
vida dela.

Terminado o ter¢o 0 mesmo kuié diz:

Meu iambré, agora vou lavar minha filha com remédio e as criangas também,
para voce depois deixar dela para ela cuidar dos fithos e das filhas.

Apos esse discurso para o morto seguiu-se para a casa da vitiva. As folhas
piladas (socadas no pildo) no dia anterior, foram divididas em duas vasilhas e
acrescidas de 4gua para o ritual de purificagdo. O kuid Fwotdj foi auxiliado por
outros kuid. As vasilhas com remédios foram colocadas no meio da casa. A primeira

pessoa a ser lavada foi a vitiva, que foi parcialmente despida. Antes de iniciar a

% Segundo apontou Baldus (1937),. durante o ritual do Kiki, os lugares onde o cadaver foi colocado no
chdo, quando levavam o morto para o cemitério, é ritualmente tratado, ao irem apanhar as cruzes nas
casas ¢ indicado ao rezador os lugares onde pararam com o caixfo para descansar. Nesse lugar o
rezador reza como que recuperando algum kupring que tenha ficado naquele lugar de forma a reuni-
los & envia-los a aldeia dos espiritos dos mortos.

% No Brasil hd o costume de se colocar uma cruz nas beiras das estradas onde aconteceu a morte de
alguém em virtude de um acidente. Afirma-se que o Iugar onde ocorreu uma morte atrai outros
acidentes ou mortes, € a cruz tem a finalidade de impedir isso.
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lavagdo, o péin persignou-se, demonstrando que aquele é um ato sagrado®’. Depois
lavou cabecga, o pescogo, as costas e 0s bragos da vitva e ela mesma lavou as suas
pernas.

A seguir filhos, filhas e netos foram submetidos & lavacfio. As criangas
pequenas sO foram lavadas na cabeca; dos filhos maiores, lavaram o térax, a cabeca e
os bragos.

Ao mesmo tempo, o kuié que presidia o ritual, armado da vassoura feita com o
feixe de remédios, passou a bater em todos os cantos da casa e por sobre as pessoas,
objetos, animais e utensilios usados pelo morto, chamando-o e conjurando-o a que
deixasse os seus em paz, uma vez que decidira abandona-los. A seguir, deu voltas na
casa € N0 espaco proximo a casa, onde as pessoas costumnam tomar chimarrio ou
reunir-se para conversar. Varreu todos esses espagos, sempre exortando o morto para
que deixasse o lugar. O restante do remédio preparado foi jogado na parede da casa®.
Durante todo o ritual sentia-se o forte cheiro das ervas maceradas.

No dia seguinte fui visitar novamente a vifva, para certificar-me dos
resultados do ritual. Ela afirmou que naquela noite havia dormido bem, significando
que depois do ritual o marido deixou de vir procura-la.

Os Kaingang ao analisar suas performances atuais nos rituais, afirmam que
clas séo falhas. As performances atuais ndo correspondem aquelas que eram
performadas no passado porque as pessoas atualmente j& ndo sabem realiza-los de
forma completa. Esse discurso, que as vezes tomamos como confissio do “abandono
da cultura ancestral” ¢ muito mais uma maneira de enaltecer o passado, o “tempo dos
antigos™. O que esta no passado € o modelo a ser seguido; por isso consideram que os
antigos faziam tudo de forma mais perfeita que as pessoas atuais.

Exatos trinta anos e mais de mil quilémetros separam a ceriménia presenciada
por Wiesemann daquela que presenciei em Rio da Varzea. Alguns detalhes sdo
diferentes, mas a crenca que os leva a realizar esse ritual é a mesma. No Xapecd, uma

forma atualmente de cumprir o luto sem chamar a atengdo ¢ retirar-se para outra

 Um homem n#o tocaria no corpo de uma mulher publicamente; por isso a necessidade de marcar
esse ato como ritual.

**No Xapecé mencionam a pintura das paredes da casa de preto, e o use de uma planta chamada
kiprer que se coloca pendurado ao lado da porta para evitar que o espirito do morto recente entre na
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lugares que percorria costumeiramente durante a vida, Ao mesmo tempo, a auséncia
do viivo(a) afasta o perigo para os de sua casa. As mesmas prescrigdes continuam a
aparecer quando os rituais sfo realizados: 1- Quem deve realizar a ceriménia é
alguém com jiji kérég, nome forte. 2- Quem acompanha a vitiva no ritual de luto ¢
outra vidva que seja da metade contraria. 3- Os mortos so pranteados ritualmente
pelas mulheres 4 - H4 plantas especificas que atuam como antidoto na purificagio
dos enlutados. 5-As folhas de samambaia sdo utilizadas, em situagdes liminares, para
separar estados e impedir a contaminagdo. Tanto no ritual de purificagdo como no
Kiki, samambaias funcionam como isolantes delimitando o caminho da vitva e no

Kiki separando Kamé e Kairu.

O ciclo funerario

O ritual de purificagdio dos vivos faz parte do ciclo de ritos funerarios
destinado a separag¢do entre os vivos e os mortos que incluia; Os ritos realizados no
momento da morte, velério e enterro: quando os rezadores exortam o morto a
abandonar a terra dos vivos explicando-lhe que ele deve se dirigir para o mundo dos
mortos e viver bem com eles. O fim do periodo de luto dos vivos. E, finalmente o
Kiki, que fechava essa passagem para a visita dos mortos aos vivos. A partir dai, os
espiritos s6 voltam a0 mundo dos vivos como convidados de outros kiki, ou por um

novo nascimento.
Segundo Telémaco Borba, durante o velério era dito ao falecido:

Passe com cuidado a ponte. Viva bem com os outros; assim como eles vivem
bem, vocé também pode viver. L& vocé ha de ver muita coisa que ja viu agui em
minha terra, assim como o gavi&o. Teus parentes hdo de vir te encontrar na
ponte e te levar@o com eles para a tua morada..Passe bem pela ponte do rio
grande; chegando ao campo diga aos outros: - Eu estou aqui. Como bem as
frutas do coma e vire as pedras que tem limo antes de passar. Va se embora,

viva bem com 0s outros que estéo 14" (Borba 1908:34).

casa.(Veiga 1994)
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A dieta e purificagio dos vitivos continua acontecendo em viérias aldeias. Esses
dois rituais estdo relacionados 3 separagdo do individuo morto do seu grupo
doméstico. Na maioria das aldeias, apenas os ritos domésticos sdo praticados,
incluindo o retiro e dieta da vitva. Os ritos domésticos ndo confrontam,
ostensivamente, as adesdes dos Kaingang as religides cristds. Eles permitem compor
a adesio as religiGes cristds com a fidelidade & cosmovisio Kaingang. A maior
generalidade que encontrei em todas as aldeias foi a pratica do xamanismo
relacionado ao resgate da alma dos vivos do mundo dos mortos e a libertagdio das
almas aprisionadas por seres ruins. Essa maior generalidade da existéncia dos kui,
se deve ao fato que essa pratica é acessivel a qualquer pessoa e pode realizar-se
discretamente, longe dos olhos de vizinhos e administradores no-indios. Suas
praticas de cura sfo realizadas primeiro no ambito da familia nuclear; & medida dos
seus €xitos, ou seja, da eficacia de suas curas, sua influéncia se estende a um circulo
maior de pessoas até ser reconhecido pela comunidade. Em alguns casos, finalmente,
até os estrangeiros podem se beneficiar do seu trabalho.

O ritual do Kiki, por seu cardter sacerdotal, é dependente da formacfio dos
rezadores que devem ser iniciados no proprio contexto ritual como expliquei
anteriormente, uma vez que as oragdes ndo podem ser proferidas em local, ou
momento profano.

No Xapeco, os rezadores-sacerdotes ainda existem e por esse motivo foi
possivel retomar o ritual do Kiki. Esse conhecimento continuam nos rezadores, que 0s
receberam de seus ancestrais; ele no € apenas um conhecimento, ele ¢ também um
poder. O Kaingang Salvador Kéinkrd, Kamé, da aldeia de Pinhalzinho, me disse que o
rezador Wagtd ja lhe deu (como heranca) a reza dele. Mas ainda nfio deu “a forca da
reza”. O que significa que a oragdo envolve também um poder de realizagfo que deve

ser outorgado do que o possui, para seu sucessor. Esse poder ¢ algo inexplicavel para

a nossa ciéncia; significa o poder de controle sobre as forgas do cosmos®. O ritual do

®Retomo aqui, como ilustragio, um fato recente, Em 1998, quando as queimadas na Amazonia
pareciam incontroléveis e o governo brasileiro se mostrava impotente contra elas, um xam3 Kayapé se
prontificou a buscar a chuva Ele foi levado para Rondénia por uma equipe de TV, realizou suas
praticas xaménicas ¢ a chuva aconteceu. Esse fato foi noticiado como uma curiosidade ou excentrismo,
mas ndo deixou de impressionar, a ponto de um articulista da Folha de S.Paulo se perguntar sobre
quem tem de fato poder: o Presidente da Republica ou o xami Kayapo, porque o primeire n3o sabia o
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Kiki envolve uma liturgia minuciosa que precisa ser aprendida. O erro de qualquer

parte desse ritual significa a morte de alguém.

IIL.3. Simbolos do ritual de purificacio

Nesse ritual a cruz ¢ o grande simbolo: ela simboliza o morto. A cruz foi
colocada no lugar onde o morto esteve, ou seja, onde ficou um dos seus espiritos.
Sobre a cruz € que o kuié reza, exortando-o para que abandone a casa, j& que “ndo
consentiu mais em viver com a sua mulher”.

O banho purificador € feito com 4dgua e ervas maceradas que fortalecem o
espirito para que ele resista ao assédio do espirito do morto. A agua tem o poder
purificador ¢ as ervas verdes o poder fortalecedor.

A cor verde tem o simbolismo da forca da vida. A samambaia ¢ o xaxim, que
sdo plantas verdes e muito resistentes (se considera que elas sdo dificeis de morrer),

sdo escolhidas para separar os espagos rituais no Kiki.

IIL.4. Rituais xamanicos, religides ocidentais e o terceiro tempo do mundo

O ritual de purificagfo, acima descrito, é precedido por oragdes catdlicas.
Registrei, em video, toda essa parte da cerimdnia por dois motivos: primeiro porque
esse mesmo tipo de canto catolico, eu j4 tinha ouvido, no Xapeco, durante os veldrios
e tercos de 7° dia para os mortos. O falecido Francisco Kanengra, o “capeldo”,
cantava esse canto, cujo original era em latim. Portanto, parece que além dos
elementos da sua religio tradicional, os vérios grupos Kaingang partilham praticas
catolicas de uma mesma época, e que se costuma denominar “catolicismo caboclo”,
ou “catolicismo popular”. Em segundo lugar, porque essa pratica € tio Kaingang
quanto a purificagiio da vitva que acontece em seguida. Os Kaingang s3o hoje, em
sua maioria cristdos, afiliados a Igreja Catdlica ou a alguma das muitas religides

pentecostais que acreditam ser seu dever cristdo “pregar o evangelho a toda criatura”.

que fazer, mas o segundo, sabia o que fazer, e fez.
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As religides cristés, transplantadas para o mundo Kaingang, representaram um
ato de conquista: catequizar e civilizar foram, durante muito tempo, sinénimos. Os
Kaingang traduziram, nos termos da sua cultura, os conceitos repassados a eles pelos
missiondrios, mas principalmente pelos seus vizinhos brasileiros, de quem se
tornavam compadres ¢ com os quais estabeleciam outros tipos de alianca. Os
Kaingang, como ja disse afirmam que a religidio catélica é a sua “religifio antiga”. Eles
contrapbem a identidade “catélica” a identidade dos “crentes” das igrejas
pentecostais. A primeira ¢ antiga, as ndo catolicas sio varias modernas, recentes e
concorrentes entre si. Essa contraposi¢fo também aparece quando afirmam que
“catolico pode tudo”, isto €, pode beber, fumar, dancar e jogar futebol, praticas muito
ao gosto dos Kaingang e, normalmente, proibidas pelas religides pentecostais. O
carater “conservador” dos “catélicos” transparece nos rituais Kaingang. Sdo
Justamente os Kaingang catdlicos que continuam a realizar todas as préticas rituais
proprias: batismo em casa, nominag3io em Kaingang, ritual de Kiki, festas para os
Santos, dieta e purificagdo dos vitvos, priticas de advinhagfo, remédios para afastar
espiritos ou conseguir seus favores, etc. Ao “liberalismo” da Igreja Catélica contrasta
a rigidez das “igrejas crentes”. De fato, esse “liberalismo” estd muito mais na
consciéncia dos que se afirmam catolicos do que numa agfio da Igreja Catdlica
Apostolica Romana que n#o tem dedicado atengfo a eles, atualmente, na maioria das
areas Kaingang.m Ja as igrejas pentecostais acreditam ser seu dever de caridade
“salvar as almas Kaingang” e procuram, através da doutrinagdo, da vigilancia e do
controle sobre seus membros, imprimir normas de conduta para os convertidos ao
cristianismo.

