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Resumo

Este estudo relaciona organizagdo social, politica, parentesco e xamanismo entre 0s
Kaingang, com o intuito de retomar uma discussdo importante no ambiente etnogréfico
Jé, qual seja: a inscricdo espacial dos valores simbodlicos e cosmologicos dessas
sociedades, ampliando-o0, com uma perspectiva histérica, e ndo apenas estrutural, para
compreender os efeitos das transformac6es da paisagem e da configuracéo do territorio.
Especialmente, no que se refere a terra, verifica-se a importancia que ela adquire como
parte da consciéncia cultural dessa sociedade no contexto das relagdes inter-étnicas com
a sociedade brasileira. Nos ultimos dois seculos, quando avanga 0 Pprocesso
colonizatorio, surgem diversas controvérsias, que possuem ressonancia com estas
transformacoes, traduzindo uma série de eventos histéricos (expedi¢des militares e
cientificas, missdes e, depois, a criacdo de Terras Indigenas) em termos de argumentos e
préaticas que foram sustentados pelo Grande Divisor (Latour, 2000): ao postularem o
simples abandono do territorio pelos indios, corroborando a visdo colonialista da
auséncia de cultura e/ou vazio demografico, as politicas fundiarias foram formuladas
como uma "“caixa preta”, inventando um determinismo técnico, paralelo ao
determinismo cientifico, que caracteriza nossa sociedade como “racional™ e resultando
na acusacao de que todos os outros sdo "ilogicos". Ha, entretanto, como argumenta
Ingold (2015), uma diferenga entre “mapping” ¢ “map maker” que tem consequéncias
sociopoliticas, de tal modo que se o “mapeamento” traga uma rede de ir € vir, 0 mapa
topografico moderno nédo cresce ou se desenvolve, esté feito, consignando as narrativas
de movimento e de viagens para os reinos da fabula, fantasia e alucinacdo. Em oposicédo
a este modelo, a nocdo de "translagdo" proposta por Latour (2000) e a perspectiva de
“(temporalidade da) paisagem” formulada por Ingold (2015) permitem apreender as
transformacgdes socioespaciais kaingang a partir de uma rede de caminhos,
acampamentos e assentamentos ancestrais e atuais, configurando um territorio circular.
De um lado, as transformac6es revelam que tal paisagem redimensiona a propria nocao
de Terra Indigena em sua relacdo com o territério ancestral, contrastando o espaco
segmentado ao “lugar”, apreendido como movimento de humanos e ndo humanos; de
outro, conectam a dimensdo sociocosmologica do territorio e a territorialidade, isto é, as
relagdes intra e interaldeias, observadas na casa, no grupo local e nos aglomerados
politicos-ceriomoniais, remetem-nos para analises etnoldgicas que permitem realizar
comparagdes entre o povo Kaingang, em suas diversas realidades historicas e
etnograficas, e outros povos indigenas do continente, considerando 0s processos de
abertura ao outro, enquanto uma caracteristica dessas ontologias. Portanto, em
contraposicdo a totalidade do social, argumenta-se que o0s processos histdricos que
configuraram o territdrio e a territorialidade situam-se a partir dos dualismos diametral e
conceéntrico, expressos nas metades exogamicas e no triadismo socioespacial in (casa) -
prur (espaco limpo) — nén (floresta).

Palavras-chaves: Kaingang, paisagem, cosmologia, etnohistoria e configuragdo
socioespacial