Se, no entanto, os cristdos t€m os seus motivos para procurar cristianizar os

Kaingang, que motivos tém os Kaingang para aceitar o cristianismo? Responder a esta

™ A excegio se pode encontrar no centro do Parans (Ivai e Faxinal) , onde os catélicos tém investido
no seu “rebanhe” Kaingang até para impedir a entrada dos pentecostais nZo-catolicos. Essas duas areas
sfio “absolutamente catélicas”. E em Faxinal hd uma grande igreja, cuja padroeira ¢ uma india que se
tornou religiosa. Nessa construcéo relativamente recente,os indios sfio retratados como fiéis catélicos,
o que acredito que corresponde. No Inhacora durante meu traballio mais intensivo, no ano de 1997, a
populagdo era na sua maioria afiliada a2 Assembléia de Deus, com cultos em Kaingang praticamente
todas as noites, com uma banda de musica que os Kaingang muito apreciam (e uma dupla Kaingang
havia gravado um disco de musicas religiosas em sua lingua). Em 1999 muitos j& nfo eram mais
afiliados a esta igreja. Vilaga 1996 registra que os Pakaa-nova depois de um tempo abandonaram o
cristianismo.
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pergunta tem sido um dos nossos desafios h4 um bom tempo. Um primeiro texto
nesse sentido (“Em que créem os Kaingang? Religido, dominagdo e identidade ™),
escrito em 1986"': basicamente estava centrado na hipétese de que novos contextos
exigem novas respostas; assim, as religides estrangeiras significam também novas
formas de interacdo e construgdo de identidade. Considerdvamos que o contato com
os ndo-indios desestruturou formas de relacdes sociais e colocou em crise a identidade
Kaingang ao tornar obsoletas algumas praticas préprias. Ao mesmo tempo o contato
colocava novos desafios que muitos Kaingang passaram a considerar que seriam
superados através da identificagdo com os dominadores. Dai terem buscado fora da
sua cultura solugdes que lhes pareceram mais adequadas a0 novo momento histérico.
Especialmente o fendmeno da entrada massiva das religides pentecostais nas areas
Kaingang a partir da década de 70 parecia indicar a busca de uma nova identidade.
Elas eram, a um tempo, causa e conseqgiiéncia da desestruturacio de suas praticas
rituais proprias. Diante da discriminacio dos Kaingang por seus novos vizinhos de
origem estrangeira, aderir a uma religifio pentecostal permitia-lhes uma nova forma de
relagéo com os néo-indios: passavam a ser chamados de “irmfos”, o que significa, na
sua cosmovisdo, um igual. Essas novas igrejas acolheram nfo sé os indios, mas
anteriormente 0s “brasileiros” caboclos e negros que foram igualmente banidos de
suas terras e de um determinado lugar social, para dar lugar a colonizagio estrangeira.
A colonizagdo trouxe seus proprios padres e pastores, que ndo investiram em
comunidades de caboclos e indios, abrindo uma demanda que foi preenchida pelos
pentecostais (cf. D’Angelis & Veiga 1993). Uma menor ortodoxia dessas igrejas
nascentes, favorecia também o papel de agentes tanto aos caboclos quanto aos
proprios Kaingang, que tornaram-se pregadores e “obreiros™” dessas religides. Uma
diferenca importante das religides pentecostais, com relagio 4 antiga “religifio
catdlica” € a sinalizagdo de saidas individuais’. Se nfio ha um projeto de futuro como

povo, entdo, sO resta a cada um resolver “o seu problema”. A sua comunidade deixa

7! Circulando, durante alguns anos, em fotocGpias, 0 texto teve duas publicagdes: D' Angelis & Veiga
1993, 1994,

2 A perspectiva fundamentalista pentecostal associa a “salvac#o” da alma & prosperidade individual
material. Ela da ao “crente” a convicgio de que, sendo um “eleito” e “salvo”, Deus o abencoa
materialmente, pelo acréscimo de bens. De fato, costuma haver um esforgo do “crente” por
corresponder a essa expectativa, que se traduz na busca de aproximar-se mais dos padrdes de vida da
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de ser a comunidade Kaingang, para se tomar a comunidade dos membros de
determinada Igreja. As saidas individuais ou a individualizac@io tem sido observada
em muitas sociedades indigenas no Brasil e isso pode ser considerado um fenémeno
muito atual.

No entanto, entre os Kaingang a religiio catdlica persiste, ao lado das
evangélicas pentecostais. Os membros das igrejas pentecostais buscam outras saidas;
os membros“catélicos” mantém a tradicdo. A existéncia dos que mantém a tradicfio é
importante para a identidade dos Kaingang como um todo. A assimilagfio de conceitos
alheios sempre passa pelos filtros da cultura. Nesse sentido, tornar-se catélico ou
crente sdo possibilidades de ser Kaingang hoje. O ponto de convergéncia entre essas
saidas aparentemente discrepantes é fornecido pela escatologia Kaingang.

Seguimos aqui novamente, a proposicdo de Sullivan (1988) para quem a
crenga na conflagragio e regeneracio do cosmos é um aspecto comum as
cosmologias sulamericanas. Essa consciéncia milenarista as predispde a movimentos
messidnicos:

Eschatologies assess humanity and the material universe as they are defined by
their constant subjugation to the obliterative tendencies of cosmic life. The fate
af all creation appears in the signs of its decay, because it is terminal condition.
The symbolic orders of the universe are the residues of the primordial
catastrophe. At the end of time, the powers that make passing appearances in
this world are recalled all at once for a final concurrent display. The end of the
world summons forth ali the fotal conditions betokened in the partial symbolic
appearances of this world. In the most dramatic apocalypses, the eschaton
fulfills the total degeneration that is implied in partiality itself. The advent of the
fullest expression of partiality, limit, erosion, shortcomings, failure, and fault
coliapses symbolic life under concented weight: the appearance of the sacred in

every symbolic form (Sullivan 1988: 673)

Para essas sociedades “os eventos historicos tornam-se eles mesmos sinais do
sagrado”. Entre o final do século XIX e inicio do século XX, o sul do Brasil conheceu
o movimento milenarista do Contestado, que conflagrou uma vasta regido de Santa

Catarina ¢ parte do sul paranaense. O movimento fundava-se na pregacdo do

sua comunidade de fé, em geral ancorada fora da 4rea indigena.
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“Monge” Jodo Maria e seu sucessor, o “Monge” José Maria. Ainda que tenham
havido 2 Jodo Maria, e um terceiro “monge”, que em tudo se identificava com
aqueles, para a maioria dos fiéis eram a mesma e tinica pessoa. Por isso, “Sdo Jodo
Maria” - santo do catolicismo popular sul-brasileiro — ¢ considerado imortal, crendo
os fiéis que ele permanece “encantado™ no Morro do Taié, SC. Os Kaingang néo
ficaram alheios a0 movimento do Contestado. Os do Xapeco até hoje veneram Sdo
Jodo Maria e no Toldo Chimbangue o falecido Jodo Maria da Veiga afirmava que ele
fora batizado pelo préprio monge, dai o seu nome. No Inhacord, area que ndo foi
atingida pelo movimento do Contestado ou pela fama de Sdo Jodo Maria encontret, no

entanto, a figura do pdndér téméi (padre murche), cujas caracteristicas sfo

semelhantes as dos “monges™: andava a pé, apoiado em um cajado, fazia predigdes,
abengoava os que o recebiam e amaldigoava os ricos, gananciosos e sovinas. Portanto
os Kaingang como outros povos do continente estiio imbuidos dessa consciéncia de
um mundo finito e de que o final “do século” estard sujeito a catastrofes e
transformagdes. Nisso coincidem com os pentecostais, que anunciam que o “final dos
tempos estd chegando” e que Jesus Cristo vira salvar aqueles que acreditarem nele,
abandonando sua antiga forma de viver, considerada paga.

Os Kaingang consideram que “os tempos estio mudados™, e ha muitas coisas
acontecendo que modificam a sua vida. Essas mudancas séo indicativas “desse sinais
dos tempos” e eles sdo exacerbados pelos pregadores.

Essa expectativa comum, parece, no entanto, dividir-se em dois tipos de
resposta: a “conversdo” e o abandono das praticas Kaingang ou a retomada de
praticas rituais, principalmente xamanicas, como a Festa do Kuii, e os rituais de
purificagdo. Ou seja, de uma forma ou outra, em situacdes de desestabilizacio é
necessario buscar a protegio daqueles que tém poder.

O que eu estou chamando de o terceiro tempo do mundo ¢, portanto, um
tempo de instabilidade sujeito a catastrofes que transformam a existéncia. Um
Kaingang catélico da 4rea do Ivai me contou um sonho que ele mesmo considerou
“profético”: Ele afirmou: “eu tenho uma preocupagio muito grande, as vezes eu fico
assim pensando, o que serd de nés quando chegar o ano 2 mil. Eu sempre pensei 1Ss0

€, agora ja esta chegando.”
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Ele disse que uma vez ele sonhou, e nesse sonho, sua aldeia estava dividida em 4
partes onde cozinhavam e davam de comer a 4 grupos de pessoa. Segundo ele, havia
muitissima gente, ¢ ele ficou se perguntando se aquele sonho um dia iria acontecer, ou
seja, se todos os que morreram voltariam a viver aqui sobre essa terra.

Os fiéis da Assembléia de Deus, no Inhacora, acreditam que apenas os crentes
passaréo para uma outra vida; os demais continuarfio aqui .

Essa situaglo de instabilidade e a impossibilidade de se retornar a totalidade
do mundo dos antigos Kaingang, sinalizam a eminéncia de uma situacfio catastréfica
em que mais do que nunca necessita do trabalho dos kuid, os tnicos que podem
continuar a manter o mundo equilibrado através do seu trabalho xaméanico e de sua
mediag8o com poderes de outros niveis do cosmos. Ao mesmo tempo abre a
perspectiva de se buscar outras formas de salvagfo, baseadas no sacrificio e na

conversio



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang
Parte 4

CONCLUSAQO

Os trés tempos do mundo: cosmologia, alteridade ¢ identidade

Os trés tempos do mundo sfio um artificio narrativo para explicar a
cosmologia Kaingang. Os trés rituais (festa do Kikikoi, festa do Kuia e purificagéo
da vitva) sfo parte da cosmologia Kaingang e poderiam acontecer numa mesma
comunidade, sem que a préatica de um ritual contradissesse a outra. As circunstancias
histéricas levaram cada comunidade Kaingang a desenvolver ou conservar um ou
outro desses rituais.

A Festa do Mastro — ou, Festa do Kuid — refere-se a um primeiro tempo do
mundo, quando a terra foi criada como espaco habitavel pelos humanos e outros
seres, € tem na pessoa do Kuid, o xamd Kaingang, a figura central, o mediador, que
realiza a ligag8o dos humanos com os seres do tempo primordial, obtendo os seus
favores representados pela fertilidade do solo, das mulheres e pela estabilidade da
terra. Em troca, € homenageado em um ritual anual onde a comunidade reconhece os
beneficios recebidos ¢ agradece a protecdo do Kuif/iangré através de uma festa de
comensalidade e do rito de levantamento do mastro.

A Festa do Kikikei marca o segundo tempo do mundo, onde surge
efetivamente a sociedade Kaingang, depois da catastrofe primordial do dilivio que
destruiu a primeira humanidade. Portanto realiza o retorno a uma sociedade
exemplar, tal qual foi criada no principio.

Esse ritual € dependente dos rezadores, que sio os donos dos cantos

poderosos que abrem e fecham caminhos. Sem o nimero suficiente de rezadores, ndo
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¢ mais possivel a todas as dreas indigenas realizar esse ritual que permite o
intercdmbio entre vivos e mortos, mantendo cada qual, no entanto, o seu préprio
estatuto. A mistura das categorias e dos espagos s6 pode acontecer no tempo ritual
sob o controle dos rezadores. Se essa realidade escapa ao controle, as forgas
descontroladas desestabilizam o equilibrio do mundo, podendo trazer sérias
conseqiiéncias para a comunidade. Por esse motivo os Kaingang de muitas areas
exercitam suas crengas através de préticas rituais aparentemente catélicas mas que de
fato, correspondem 4 representagdes de categorias proprias.

Finalmente, o Ritual de Purificagfo da(o) Viiva(o)', ¢ realizado para separar,
do morto recente, os vivos do grupo doméstico. Restituindo ao vivo — no caso, a(o)
viava(o) — as substdncias préprias que eram partilhadas com aquele que morreu,
realiza um duplo movimento: o primeiro, restituindo a0 ¢6njuge vivo sua energia vital
desestruturada pela stbida ruptura dessa mesma energia que era, antes. partilhada
com o cOnjuge que morrey; num segundo movimento, liberando o morto das amarras
que o mantinham preso ao mundo dos vivos. Esse morto, agora livre dos sentimentos
que ainda o prendiam aos vivos, segue para o mundo dos mortos. No entanto, como
morto recente ha sempre o risco de que ele venha a perambular pelo espago dos
vivos. O Ritual do Kiki ¢ necessario para lhe dar o entendimento e permitir que,
sendo integrado a comunidade dos mortos possa voltar a nascer novamente. A
necessidade de ir para o mundo dos mortos para um dia poder voltar se pode concluir

da explicago do rezador Irinei Xorimbag Pinheiro, rezador dos Kamé-Wonhétky:

A reza no enterro € a mesma que se faz no Kiki. A gente tem que explicar o

caminho [para o morto]. Topé é santo ele estd na gldria. Eles [os mortos] estéio na gléria.
Tiponkri [ramo que fica sobre a sepultura e ¢ retirado pelos péin no dltimo momento da

cerimdnia do cemitério e jogado para fora da cerca do mesmo] & o pecado dela [da pessoa
morta}. E para tirar o pecado dela. Dai ela vai bem para a gloria , [quando] atira [joga fora] o
tipdkr! dai ele vai bem para a gléria. A gente fazendo o Kiki para 0s crentes eles nio

recebem a reza. Agora quando eles morrem eles terminam, n&o vai para o numbé,

Essa explicagdo esclarece tanto a necessidade de se realizar o ritual do Kiki

' Cada um desses rituais, presenciado por mim e filmado, foi transformado em um video, que permite
ao leitor uma possibilidade de aproximagio dessas cerimédnias Kaingang.
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para passar para a aldeia dos mortos, onde as almas se reciclam para depois retornar
ao mundo dos vivos, como para abrir o espirito do morto permitindo que ele alcance
0 entendimento , deixando de ser kutu, ou seja, surdo. Uma alternativa a falta do
Kiki s@o as rezas durante o velério que ainda acontecem em muitas comunidades. O
rezador Irineu afirma que a reza que se faz no enterro e no Kiki sio as mesmas e com
a finalidade de ensinar o caminho ao morto. Os crentes, segundo o rezador, “ndo
recebem a reza” ou, em outras palavras, nio se abrem ao entendimento, nio se
deixam orientar sobre o caminho que os pode “conduzir 4 gléria”. Portanto, “quando
eles morrem eles terminam, ndo véo para o numbé”,

Catdlicos e crentes “jogam com as mesmas fichas”. Os crentes afirmam que sé
eles seréio salvos porque “se entregaram a Jesus”, abandonando seus rituais antigos.
Por seu lado, os catélicos, que s8o os praticantes dos antigos ritos Kaingang,
contestam com a certeza de que aqueles que se negam a “receber a reza” tornam sua
morte definitiva. E, no entanto, no vécuo criado pela desestrutura¢io das praticas
rituais tradicionais dos Kaingang que floresce o “cristianismo”, como uma possivel
alternativa de salvagfo. Os rituais catélicos, como a missa ou o terco de 7° dia ,
cumprem O papel, para os que se afirmam catélicos, de encaminhar os mortos
recentes para a “gléria”. A mudancga dos rituais, entretanto, nio alterou as crencas:
pode-se dizer que hd novas formas, mas um mesmo conteido; ou contetidos novos

moldados por antigas formas.

Os Kaingang percebem uma contiguidade de formas de ser entre humanos e
ndo-humanos que permite a alguns deles, os Kui, a comunicaggo direta com estes
outros seres espirituais ndo-humanos, que sio os seus iangré. E a possibilidade de
comunicagdo que faz a diferenca da qualidade do ser. Nesse sentido, o ser humano &
considerado o de maior comunicabilidade: ele pode se comunicar com os animais e
com as plantas, e alguns dos humanos - os Kuid — podem se comunicar com os

mortos, com Topé, com os Santos e com a chuva. A capacidade de comunicagio e de

contato com © outro € muito valorizada; por isso a autoridade politica é caracterizada
pela capacidade de falar bem e a autoridade religiosa pela capacidade de ver. O Kuié
pode ver além da realidade aparente e ele deve orientar e esclarecer o pd’i sobre essa

realidade, para que ele tome as decisdes mais corretas na condugio da comunidade.
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Simbologia e cosmologia

O estudo dos trés rituais mencionados permite perceber que as referéncias
cosmologicas dos Kaingang estdo sustentadas em simbolos multi-referenciais que se
recobrem. As variagbes encontradas podem ser explicadas como um mesmo ciclo
ritual que se partiu, ou como o desenvolvimento de diferentes tradi¢des que, no
entanto, expressam wma mesma simbologia. A vida na terra é dependente do destino
dos mortos porque a sociedade dos vivos € eternamente recriada pelos ancestrais
mortos: “rossos troncos”, “nossos antigos”.

Os Kaingang sempre se referem aos que ja viveram no passado como os seus
“troncos”, sendo as geragBes atuais os seus brotos. Lea, (em comunicacio pessoal)
afirma que, para os Kayapd, as geragdes atuais sdo como ramas de batata, sendo que
0s que estdo sob a terra (os mortos) estdio metonimicamente para as batatas, como 0s
vivos para as ramas que se desenvolvem sobre a terra. Essas concepgdes simbolicas
J& metaforicamente afirmam que os mortos sustentam os vivos ou, os que esto sobre
a terra, nada mais sdo, do que a continuidade daqueles que j4 “foram para baixo da
terra’”, ou seja, seus mortos.

O mastro erguido € o inicio da terra e também o inicio do ano agricola, que
comega com a preparagio da terra onde sera plantado o milho. O milho e a
agricultura em geral sdo produtos de um rito sacrificial humano de Nhara que,

morrendo, transformou-se em alimento?.

A fertilidade da terra ¢ dadiva dos ancestrais, do que resulta que os rituais
Kaingang estdo todos falando da mesma relagdo, ou seja, de reciprocidade e de
dependéncia dos vivos com relag@io aos mortos. Da celebracéio da vida e da fertilidade
trazida pelo corpo que € enterrado e do qual brota a vida em forma de agricultura que

partilhada, livram os Kaingang para sempre da fome.

As praticas rituais revivificam a comunidade, fazem o ideal se tornar o

? No relato de Borba, Nhara era um homem que entregou-se em sacrificio € com isso produziu a
agricultura. No Inhacora, uma mulher disse-me que o mulho nasceu do corpo de uma mulher.
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desejavel como forma de comportamento das pessoas, recolocam a questio da
exogamia, da patrilinearidade, da nominacfo como importantes para a identidade
Kaingang, fortalecendo a convicgfio das pessoas em persistir nas suas préticas, ou
retomda-las nos casos que eles estejam caindo em desuso. Atualizam a reciprocidade,
reforcam os'lagos dos aliados, relembram a criagfo da sociedade Kaingang e realizam
a consumagfo do corpo de Nhara, agora transformado em milho e outros cereais.
Alternativamente aos rituais de origem anterior ao cristianismo, as praticas de festas
catolicas s&o rituais marcados por comensalidade, que também reforcam a vida social.
Eles incluem a bebida e a danga como parte da festa. As relagBes com os santos
catflicos ndo eliminam as formas proprias dos Kaingang na sua relacdo com o

sagrado, como fica demonstrada na festa do Kuia.

A Festa do Kui# liga os ritos domésticos de fortalecimento das criancgas e

restituicdo da sadde & promessa de manter-se fiel ao kuid e 2 Topé, que foi quem deu

a terra aos Kaingang como locus da vida. Ele a mantém e sustenta e, por isso, 0s
Kaingang devem lembrar-se dele e cumprir suas promessas, para que a vida continue

0 S€U CUurso.

A terra estd sujeita a cataclismas que podem destrui-la. Um dos fatores
desestabilizadores da terra podem ser, justamente, os entes maus, ndédkorég, coisas

ruins, que habitam a terra, € os wéinkupring kérég, os falecidos que ndo

conseguiram encontrar a sociedade dos mortos e que vagam sozinhos pela terra. Os
Kaingang de Ivai e Faxinal (PR), que sfio catdlicos e cujo catolicismo tem sido
reiterado por uma pregacdio recente, continuam acreditando que hé ndedkorég,
apenas que, como agora eles sdo batizados, esses ndedkorég nio tem mais o poder de
levé-los, ainda que possam prender seus espiritos, casos em que necessitam da
intervencdo de um kuia.

O ritual de purificagdo dos vidivos desliga o morto de seu conjuge ¢ o
encaminha para o weinkapring iamd. No entanto, apenas o ritual do Kiki garante
sua integrag&o a uma nova sociedade: a dos espiritos dos mortos. A falta desse ritual

sempre deixa duvidas se o morto recente nfio volta, ou se desvia do caminho e fica

perambulando, perdido.
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O terceiro tempo do mundo é um tempo de novo ciclo de conflagracio do
universo que pode ocorrer a qualquer momento. H4 muitos sinais de exaustio da
terra. A vida estd ameagada. Apenas os knid podem manter 0 mundo em equilibrio
através da luta constante para fortalecer os vivos e afastar os ndédkérég, as forcas
negativas que a ameagam.

A possibilidade de destruicio do mundo, inscrita nos mitos Kaingang, ¢ que
os faz receptivos as pregaces dos evangélicos sobre o fim dos tempos e justifica, a
meu ver, algumas conversdes a essas igrejas. Porque o mundo Kaingang nfio ¢ mais
um todo unificado € que ele se encontra abalado. E por ser contraditério, permite
varias saidas. Uma delas € a busca da saida individual, que é representada pela adesfio
as igrejas pentecostais, uma vez que o mundo realmente pode acabar por wm
cataclisma (uma realidade que os mitos comprovam, porque ele j4 acabou uma vez, e
da qual fala com insisténcia a pregacfio evangélica). Diante da possibilidade iminente
do fim do mundo podem-se buscar novas segurangas negando suas crengas, ou
reafirmar aquelas crengas, mesmo que sob novas roupagens, ou incorporando
alteridades. Em trabalho recente, discutindo o sentido das religides dos povos
indigenas sulamericanos, Wright afirma:
as religides indigenas tem se preocupado a muito tempo com as “lutas pela
vida” (...) tais lutas s&o dos mais variados tipos - ontolégicas, escatoldgicas,
antropologicas e cosmolégicas - e s&o normalmente mediadas por meios
formais (rituais especialmente), através dos quais as religides indigenas
buscam solugdes, nem que sejam parciais. A literatura antropoldgica recente
esta repleta de exemplos de como os povos indigenas, em situacgdes de contato

e afraves de suas cosmologias e rituais, conceitualizam, transformam,

controlam e incorporam o “outro”, incluinde os missionarios. (Wright 1999:10)

Essa incorporacéo do outro nfio é para os Kaingang um fenémeno pés-contato
mas anterior a ele, tanto através do rapto de mulheres e criangas como de sua relaggo
com o mundo dos espiritos. E possivel, inclusive, que muitos objetos culturais tidos
como proprios sejam incorpora¢les obtidas através de trocas, o que é comum a

varias sociedades indigenas.
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Uma palavra sobre os Kaingang e os demais Jé

Ao caracterizar meu objeto de estudo procurei evidenciar a importancia da
integragio dos Jé Meridionais ao panorama dos demais Jé, apesar dos intimeros
problemas que essa sociedade coloca aos conceitos até o momento formulados sobre
o paradigma J&. Lévi-Strauss afirmava que a riqueza dos estudos J& consistia
exatamente na capacidade de variagfio sobre o mesmo tema de povos intimamente
aparentados. A imagem de caleidoscépio, do mesmo autor, é perfeita para se pensar
tanto os povos J€ quanto os diferentes grupos Kaingang entre si. Embora referindo-se
apenas aos JE Centrais ¢ Setentrionais, Camneiro da Cunha (1993:86) sintetiza suas
comparagfes afirmando que as diferencgas, no entanto, mantém “um ar de familia®.
Apesar das muitas questdes que os Kaingang colocam para o modelo J& firmado até o
momento, ndo ha como negar que eles sfo da familia.

Para mim os problemas levantados pelos dados Kaingang dinamizam os
estudos Jé e permitem, quem sabe, estabelecer uma ponte entre os povos-Jé e os ndo-
Jé. Os demais J€, tanto quanto os Kaingang, mantém relagdes de troca entre si e com
outros povos vizinhos e partilham crengas que, num certo sentido, sio pan-indigenas
e ndo exclusivas. Se, por um lado, os Kaingang fogem a representacdes dos demais Jé
¢ Bororo, — descritos como tendo aldeias circulares ou semi-circulares que s&o como
“paradigmatic representation of their society” (Maybury-Lewis 1989:98), com os
homens relacionados ao centro e as mulheres 4 periferia — os Kaingang sdo os que
apresentam uma divis#o binaria mais clara e estruturada dos principios atribuidos aos
J&: sua divisdo em metades representa principios cosmoldgicos que sdo a um tempo
simétricos e hierdrquicos e, portanto, complementares e englobantes. As metades

Kamé e Kairu estdo relacionadas espacialmente a oeste e leste, respectivamente, e

essa divisdo pode ser percebida, tanto no ritual, quanto nos mitos que atribuem aos
primeiros terem surgido no oeste e aos tltimos, no leste. Essas metades sdo

exogamicas e patrilineares e cada uma delas se subdivide em outras duas, sendo
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Wonhétky e Votor englobadas pelas metades. Os nomes que pertencem as metades
s&o fixos e pertencentes a uma das 4 se¢des, havendo, ainda, nomes especificos para a
classe cerimonial dos péin. Para receber um nome é necessario que se conheca o pai
biologico da crianga para que ela receba um nome adequado da metade e secfo a que
seu pai pertence.

Os Kamé estio relacionados ao sol, ao mundo dos espiritos dos mortos, a uma
maior forga espiritual, ao baixo, a objetos compridos e finos, ao tempo quente e seco,

as pinturas compridas, ao pinheiro e ao tigre. Os Kairu estfio relacionado a lua, ao

leste, a uma maior for¢a no mundo humano, objetos redondos ou curtos, ao tempo
ameno e umido, as pinturas redondas,  sete-sangria ¢ a jaguatirica.

A terminologia de parentesco dos Kaingang ¢ Kariera (cf. Veiga 1994:178),
que se pode considerar equivalente a dravidiana, com a diferenca que, na
terminologia dravidiana, as relagdes sfio tracadas a partir do individuo (ou,
egocentradas), enquanto que na terminologia Kariera é tracada de modo global (ou,
sociocentrada). Os Kaingang atualmente nio consideram correto casar-se com um
primo cruzado (FZD/MBS) de primeiro grau, mas com pessoas que
classificatoriamente estdo nessa categoria. Os dados genealégicos, no entanto,
apontam que ocorrem casamentos com primos de primeiro grau (FZD), bem como
casamentos avunculares do MB com ZD. Um lago importante é o gue une irmio e
irmé, ou irméos de sexo oposto. A casa de um cunhado ou sogro para um homem
Kaingang ¢ também a casa de suas irmds.

Os Kaingang s#io também categdricos com relagdo a importincia da
alteridade: se ela néo existe, deve ser produzida, porque coisas iguais sdo estéreis e a
diferenca € o qué possibilita a vida. Ao contrario do que Vilaga (1996:129) afirma a
respeito dos Wari, que teriam descoberto que “os afins sfo um mal necessdrio”, os
Kaingang créem que sem a alteridade a vida € estéril, por isso sua reiteragdo
exaustiva na troca com o outro que €, na verdade, a sua outra parte, sendo a afinidade
— como representacdo da alteridade — a base da alianga, sobrepondo-se 2
consangiiinidade, campo das disputas e rivalidades.

Enquanto o Projeto Harvard Brazil Central tomou a divisdo centro/periferia —

relacionando o primeiro termo com masculino, cerimonial e englobante do segundo
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termo, este relacionado as mulheres e ao cotidiano —, atribuo a invisibilidade com que
os Jé Meridionais tém sido tratados ao fato de sua vida ritual desenrolar-se
basicamente na periferia, no cotidiano, nas casas. Questdes que os Kaingang colocam
de maneira clara como a exogamia, ja foram apontadas, pelo menos como uma forma
simbolica, por Ladeira para os Krahé (1986) e por Lea (1995). Por esse motivo, tomar
em conta os fatos que acontecem na sociedade Kaingang poderd ajudar a pensar

questdes ainda mal resolvidas para a etnologia dos demais Jé.



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 4 - Bibliografia / J. Veiga, 2000 - 286

BIBLIOGRAFIA

ALBERT, Bruce

1992 - A fumaca do metal: historia e representaces de contato entre os Yanomami. Anuério
Antropologico /89 .Rio de Janeiro, Tempo Brasileiro.pp 151-231.

1995 - O ouro canibal e a queda do céu: uma critica xamanica da economia politica da
natureza. Brasilia - mimeo.29p.

AMBROSETTI, Juan B.

1894 - Los indios Kaingangues de San Pedro (Misiones), com um vocabulario. Revista del
Jardim Zoolégico de Buenos Ayres. Buenos Aires, (II), entr. 10,11 e 12:305-387.

ANDRADE, Lucia M.M.

1992 - O corpo e o cosmos: relagies de género e o sobrenatural entre os Assurini do
Tocantins. Dissert. de Mestrado em Antropologia Social. Sdo Paulo: FFLCH/ USP

AUGE, Marc

1978 - A construgiio do mundo (religides, representacées , ideologias). Lisboa: Edicdes
70.

BALANDIER, Georges

19553 - Sociologie actuelle de I’ Afrique Noire: dinamique des changements sociaux en
Afrique Centrale. Paris, Presses Universitaires de France.

BALDUS, Herbert

1979 - O culto aos mortos entre 0s Kaingang de Palmas. In H. Baldus. Ensaios de etnologia
brasileira. Za. ed. Sdo Paulo/Brasilia: Companhia Editora Nacional / INL, pp. 8-43
(1 ed.: 1937:29-69).

BAMBERGER, Joan

1979 - Exit and Voice in Central Brazil: the politics of fight in Kayapé Society. In D.
Maybury-Lewis (org). Dialetical Societies: the G& and Bororo of Central Brazil.
Cambridge/Mass: Harvard University Press.

BARTH, Fredrik

1975 - Ritual and knowledge among the Baktaman of New Guinea. Oslo / New Haven:
Universitetsforlaget / Yale University Press.

1989 - Cosmologies in the making: a generative approach to cultural variation in inner
New Guinea. Cambridge: Cambridge University Press.

BASAGLIA, Franca Ongaro

1989 - Mulher. Enciclopédia Einaudi. Vol. 20 - Parentesco. Lisboa: Imprensa Nacional /
Casa da Moeda, pp. 165-198.

BASSO, Ellen B.

1989 - Kalapalo Biography: psychology and language in a South American oral history.
American Anthropologist, 91, pp 551-569.

BECKER, ltala Basile

1976 - O indio Kaingang no Rio Grande do Sul.Pesquisas. SZo Leopoldo, Instituto
Anchietano de Pesquisas, Antropologia (29):1-334.

BLOCH, Maurice & PARRY, Jonathan (eds)

1982 - Death and the regeneration of life. New York: Cambridge University.



Cosmologia ¢ Praticas Rituais Kaingang / Parte 4 - Bibliografia / J. Veiga, 2000 - 287

BORBA, Telémaco Morocines

1908 - Actualidade Indigena. Curitiba: Impressora Paranaense.

BORELLI, Silvia Helena Simdes

1984 - Os Kaingang no Estado de S&o Paulo: constantes histéricas e violéncia deliberada. In
VVAA. Indios no Estado de Sio Paulo: resisténcia e transfiguracio. Sio Paulo:
Yankatw/CPI-SP, 1984: 45-82.

BOURDIEU, Pierre

1977 - Outline of a theory of practice. Cambridge: Cambridge University Press.

CAFRUNI, Jorge E.

1966 - Passo Fundo das Missbes: estudo histérico do periodo jesuitico. Passo Fundo:
Edic@o da municipalidade de Passo Fundo.

CARNEIRO DA CUNHA, Maria Manuela

1678 - Os mortos e os outros. S3o Paulo: Hucitec.

1986 - Escatologia entre os Kraho: reflexfio, fabulacio. In M.M. Carneiro da Cunha.
Antropologia do Brasil: mito, histéria e etnicidade. Sao Paulo: Brasileense/Edusp.

1993 - Les Etudes gé. L'HOMME , Année XXXIIL, ntimeros 126-128 Avril-Decembre.

CARDOSO DE OLIVEIRA, Roberto

1976 - Identidade, etnia e estrutura social. So Paulo: Pioneira.

CIPOLLETI, Maria Susana & LANDON, Esther Jean (coord.)

1992 - Lamuerte y el mas alla en las culturas indigenas latinoamericanas. Quito, Abya-Yala/
Roma, MLAL.

CHAGAS LIMA, Francisco das

1821 - Estado atual da Conquista de Guarapuava no fim do ano de 1821. In A.M. Franco
Dioego Pinto e a conquista de Guarapuava. Curitiba: Museu Paranaense, 1943:233-
268.

CLASTRES, Pierre

1995 - Cronica dos indios Guayaki: o que sabem os Aché, cacadores ndomades do
Paraguai. Trad. Tania Stolze Lima e Janice Caiafa. Rio de Janeiro: Editora 34.

COHEN, Abner

1969 - Custom and politics in urban Africa. Londres: Routledge and Kegan Paul.

COLLIER , Jane F. & YANAGISAKO, Silvia J .{ed)

1987 - Gender and kinship:essays toward a unified analysis. Stanford: Stanford
University Press.

COSTA E SILVA, Riograndino

1968 - Notas a margem da histéria do Rio Grande do Sul. Porto Alegre: Ed. Globo.

CREPEAU, Robert R.

1997 - Mito e ritual entre os Kaingang do Brasil Meridional. Horizontes Antropologicos.
Porto Alegre, n.6, p 337, out. de 1997.

CROCKER, Jon Christhopher

1976 - Reciprocidade e hierarquia entre os Bororo orientais. In E. Schaden (org.). Leituras
de Etnologia Brasileira. S8o Paulo: Companhia Editora Nacional

1985 - YVital Souls: Bororo Cosmology, Natural Symbelism and Shamanism. Tucson:
University of Arizona Press.



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 4 - Bibliografia/ J. Veiga, 2000 - 288

DA MATTA, Roberto

1970 - Mito e anti-mito entre os Timbira. In C. Lévi-Strauss et alii. Mito e Linguagem
Social. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro.

1978 - Apresentagfo. In A. van Gennep, Arnold Van. Os ritos de passagem. Petropolis:
Vozes, pp.11-21.

D’ANGELIS, Wilmar da Rocha

1984 - Toldo Chimbangue. Histéria e luta Kaingang em Santa Catarina. Xanxeré. Cimi
Regional Sul.

1989 - Para uma histéria dos indios do Oeste Catarinense. Cadernos do Ceom. Chapecé:
Fundeste, (6): 1-91.

1999 - A lingua Kaingang, a formaciio de professores e o ensino escolar. Texto
divulgado no I Seminario de Educagdo Escolar Indigena da Regido Sul, promovida
pelo MEC. Balnedrio Camborit, 23-24 novembro 1999, 17pp.

D'ANGELIS, Wilmar R. & VEIGA, Juracilda

1994 - Em que créem os Kaingang ? In A.G. Leite (org.). Kaingang : confronto cultural e
identidade étnica. Piracicaba: Ed. Unimep, 1994:99-109.

1996 - Fontes fundamentais para o estudo do ritual Kaingang do Kikikoi. Anais do IV
Encontro de Cientistas Sociais. Tjui, Unijui, 1996, vol. 1: 92-108.

DESCOLA, Philippe

1986 - La natwre domestique: symbolisme et préxis dans I’écologie des achuar. Paris:
Editions de la Maison des Sciences de I’Homme.

1996 - Constructing natures: symbolic ecology and social practice. In DESCOLA, Philippe
& PALSSON, Gisli. Nature and Society. London and New York: Routledge.

1998 - Estrutura ou sentimento: a relagio com o animal na Amazdnia. Mana, Vol4
(1)23:45.

DOUGLAS, Mary

1966 - Pureza e perigo. Trad. Monica S.L.Barros e Zilda Z.Pinto. S50 Paulo: Perspectiva.

DUMONT, Louis

1992 - Homo Hierarquicus: sistema de castas na india e suas implicagdes. Trad.
CarlosAlberto da Fonseca. S4o Paulo: Edusp.

DURKHEIM, Emile

1996 - As formas elementares da vida religiosa: o sistema totémico da Austrilia. Trad.
Paulo Neves. Sdo Paulo: Martins Fontes.

ELIADE, Mircea

1972 - Mito e realidade. Sdo Paulo: Perspectiva.

1994 - El Chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis. México: Fondo de Cultura
Econémica (2 ® edicfo, 5° reimpressio)

Enciclopédia Einaudi

1989 Parentesco. Vol 20. Lisboa, Imprensa Nacional/ Casa da Moeda.

EVANS-PRITCHARD, Edward E.

1978 - Antropologia Social da Religido. Trad. Jorge Wanderley. Rio: Campos.

FERNANDES, José Loureiro

1941 - Os Caingangues de Palmas. Arquivos do Museu Paranaense. Curitiba, I: 161-229.

FERNANDES, Ricardo Cid

1998 - Autoridade politica Kaingang: um estudo sobre a construgio da legitimidade politica
entre os Kaingang de Palmas/Parana. Floriandpolis: PPGAS- UFSC. MA.



Cosmologia e Préticas Rituais Kaingang / Parte 4 - Bibliografia / J. Veiga, 2000 - 289

FRANCO, Arthur Martins

1943 - Diogo Pinto e a conquista de Guarapuava. Curitiba: Museu Paranaense, pp.217-
231.

FOSTER, G.M.

1963 - The dyadic contact in Tzintzuntzan, II: Patron-client relationship. American
Anthropologist 65: 1280-1294.

FOUCAULT Michel

1988 - Vigiar e punir: histéria da violéncia nas prisdes. Petrépolis: Vozes.

GAGLIARDI, José Mauro '

1989 - O indigena ¢ a Repiiblica. So Paulo: HUCITEC Edusp/ SEC-SP

GALLOIS, Dominique

1993 - Mairi revisitada. S3o Paulo: NHII-FAPESP.

GALLOIS, Dominique T. & CARELLI, Vicent

1995 - Dialogo entre povos indigenas : a experiéncia de dois encontros mediados pelo video.
Revista de Antropologia, vol 38, n° 1.

GEERTZ, Clifford

1978 - A interpretacio das culturas. Ed. Zahar: Rio de Janeiro.

GIANINNI, Isabelle Vidal

1991 - A ave resgatada: a impessibilidade da leveza do ser. Dissertacio de Mestrado. Sio
Paulo: FFL.CH-USP

1991a- Os dominios césmicos: um dos aspectos da construgdio da categoria humana Kayapo-
Xikrin. Revista de Antropologia_n® 343:35-58.

GRAHAM, Laura

1983 - Perfomance, dynamics and social dimensions in Xavante narrative: Hoimana
'u'o wasu'u. M. A. thesis, University of Texas, Austin.

1990 - The always living: discourse and the male life cycle of the Xavante Indians of
Central Brazil. Ph.D. thesis. University of Texas: Austin.

GORDON, César

1996 - Aspectos da organizacio social Jé: de Nimuendaju a década de 90 Rio de Janeiro:
PPGAS-UFRIMN. MA

GOW, Peter

1991 - Of mixed blood: kinship and history in Peruvian Amazonia. Oxford: Clarendon
Press.

HAVERROTH, Moacir

1997 Kaingang, um estudo etnobotinico: o uso e a classificacio das plantas na Area
Indigena Xapecé. Florian6polis. Dissertacio de Mestrado.PPGAS- UFSC

HERTZ, Robert

1960 - Death and the right hand. Traducio Rodney e Claudia Neumann. Oxford: Aberdeen
University Press.

HENDRICKS, Janet Wall

1993 - Symbolic counter-hegemony among the equatorian Shuar. South American Indian
Studies. Bennigton, Bennigton College, 1993, Number 3, octubre, pp 2-14.

HENSEL, Reinaldo

1928 - Os Coroados na Provincia brasileira do Rio Grande do Sul. Revista do Museu ¢
Arquivo Pablico do Rio Grande do Sul. Porto Alegre,(20): p. 69-70.



Cosmologia ¢ Préticas Rituais Kaingang / Parte 4 - Bibliografia/ J. Veiga, 2000 - 290

HERITIER, Frangoise

1989 - Masculino/feminino. In Enciclopédia Einaudi. Vol 20. Lisboa, Imprensa Nacional/
Casa da Moeda. pp 11-26

HILL, Jonathan

1988 - Rethinking History and Myth: Indigenous South American Perspectives on the
past. Urbana e Chicago, University Illinois Press.

1988 -  Myth and History. In Jonathan Hill (ed) Rethinking History and Myth: Indigenous
South American Perspectives on the Past. Urbana e Chicago, University Illinois
Press

HUGH-JONES, Christine

1979 - From the Milk River: Spatial and temporal processes in Northwest Amazonia.
New York Neww Rochelle/Melbourne Sidney, Cambridge University Press.

JAEGER, Luiz Gonzaga

1933 - Entre bugres, um povo sébrio, ignorante e votado ao exterminio . O Eco, ano XX,
(1): 11-14. In D. Laytano. Populagdes indigenas — Estudo histérico de suas condicdes
atuais no Rio Grande do Sul. Revista do Museu Jilio de Castilhos ¢ Arquivo
Histérico do Rio Grande do Sul. Porto Alegre, 1957, vol 8:56-7.

KONIGSWAILD, Gustav von

1908 - Die Cordados in sudlichen Brasilien. Globus, v. 94:.27-32; 45-49

KURTZ DE ALMEIDA, Ledson

1998 - A religido do indio € o kiki: estudo da dinimica religiosa entre os Kaingang do
Posto Indigena Xapecé - SC. Dissertagfio de Mestrado Antropologia Social.
PPGAS- UFSC.

LADEIRA, Maria Elisa

1982 - A troca de nomes e a troca de cdnjuges: uma contribuicio ao Estudo do
Parentesco Timbira. Sio Paulo, FFLCH-USP. Tese de Mestrado.

LAGUE, May Mabilde & GRANT, Eivlys Mabilde

1978 - Ten. Cel .Eng. Pierre Frangois Alphonse Booth Mabilde (1806-1892). In MABILDE,
P.F.A.B. Apontamentos sobre os indigenas selvagens da nacio Coroadoes dos
Matos da Provincia do Rio Grande do Sul Sdo Paulo/Brasilia,
Ibrasa/INL/Fundacfo Nacional Pré-Meméria, 1983.

LANGDON, Esther Jean Matteson (org.).

1996. Xamanismo no Brasil: novas perspectivas. Floriandpolis: Ed. da UFSC

LAYTANO, Dante de

1955-7- PopulagGes indigenas — Estudo histérico de suas condigdes atuais no Rio Grande do
Sul. Revista do Museu Jiilio de Castilhos ¢ Arquivo Histérico do Rio Grande do
Sul. Porto Alegre, vols. 5-8.

LEA, Vanessa

1986 - Nomes e Nekrets Kayapo: uma concepcio de riqueza. Tese Doutorado. Rio de
Janeiro: Museu Nacional / UFRJ.

1992 - Meébengokre (Kayapd) personal names - total social facts in Central Brazil. Man.
Londres, vol 27(NS), n° 1, paginas 129-153.

1993 - Casas e Casas Mébengokre. In E.V. de Castro e M.M.C. da Cunha (orgs). Amazdnia:

Etnologia e Histéria Indigena. Sdo Paulo: NHII-USP/FAPESP, pg 265-282.



Cosmologia e Priticas Rituais Kaingang / Parte 4 - Bibliografia / J. Veiga, 2000 - 291

LEA, Vanessa

1995 - Casa-se do outro lado:um modelo simulado de alianca Mébengdkre Jé. In E. Viveiros
de Castro (org). Antropologia do Parentesce: estudos amerindios. Rio de Janeiro:
Reditora da UFRIJ.

1999a-  Concepgdes de tempo e espago na sociedade Mébengdkre. Artigo escrito para SBPC.

1999b  Os amigos formais Mébengdkre: paradigma de alteridade e portadores de socialidade.
Artigo apresentado na XXIII ANPOCS.

1999¢ - Desnaturalizando Género na Sociedade Mébengdkre - Artigo para a Revista de
Estudos Feministas - Rio de Janeiro.

1999d - Multiple Paternity amongst the Mébengokre (Kayapo,Jé) of Centeral Brazil - draft for
published version. University Press of Florida.

LEITE, Arlindo Gilberto

1994 - Kaingang : confronto cultural e identidade étnica. Piracicaba: Ed. Unimep

LEVI-STRAUSS, Claude

1982 - As estruturas elementares do parentesco. Trad, Mariano Ferreira. Rio de Janeiro:
Vozes.

1985 - Labios rachados e gémeos: a andlise de um mito. In C. Lévi-Strauss. Mito e
significado. Lisboa Edi¢es 70, pp. 43-51.

1989 - As sociedades dualistas existem. In C. Lévi-Strauss. Antropologia estrutural I. Rio
de Janeiro:Tempo Brasileiro.

1991 - O cru e o cozide. Mitologicas. Trad. Beatriz Perrone-Moisés. Sio Paulo:
Brasiliense.

1993 - Histéria de lince. Trad. Beatriz Perrone-Moisés. S4o Paulo: Companhia das Letras.

1996 Tristes Trépicos. Trad. Rosana Freire de Aguiar. S#o Paulo: Companhia das Letras.

LIMA, Roberto K.

1987 - Ritual. In Diciondrio de Ciéncias Sociais. Rio de Janeiro, FGV/ MEC-FAE, pp1081-
82.

LIMA, Ténia Stolze

1996 - O dois e seu multiplo: reflexes sobre o perspectivismo em uma cosmologia tupi. Rio
de Janeiro: PPGAS. Mana, Vol 2, n°2 pp 21-47.

LOPES DA SILVA, Aracy

1995 - Mito, razdio, histéria e sociedade: inter-relacio nos universos sécio-culturais
indigenas. In Aracy Lopes da Silva e Donizete Grupioni (orgs). A temdtica indigena
na escola: novos subsidios para professores de 1° e 2° grau . Brasilia: Unesco.

LUKESCH Anton

1976 - Mito e vida dos Caiapés. Sdo Paulo: Pioneira/ Edusp.

MABILDE, Pierre A Frangois Booth

1897 - Apontamentos sobre os indigenas selvagens da nac¢fo Coroados que habitam os
sertdes do Rio Grande do Sul. Annuirio do Estado do Rio Grande do Sul. Porto
Alegre, Ano XIII: 145-167.

1899 - Apontamentos sobre os indigenas selvagens da nacfo Coroados que habitam os
sertdes do Rio Grande do Sul (conclusio). Annudrio do Estade do Rio Grande do
Sul. Porto Alegre, Ano XV: 125-151.



Cosmologia e Priticas Rituais Kaingang / Parte 4 - Bibliografia / J. Veiga, 2000 - 292

MABILDE, Pierre A Francois Booth

1983 - Apeontamentos sobre os indigenas selvagens da nac¢fio Coroados dos Matos da
Provincia do Rio Grande do Sul-1836-1866. Sio Paulo/ Brasilia, Ibrasa/ INL/
Fundacdo Nacional Pro-Memdria.

MALINOWSKI, Bronislaw

1978 - Argonautas do Pacifico Ocidental: um relato do empreendimento e da aventura
dos nativos nos arquipélagos da Nova Guiné melanésia. Trad. A.P.Carr e Ligia
A.C. Mendonga. S3o Paulo: Abril Cultural.

MANISER, Henri H.

1930 - Les Kaingangs de Sdo Paulo. XXIII International Congress of Americanists (New
York 1928). New York, 1930: 760-791.

MAUSS, Marcel

1974 - Uma categoria do espirito humano: a no¢io de pessoa, a no¢fo do eu. In M.Mauss,

[1930] Sociologia e Antropologia - Vol. I. Trad. L. Puccinelli. Sdo Paulo: EPU/EDUSP.

MELATTI, Delvair Montagner

1976 - Aspectos da organizacio social dos Kaingang paulistas. Brasilia: Fundacio
Nacional do {ndio.

MELATTI, Jalio César

1970 - O sistema social Krahé. S&o Paulo: USP. Tese de Doutoramento.

1978 - Ritos de uma tribo Timbira. S3o Paulo: Atica..

MENDES, Nicolau

1954 - O Império dos Coroados (relato histérico). Porto Alegre: Edicdo do “35”: Centro
de Tradi¢Ses Ganchas.

METRAUX, Alfred

1946 - The Caingang. In J. H. Steward (ed.). Handbook of South American Indians.
Washington: Smithsonian Institution, vol. 1, parte 3, p. 445-475.

1947 - Social organization of the Kaingang and Aweikoma according to C. Nimuendaju
unpublished data. American Antropologist, N.S.n° 49 pp. 149-151.

MONTOYA, Pe. Antonio Ruiz de

1985 - Conquista Espiritual: feita pelos religiosos da Companhia de Jesus nas
Provincias do Paraguai, Parans, Uruguai e Tape. Porto Alegre: Martins Livreiro.

MOREIRA NETO, Carlos Aratjo

1972 - Alguns dados para a histéria recente dos indios Kaingang. In G. Griinberg (coord).
La situacién del indigena en América del Sur . Montevideo: Tierra Nueva . PP
381-419.

MULLER, Regina Polo

1990 - Os Assurini do Xingu: histéria e arte. Campinas: Ed. da Unicamp.

1992 - Corpo em movimento: Mortos e Deuses na Danga de Sio Gongalo. 1A-
UNICAMP Projeto de Pesquisa em dangas populares.

1992 - Muerte e seres sobrenaturales, separacion y convivéncia: Principios cosmoldgicos
Asurini de la muerte. In M.S. Cipolleti & Esther Jean Langdon {orgs). La muerte y
el mas alla en las culturas indigenas latinoamericanas. Quito: Abya-Yala / Roma:
MLAL, pp.77-90.

MUNN, Nancy D.

1973 - Symbolism in a ritual context: Aspects of Symbolic Ation. In John J. Honingmann
(ed.). Handbook of Social and Cultural Antropology. University of North
Carolina, Chapel Hill.



Cosmologia e Préticas Rituais Kaingang / Parie 4 - Bibliografia / J. Veiga, 2000 - 293

NEEDHAM, Rodney

1975 - Polythetic classification: convergence and consequences. Man, New Series, vol.10,
n® 03.

NIMUENDAJU, Curt

1946 - The Eastern Timbira. Translated and edited by Robert Lowie. Berkeley / Los
Angeles: University of California.

1993 - Etnografia e indigenismo. Sobre os Kaingang, os Ofaié-Xavante e os Indios do
Para. Org. e apres. Marco A. Gongalves. Campinas: Editora da Unicamp

OLIVEIRA, Maria Conceicio de

1996 - Curador Kaingang e a recriacio de suas praticas: estudo de caso na aldeia
Xapeco. Florianépolis: PPGAS-UFSC. MA.

OVERING, Joanna

1995 - O Mito como Histéria: Um problema de tempo, realidade e outras questSes. Mana,
Vol 5, (1):81-107.

1999 - Elogio do Cotidiano. Mana. Vol 1(1):107-140

PEREIRA, Levi Marques

1999 - Parentesco e organizaciio social Kaiowd. Campinas: IFCH- Unicamp. MA.

PISSOLATO, Elizabeth de Paula

1996 - A nocio de transformacio entre os J&. Rio de Janeiro: PPGAS-UFRJI/MN. MA.

PROUS, André

1992 - Arqueologia Brasileira. Brasilia: Editora da Universidade de Brasilia

QUEVEDQ, Jilio Ricardo

1997 - Aspectos das MissGes no Rio Grande do Sul (em tempo de Despotismo
Esclarecido). (2* ed.). Porto Alegre:Martins Livreiro.

RADCLIFFE-BROWN, A.R.

1993 - Estrutura e fun¢iio na sociedade primitiva. Trad. N.C. Caxeiro. Petrépolis: Vozes.

RIBEIRQ, Darci

1986 Os indios e a civilizacdo. (5a. ed.). Petrépolis: Vozes.

RICARDO, Carlos Alberto

1995 - “Os indios” e a sociodiversidade nativa contemporénea no Brasil. In Aracy Lopes da
Silva € Donizete Grupioni (orgs). A tematica indigena na escola: novos subsidios
para professores de 1° ¢ 2° grau . Brasilia: Unesco

RIVIERE, Peter

1995 - AAE na Amaz6nia . Revista de Antropologia. Vol. 38 n° 1, Séo Paulo,FFLCH-USP.

ROHR, Pe. Jodo Alfredo

1984 - Sitios Arqueolégicos de Santa Catarina. Anais do Museu de Antropologia da
UFSC. Florianopolis, (17). 77-168

SAHLINS, Marshall

1976 On the sociology of primitive exchange. In M. Sahlins. Stone age economics.
London: Butler and Tanner.

1983 - Sobre la Sociologia del intercambio primitivo. In M. Sahlins. Economia de La Edad
de Piedra. 2° ed. Madrid: Akal Editor. Trad. Emilio Mufiiz ¢ Ema Rosa Fondevila.

1990 - Ilhas de Histéria. Trad. Barbara Sette. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor.

1997 - O “pessimismo sentimental” e a experiéncia etnografica: porque a cultura nfo é um

“objeto” em vias de exting#io (parte II). Rio de Janeiro: PPGAS. Mana, Vol 3, n° 2
pp103-150.



Cosmologia e Préticas Rituais Kaingang / Parte 4 - Bibliografia / J. Veiga, 2000 - 294

SANTOS, Francisco J. Vieira

1949 - Apontamentos sobre os indios “Caingangues”. Porto Alegre: Servigo de Protegio
aos Indios / Inspetoria do Sul. Datilografado.

SANTOS, Silvio Coelho dos

1970 - A integracio do indio na Sociedade Regional: o papel dos postos indigenas em
Santa Catarina. Florianopolis Imprensa Universitaria UFSC.

1993 - Indios e Brancos no Sul do Brasil, a dramitica experiéncia dos Xokleng.
Florianépolis, EDEME.

SCHADEN, Egon

1953 - A origem dos homens, o dilivio e outras histérias Kaingang. Revista de
Antropologia. S&o Paulo, 1(2): 139-141.

1959 - A representaciio do dualismo Kaingang no mito herdico tribal. In E. Schaden. A
mitologia heréica de tribos indigenas do Brasil. Rio de Janeiro: Departamento de
Imprensa Nacional, pp. 103-116.

1969 - Aculturagiio Indigena. Séo Paulo: Editora Pioneira/Edusp.

SCHADEN , Francisco

1948 - O cacique Doble e sua horda. Revista Sociologia. Si0 Paulo:USP, pp.272-282.

SCHMITZ ,Pedro Indcio & BROCHADOQ, José P.

1981 - Datos para una secuencia cultural del estado do Rio Grande do Sul (Brasil). So
Leopoldo, Instituto Anchietano de Pesquisas. Pesquisas. Antropologia, 32:131-160.

SCHECHNER, Richard & APPEL, Willa (eds)

1993 - By means of performance: Intercultural studies of theatre and ritual. New York/
Melbourne: University of Cambridge.

SCHERZER,Joel & URBAN Greg (eds.)

1986 - Native South American discourse. Berlin / New York / Amsterdam: Mouton de
Gruyter.

SEEGER, Anthony

1980 - O significado dos ornamentos corporais. In A. Seeger. Os indios e nés: estudo sobre
as sociedades tribais. Rio de Janeiro: Campus.

1981 - Nature and Society in Central Brazil: The Suya Indians of Mato Grosso. Cambrige,
MA.: Harvard University Press.

SEEGER, Anthony; DA MATTA, Roberto & VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo

1979 - A construcio da pessoa nas sociedades indigenas sul-americanas. Boletim do Museu
Nacional, Antropologia, 32:1-19. Rio de Janeiro.

SILVERMANN,Sydel

1965 - Patronage and Community-Nation relationsships in Central Italy. Ethnology,
Pittsburgh, Abril, Vol IV (2)pp 172 -189.

SIMONIAN, Ligia Terezinha Lopes.

1994 - Mulheres indigenas vitimas da violéncia. Cadernos do NAEA, Belém: UFPA, n° 12.

1995 - Ocupacio, expropriagio e disputas territoriais dos Kaingang e Guarani de
Nonoai, RS. Laudo Antropolégico Fundiario, Procuradoria Geral da Republica /RS.

SOUSA, Afonso Botelho de S. Paio e

1956 - Noticia da conquista, ¢ descobrimento dos sertdes do Tibagi, na Capitania de S3o
Paulo, no governo do General Dom Luis Anténio de Sousa Botelho Mourdo,
conforme as ordens de Sua Majestade. [1772]. Anais da Biblioteca Nacional, vol.
76. Rio de Janeiro: Biblioteca Nacional.



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 4 - Bibliografia / J. Veiga, 2000 - 295

SULLIV AN, Laurence E.

1988 - Icanchu's Drum: an orientation to meaning in South American. New York:
Macmillan Publishing/ London: Collier Macmillan Publishers.

TAUSSIG, Michel

1993 - Xamanismo, Colonialismo e Homem Selvagem: um estudo sobre o terror e a

cura. Trad. Carlos Eugénio Marcondes de Moura. S&o Paulo: Paz eTerra.

TESCHAUER, Carlos

1905 - A catechese dos indios Coroados em S$40 Pedro do Rio Grande. Annudrio do Estado
do Rio Grande do Sul, Porto Alegre, Ano XXI: 129-168.

TOMMASINO, Kimiye

1993 - Territério tribal. Expropriacdo territorial. (Re)territorializacio. Analise do Processo
Kaingang no Parana. Florianépolis, Comunicagfio apresentada a IV Reunifio da ABA-
Sul 10 a 12 Novembro.

1995 - A histéria Kaingang da bacia do Tibagi: uma sociedade Jé Meridional em
Movimento. Sfo Paulo: FFLCH- USP. Tese de Doutorado.

TURNER, Terence

1979 - The G€ and Bororo Societies as Dialetical Systems: a general model. In D. Maybury-
Lewis (org). Dialetical Societies: The Gé and Bororo of Central Brazil
Cambridge, Mass: Harvard Univ.Press.

1993 - The cosmology to ideology: resistence, adaptation and social consciousness among
the Kayapo. South American Indian Studies. Bennington: Bennington College, n°
2:1-13.

TURNER , Victor

1974 - O processo ritual: estrutura e antiestrutura. Trad. Nancy Campi de Castro.
Petrépolis: Vozes.

1980 - La selva de los simbolos: aspectos del ritual Ndembu. Madri, Siglo XXI

1982 - From ritual to theatre: the human seriousness of play. New York: PAJ
Publications.

1982 - Liminal to liminoid im play, flow, and ritual: an essay in comparative symbology. In
V. Turner. From ritual to theatre: the human seriousness of play. New York: PAJ
Publications, pp 20-60.

1985 - Dramas, fields, and metaphors. Ithaca and London: Cornell University Press.

1987 - The antropology of performance . New York: PAJ Publications

1991 The forest of symbols: aspectos of Ndembu ritual. Ithaca and London: Cornell

[1967] - University Press.

1993 - Are there universals of performance in myth, ritual, and drama ? In Schechner &
Appel (eds). By means of performance: Intercultural studies of theatre and
ritual. New York./ Melbourne: University of Cambridge.

URBAN , Greg

1986 - The Semiotic functions of macro-paralelism in Shokleng Origin Myth. In Urban &
Sherzer (eds.) Native South American discourse. Berlin/ New York / Amsterdam:
Mouton de Gruyter, pp 15-57. _

1996 - Metaphysical Community: the interplay of the senses and the intellect. Austin:
University of Texas Press.

VALERI, Valerio

1989 - Casta. Enciclopédia Einaudi. Vol. 20 - Parentesco. Lisboa: Imprensa Nacional /
Casa da Moeda, pp. 199-219.



Cosmologia ¢ Praticas Rituais Kaingang / Parte 4 - Bibliografia / J. Veiga, 2000 - 296

VAN GENNEP, A,

1978 Os ritos de Passagem. Trad. Mariano Ferreira. Petrépolis: Ed. vozes.

VEIGA, Juracilda

1994 - Organizacio social e cosmovisio Kaingang: uma introdugio ao parentesco,
casamento € nominacio em uma sociedade Jé Meridional. Campinas, [FCH-
UNICAMP. Dissertacio de Mestrado

1998 - Laudo Antropolégico sobre o Toldo Ventarra (RS). Campinas. Resposta a
designagdo judicial na Acg#io Diversa n° 97.1201083-0, requerida pela Fundacdo
Nacional do Indio contra o Estado do Rio Grande do Sul e outros.

2000 - Nome, pintura ¢ descendéncia entre os Kaingang do Xapec6. In L..T.Mota, F. Noelli
& K. Tommasino (orgs.). Uri e Wixi. Estudos interdisciplinares dos Kaingang.
Londrina: Eduel. A sair.

VEIGA, Juracilda & D’ANGELIS, Wilmar R.

1995 - Bilingiiismo entre os Kaingang: situagiio atual e perspectivas. Comunicacio ao IV
Congresso Brasileiro de Lingiifstica Aplicada. Campinas: Unicamp, 4-6 set./95,

VIERTLER, Renate B.

1992 - A refeigio das almas. Séo Paulo: Hucitec/Edusp.

VERSWIJVER, Gustaf

1981 - Les hommes aux bracelets noirs: un rite de passage chez Indiens Kayap6- Mekriagnoti
du Brésil Central. Naitre, vivre et mourir: actualité de Van Gennep: 95-118.
Wilrijk: Museé d’Ethnographie de Neuchatel.

1983 - Ciclos nas praticas de nominagio Kayap6. Revista do Museu Paulista. Sio Paulo:
Nova Série, Vol XXIX pp.97-124.

1992 - The club-fighters of the Amazon: warfare among Kaiapo Indians of Central
Brazil. Wetteren: Rijksuniversitet te Gent.

VIDAL, LUX

1977 - Morte ¢ vida de uma sociedade indigena brasileira. Sio Paulo: Hucitec/Edusp.

VILACA, Aparecida

1996 - Cristdos sem fé. Mana. Rio de Janeiro; PPGAS, vol 2,n°1:109-137.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo

1986 - Araweté: os deuses canibais. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor.

1992 - O marmore ¢ a murta: sobre a inconstincia da alma selvagem. Revista de
Antropologia. Sio Paulo: v. 35, p. 21-72

1992a - Apresentago. In A. Vilaga. Comendo como gente. Rio de Janeiro: ANPOCS/UFRYJ.

1996 - Os pronomes cosmolégicos e o perspectivismo amerindio. Rio de Janeiro: PPGAS.
Mana, Vol 2, n° 2 ppl115-144,

1999 - O que ler na ciéncia social brasileira. Antropologia - Vol. I. Sergio Miceli (org). Séo
Paulo: Editora Sumaré; Brasilia: Anpocs/Capes.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo .& CARNEIRO DA CUNHA, Maria Manuela (orgs)

1993 - Amazénia: Etnologia e Histéria Indigena. Sio Paulo:NHI/USP/FAPESP

WIESEMANN, Ursula

1960 - Semantic categories of “good” and “bad” in relation to Kaingang personal names.
Revista do Museu Paulista. Sdo Paulo, NS, VII:177-184

1970 - Purificacion among the Kaingang-indians today. Zeitschrift fur Ethnologie.
Brawschweig, Band 95, Heft 1:104-113,

1970 - Diciondrio Kaingang-Portugués/ Portugués-Kaingang. Brasilia: Summer Institute
of Linguistics.



Cosmologia e Praticas Rituais Kaingang / Parte 4 - Bibliografia / J. Veiga, 2000 - 297

WRIGHT, Robin M.

1996 - Aos que viio nascer: uma etnografia religiosa dos indios Baniwa. Campinas:
IFCH- Unicamp. Tese Livre Docéncia.

1998 - Cosmos, self, and history in Baniwa religion: for those unborn. Austin: University
of Texas Press.

WRIGHT, Robin M. (org.)

1999 - Transformando os Deuses: os muiltiplos sentidos da conversio entre os povos

indigenas do Brasil. Campinas, Editora da Unicamp.



Cosmologia ¢ Préticas Rituais Kaingang / Anexo 1 /], Veiga, 2000 - 208

ANEXO 1

Como comegou a histéria do Fongue'

A histéria do Fongue comegou, assim do jeito que eu vou contar. Que naquela
época existia so a familia do Fongue, para esses lados, aqui. Ele foi cacar com o
pessoal dele para aqueles lados de Chiapeta. Enquanto eles estavam cagando 14,
os Kaingang id, invadiram as aldeias deles e levaram todas as mulheres deles.

Dessas pessoas da aideia dele, s6 restaram quatro gue foram ao seu encontro para
contar o que tinha acontecido. O Fongue voltou, entio, imediatamente para a sua
aldeia e dali foi para o outro lado® conversar com os Silva para saber se ele nio
pode ajuda-lo, para irem em busca das mulheres deles. Ai ele dizia assim para o
Silva: vamos juntar as nossas familias. Mas o Silva n3o queria que a familia dele se
misturasse com a do Fongue. Ent&o esse dizia para o Silva que; ele ia chama-lo de
kakré, e de pd, e de iambré. Entdo os dois grupos se ajuntaram para ir atras das

mulheres deles. Entdo eles comecaram a queimar os remédios que eles deviam
fazer, e fizeram flecha e um monte de arma que os indios finham, ele fez e, levou
junto. Eles tinham 3 grupos, o primeiro grupo ia mas na frente para ouvir o que
estava acontecendo para a frente, o segundo grupo ficava s6 na espera e tinha
outro grupo, o grupo de tras, o terceiro grupo, que s6 cuidava esses do meio. Dai
eles foram, foram indo, e enfim que eles viram uma arvore quebrada, dai ¢ Fongue
disse: NOs estamos indo na direcio certa, nio faz muitos dias que eles passaram
por aqui, dai que eles foram e até que, em fim, viram a irma do Fongue ( ndo sei
bem se era a irmé& do Fongue ou era uma mulher do grupo dele). Uma mulher morta
com uma crianga. Ai eles foram indo. S6 que irma do Fongue estava junto com ele.
Al ela disse: Fongue eu vou pegar essa crianga, ela disse. Porque aquela mae ja
estava morta e a crianga mamando nela, ainda. Al ela pegou ele e levaram junto.
Eles encontraram um lugar onde os Kaingang iu tinha melade, no aito de uma

arvore. Entéo o Fongue foi 12 € pegou - agora vou dizer em Kaingang, aqueles
kajei que eles dizem (barba de pau) ai ele passava aquele no findo do oco onde
eles tinham melado e colocavam aquela, na boca daquela crianga. Assim eles foram
levando ele... Al ele encontrou uma muiher, tinha uma casa longe assim , ele foi la.
Estavam pegando lenha, dizem que aguelas mulheres eram mulheres do grupo do

‘Gravacio feita em 11 de Maio de 1997 com o professor Irani Kengraj Miguel, Inhacora (RS).
? O outro lado , parece ser , o outro lado do Rio Uruguai, possivelmente Argentina onde viviam outros
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Fongue, diz que ele foi rastejando assim, até que ele chegou nelas. Al ele pegou
um pedago de pau e jogou nelas afl ele disse: " & ey” para elas. Al elas faziam de
conta que estavam catando lenha em roda dele. Ai ele dizia: qual de vocés que
casou com o homem mais forte dos Kaingang id. Uma delas disse: fui eu. Al ele

disse, hoje noés vamos atacar aquele grupo, ai vocds nem precisam se levantar a
hora que noés dissermos: hun. N3o se levantem figuem deitadas. Ai ele disse:
porque vocés estao ajuntando lenha?. Ai elas disseram para ele: porque hoje nos
vamos cantar para os Kaingang id. Noés tinha que fazer fogueira para cantar em

roda para eles e dancar para eles, ela disse. Ent3o ele disse, entéo a hora gue
terminar a festa de vocés, aquele que € mais brabo, vocés pegam o ra ngrupu dele
e levantam mais [& para cima. (o narrador explica que essa é a arma dos Kaingang
if e que ele fez as mulheres se comunicarem entre si 1a, para a hora que eles

atacassem e ele pulava , em busca de sua arma, ele ja ndo alcangava mais o ra
ngrupu dele). Assim ele disse para elas. Mas dizem que os Kaingang id, gostam

de criar aquelas tokré (galinha da angola). Dizem que eles gostam de criar agueles
bichinhos la. Dai quando eles iam. Dizem que tinha um que s6 fazia a estradinha
para eles, aquele em Kaingang eles dizem assim: ndéia auz . Dizem que ele nao
tinha faca n&o tinha nada, s0 com os dentes dele ele arrebentava taquara, ele s6
fazia a estrada s0 com os dentes dele. Ai eles foram chegando, chegando... Dai que
eles comegaram, né? O primeiro daqui, porgue diz que os Kaingang itf no gostam

de morar assim, em circulos,” dizem que eles fazem uma fila assim, que dizem que
a bem facil de atacar eles. Dizem que os passarinhos ja estavam comegando a
cantar para o amanhecer. Mas diz que, tinha um, que n&c queria nem dormir diz
que ele dizia assim: "Oior ta ti mbrad. Que € uns passarinhos que sabe o que vai

acontecer naquela noite. Dai o Fongue disse assim: Deixa ele para mim. Ai ele foi
do lado dele. Dai aquele dltimo homem, eles disseram “hén” dai eles j& comegaram
a lutar. Quando amanheceu eles j& estavam todos mortos. Al eles puseram todos

eles dentro de uma casa e tocaram fogo em tudo. Dizem que os Kaingang iU sao

bom de queimar, pelo gue eles contam, diz que eles tem uma graxa enorme que
pega fogo para valer. Dai efes foram de novo, porque n&o tinha acabado ainda os
Kaingang iu. Al eles foram atréds de novo. Al disse gue era um rio enorme, enorme,
disse que eles levaram 30 dias s6 para fazer um barco para eles atravessar do

outro lado. Dai eles fizeram 0 barco passaram e dai disse que comegaram andar,
comecaram andar. Dal diz que encontraram uma casinha de nove. Al ele chegou

Kaingang, os Silva, de quem o Fongue se tornou aliado.
“Creio que ele se refere a dormir em circulos, 2 maneira dos Kaingang, mas sim em fila.
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naquela casa. Disse que era uma mulher viliva que estava morando naquela casza e
diz que ela tinha trés fithas. Ele disse assim para ela, pé, ele disse assim: sogra, ele
disse. Hoje eu vim aqui para tu me mostrar a casa do meu réngré, irmao. Ela
respondeu: Vocé esta quase chegando

~ Hoje eu vim aqui para dizer para ele que vamos deixar de fazer guerra, vamos
deixar, vamos criar nossos filhos juntos. E isso que eu vim colocar para ele. Al el
aceitou. Ele disse eu vou ficar um pouco aqui na sua casa, dai tu vai junto com eles
para mostrar para eles a casa, a aldeia do meu réngré, ele disse. Dal ela foi. Foi
indo, foi indo junto com eles. Ai diz que numa subida tinha fumaca saindo para
cima, dai ela disse: * E |14 agora, a casa do irm&o de vocés, Ta. Dai disse que
pegaram aquela velha e bateram com porrete na cabeca dela e deixaram ela para
fora da estrada. Dai diz que assim que mataram ela, diz que os Kaingang i ja

estavam vindo. Dai diz que do lado da estrada eles deitaram, mas antes largaram o
remédio neles. Dai diz que os Kaingang it nio os viram, nem os cachorro foram

cheirar eles. Al que eles comegaram a dizer “Oior 3 tJ mbrig” . Vai ter visita

hoje, eles diziam. Eles tinham um feixe de macaco para eles comer. Dai diz que
quando eles estavam chegando perto eles, estavam queimando aqueles macacos
para eles comer, e para fazer remédio. Al eles comecaram a matar eles. Al diz que
estava amanhecendo e um dos do grupo do Fongue disse: “Ig ra kongd hadni, ki
tog” . Ele me diz me faz umas pintas, nio sei como & que € quadradas el acho!
Konguir . A eles fizeram uma pintura nele. Ele disse ai onde eles me matarem eu
vou ficar a minha cor vai ser diferente dos Kaingang id. Ai ele se fez da cor do tigre.

Dai, diz que aquele que n&o queria dormir & que matou esse da cor do tigre. Dai
eles mataram, mataram, mataram tudo e queimaram de nove a casa deles. Dal eles
ja estavam voltando, saindo da canoa dai uma vetha Ia gritou o Fongue. O Fongue é
que saia por ultimo. Ele mandava o povo dele sair primeiro e depois ele saia por
ultimo. Ele estava na metade do ric j& para chegar do outro lado. Dai aquele
Kaingang iU comegou a atirar flecha nele, mas ja nao alcangava, Al quando ele

chegou do outro lado do rio, ela perguntava, ela dizia assim: Arengré au aima tita
ngre mbed it sor mu. Ela dizia que seu irm&o quer conversar com vocé. Al o

Fongue perguntou para ele: rengré ajiji hari ? ele disse: Al ele disse gque o nome
Korég do Kaingang iU era Pétky, ele disse. Ai o Fongue disse: Petky ta kréj ki

uaina, o Fongue falou eu ele destrui o prato. Ai o Kaingang jun disse: Rengré , ajiji
hare? o Fongue respondeu, meu nome € lové, Eo Kaingang iuf disse: E antes que
as tuas pegadas n&o fica vetha eu vou alcancar voceé, eu vou destruir esse lové. E
por ai.
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Sobre a escrita das palavras e nomes Kaingang

Na presente tese adoto uma forma de escrita para os termos € nomes Kaingang

que ndo ¢ transcricdo fonética mas também nfo é a forma ortografica atualmente

vigente para essa lingua. Optei por registrar as palavras Kaingang de forma mais
préxima da escrita do Portugués, em geral aproximando-me mais de um registro

fonético (por exemplo, grafando m em palavras como ming, mas grafando mb em

palavras como mbd, ainda que nos dois casos o fonema inicial da palavra seja o
mesmo). Essanfo ¢ uma proposta de escrita para o Kaingang. E apenas uma forma de
registro que tenta seguir de perto a escrita do Portugués para permitir aos leitores nio
Kaingang (e ndo lingiiistas) uma aproximac@io mais facil a pronuncia original das
palavras'.

~

Os maiores distanciamentos em relagfio & escrita do Portugués (ou seja, em

relag@o aos valores que as letras tm na escrita dessa lingua) sdo:

(i) 0 uso de y, que nfo aparece em palavras portuguesas, e que emprego para
representar uma vogal alta posterior ndo-arredondada (como acontece na ortografia do

Kaingang), e que ¢ 0 mesmo y que aparece na ortografia de muitas linguas Tupi;

(i1) o uso de j para representar a aproximante palatal (que tem o mesmo valor
do i no Portugués, em palavras como pai e saia), quando esta consoante ocorre ao lado
de uma vogal i, em palavras como jiji (nome) ou mbijuj (peixe-boi). Nesses casos, o j
tem 0 mesmo uso que the € dado na ortografia atual do Kaingang. Nos outros casos,
porém, prefiro o uso da vogal i, para tornar a compreensio mais direta, como por

exemplo em kuid (xama).

' Para conseguir esse objetivo, contei com a assessoria lingliistica de Wilmar R. D Angelis, do
Departamento de Lingiistica do IEL - Unicamp, a quem também recorri para esclarecer outras davidas
nessa area. S3o de minha inteira responsabilidade, no entanto, as falhas que porventura permanegam
nesse aspecto.
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Segue-se, portanto, a tabela de valores das letras na escrita que adotei’:

a or .
Letr Va} : Valm; Ex:e mplo Pronuncia-se como :
Fonético | Fonolég | Kaingang

a a a ka pd, mato , guarand

a 9 ) mbégn |A vogal a em palavras como pirdmide ou dnimo, sem
a nasalizagdo que ela recebe em Portugués. Ou como a
em Inglés, em palavras como about, above.

a/4|¢€~3 a mang |Aqui registro uma variagio dialetal. Na forma do
iama primeiro exemplo ( 4 ), 0 som é muito semelhante 3
vogal a nasalizada em palavras como magd, cama,
manhd. Na forma do segundo exemplo ( 4 ), equivale
a0 a de uma palavra como pd, porém nasalizado porque
estd junto de uma consoante nasal.
bm bm m xebm | Sem correspondéncia em Portugués, parece com uma
segiiénciade b+ m, mas essa Gltima consoante nio é
oraimente explodida.
dn dn n hadn |Sem correspondéncia em Portugués, parece com uma
seqiiénciade d + m, mas essa filtima consoante ndo &
oralmente explodida.
e/ € e ¢ ter bebé , ter, cedo
[ € £ mbédn |[café, pé, bela
Kamé |E nasalizado, como [ £], se esta junto de consoante
nasal, como em Kamé,

€ £ £ fér N&o tem correspondéncia em portugués, mas seria
como nasalizar a vogal é em uma palavra como pé ,
sem alterar a altura da vogal. E vogal aberta, diferente
da vogal e nasalizada em palavras como fempo.

f f f fi Jaca, fiz, café

g ey Y kérég |Sem correspondéncia em Portugués, parece com uma
seqiiénciade g + m, mas essa Giltima consoante nio é
oralmente explodida. Diferente de bm e dn, no caso da
nasal velar a fase ndo-nasal é quase sempre pouco
perceptivel, e por isso preferi ndo anoti-la na escrita.

h h h ha Em certos dialetos, o som do “erre forte” em palavras
como rua, rddio, carreta. E uma fricativa glotal surda,
como em Inglés, em palavras como hat, house.

i j j kuia Funciona como aproximante ou ‘semivogal’, como em

konkgi saiote, caiado.

* O valor fonético ¢ dado na representacdo do IPA - International Phonetic Alphabet. O simbolo ~ ,
quando entre duas formas fonéticas, indica variagdo possivel. A anilise fonoldgica € de D" Angelis 1998.
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i i 1 pir Vogal, como em apito, bicada, mina
i i i X1 Nio tem correspondéncia em portugués, mas seria
como a vogal i em uma palavra como fim, sem a
consoante final da palavra.
j ] ] Jiji Aproximante, como a vogal i em palavras como pai,
saia ou ¢ j, do Alemio, em ja, jeder.
k k k kakrd |A letra ¢, no Portugués, em palavas como macaco,
cocada, cola.
m m m kumi mala, sumir , Camilo
mb mb m mba Sem correspondéncia em Portugués, parece com uma
seqliéncia de m + b, mas ocorre como uma Gnica
consoante na silaba.
n n n nir nulo , caneta , Ana
nd nd n ndo Sem correspondéncia em Portugués, parece com uma
seqiiéneia de  n + d, mas ocorre como uma unica
consoante na silaba,
nh n n nhén |ninho, manha, galinha
ng ng ngoi Sem correspondéncia. Quando seguido de vogal oral
g 5 (1° exemplo), parece com uma seqiiéncia de n + g, mas
Y| ngor ocorre como uma (nica consoante na silaba. Seguido
ming ou antecedido de vogal nasal (2° e 3° exemplos), é
consoante nasal velar, como no Inglés, em singing.
0 0 o ndor bolo , couro , porto
) 2 2 poé bola , pé , sélido
o ] 5 iangrd |[N#o tem correspondéncia em portugués, mas seria
como nasalizar a vogal 6 em uma palavra como pd,
sem alterar a altura da vogal. E vogal aberta, diferente
da vogal o nasalizada em palavras como monte.
p p P pyrfé  |capa, papel, Paulo
rAror |arara, proprio, arte
t t t Topé |tatu, tempo, ato
u u u kutu tutu , curto , tudo
a i a mbeédtd | muito
wiviw ~ w | Wonhétk |Quando grafado com v, pronuncia-se de maneira
y semelhante 2 letra v na palavra verde. Quando com w ,

mingve

corresponde a pronincia do Inglés em winter, white.
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X I f koxidn |caixa, chave , mexer

v  ~w i Xygxy |Sem correspondente em Portugués. A vogal y de muitas
konty linguas Tupi (como no Guarani: yvy , yvory )

R

yn i~3 pyntf€r |Sem correspondente em Portugués. A vogal ¥ (acima),

porém, nasalizada.

* 7 ? pd°i Sem correspondéncia no Portugués. Trata-se de oclusio
glotal, como no Guarani mba’e.

Notas

1. De modo geral, a consoante da silaba seguinte nio pode nasalizar a vogal da silaba
anterior. Nos casos em que registro as pré-nasalizadas ( mb , nd, ng ), quando elas
estiverem no meio da palavra o leitor pode ser levado a pensar que a consoante nasal é
parte da silaba anterior, como ¢ comum em palavras do portugués ( tambor, tanto, tango,
etc.). Ndo ¢ esse o caso, porém. A nasal integra o segmento pré-nasalizado da silaba
seguinte e ndo nasaliza a vogal da silaba anterior. Por exemplo, tando (arco-iris) deve ser
lido como 4 + ndo, e nfio como “tindo™.

2. Na quase totalidade dos casos, as palavras sdo oxitonas. Por isso, a acentuagdo que
utilizo ndo ¢ para a tonicidade da palavra, mas para indicar a qualidade da vogal. Algumas
vezes, porém, para ndo deixar dividas quanto 3 tonicidade, adoto acentos circunflexos,
como em eré (campo) e kémbé que, por isso, devem ser pronunciadas como oxitonas (ké-
mbé ) e nunca paroxitonas (kém-bé). Ha ocorréncia fonética de paroxitonas em palavras do
dialeto Parand, terminadas fonologicamente em r ou j, que produzem uma copia de vogal
a sua direita, como por exemplo, em édior = éiore , t8i = téie, ndor — ndore. Sio
atonas também algumas particulas finais, como a marca de feminino fi, de modo que
pronunciam-se como paroxitonos termos como kéinkéfi ( kéinké, irmdo mais velho + i,
JSeminino = irmd mais velha).

3. Uma vez que esta tese estd fundada em trabalho de campo realizado em quatro
estados (Rio Grande do Sul, Parand, Santa Catarina e Sio Paulo), estive exposta a distintos
dialetos do Kaingang. Em principio, tive contato com os 5 dialetos identificados por
Wiesemann (1971). No entanto, observei que dentro de uma mesma 4rea pode ocorrer a
coexisténcia de mais de um dialeto. O resultado ¢ que, para uma mesma palavra, ouvi pelo
menos 3 variagdes. Por exemplo, veja-se para “aldeia dos espiritos dos mortos”, os
seguintes registros distintos:

Weinkupring iama Apucarana
Weinkupring iamé Xapecd
Weinkupring iamé Inhacora

Por tudo isso, fui obrigada a escolher uma forma como padriio para usar em meu texto.
Adotei a forma Weinkupring iams, sempre que a mengéo é feita por mim mesma. Porém,
sempre que se trate de transcri¢io de depoimentos indigenas, respeito a forma da prondancia
da pessoa em questdo, e é por isso que se encontrara, nestz tese, as trés formas acima
indicadas. »

Juracilda Veiga