Abstract

This study relates social organization, politics, kinship and shamanism among the
Kaingang, with the aim of retaking an important discussion in the field's ethnographic
Jé, namely: the spatial inscription of the symbolic and cosmological values of these
societies, expanding it with a historical perspective, and not just structural, to
understand the effects of the landscape transformations and and territory configuration.
Especially, as far as land is concerned, the importance it acquires as part of the cultural
awareness of this society in the context of inter-ethnic relations with Brazilian society is
verified. In the last two century, when the colonization process progresses, there are
several controversies, which have resonance with these transformations, translating a
series of historical events (military and scientific expeditions, missions, and later the
creation of Indigenous Lands) in terms of arguments and practices that were supported
by the Great Divider (Latour, 2000): by postulating the simple abandonment of the
territory by the Indians, corroborating the colonial view of the absence of culture and/or
demographic emptiness, the Land policies were formulated as a "black box", inventing a
technical determinism, parallel to scientific determinism, which characterizes our
society as "rational™ and resulting in the accusation that all others are "illogical”. There
is, however, as Ingold argues (2015), a difference between "mapping"” and "map maker"
which has socio-political consequences so that if "mapping" traces a network to come
and go, the modern topographic map does not grow or develops, is done, consigning the
narratives of movement and travel to the realms of fable, fantasy and hallucination. As
opposed to this model, the notion of "translation” proposed by Latour (2000) and the
perspective of the “(temporality of the) landscape” formulated by Ingold (2015) allow to
apprehend the kaingang social-spatial transformations from a network of ancestral and
current paths, settlements and settlements, forming a circular territory. On the one hand,
the transformations reveal that such a landscape reshapes the very notion of Indigenous
Land in its relation with the ancestral territory, contrasting the space segmented to the
"place”, apprehended as human and nonhuman movement; On the other hand, they
connect the socio-cosmological dimension of the territory and territoriality, that is, in
the intra and inter-village relations observed in the house, in the local group and in the
inter-village political-ceremonial agglomerations, comparisons between the Kaingang
people, in their various historical and ethnographic realities, and other indigenous
peoples of the continent, considering the processes of openness to the other, as a
characteristic of these ontologies. Therefore, in contrast to the totality of the social, it is
argued that the historical processes that shaped the territory and the territoriality are
based on the diametrical and concentric dualisms, expressed in the exogamous halves
and the socio-spatial triadism in (house) - prur (clean space) - nén (forest).

Key-words: Kaingang, landscape, cosmology, ethnohistory and socio-spatial
configuration
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Introducéo

Tenho como objetivo entender as continuidades e transformacdes que se fizeram
presentes no territdrio kaingang, especialmente as relacBes entre cosmologia,
organizacdo social e politica, identidade e territorialidade, inclusive a importancia que a
terra adquire como parte da consciéncia cultural para a sociedade indigena no contexto
inter-étnico com a sociedade nacional e no sentido que uma analise da relacdo indigena
com a alteridade, especialmente, com o mundo do branco, pode contribuir para o
entendimento dos processos de apropriacdo de poderes proveniente do exterior desta
sociedade indigena.® Nesse sentido, trata-se de considerar a historicidade kaingang e
suas praticas de habitacdo tanto no que se refere aguelas que consideram ancestral,
quanto aquelas incorporadas da sociedade ocidental, para perceber como articulam a
organizacdo socioespacial em termos da forma de ocupagdo e uso do seu territorio
tradicional.

Observam-se as formas contemporaneas de territorialidade engendradas a partir
dos aldeamentos (missdes, toldos) e, depois, das Terras Indigenas, as quais
estabeleceram novas formas de ocupacdo e uso do seu territério tradicional,

modificando profundamente a paisagem considerada ancestral pelos Kaingang.

! Os Kaingang pertencem a familia lingiiistica J&, constituindo seu idioma, juntamente com o dos
Xokléng, o grupo Jé-meridional. Atualmente, os Kaingang vivem em aldeias localizadas nos seguintes
estados brasileiros: Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parand e Sdo Paulo. Utilizo a forma Kaingang
para designar o povo ou etnia, segundo designacdo convencional pela qual se tornou conhecido dentro e
fora da antropologia. Esta designacdo deriva da palavra kanhgég, que significaria “gente”, “pessoa”, e
“indio” kaingang. Como podemos constatar durante a pesquisa bibliografica e de arquivo, do século XVI
ao século XVIII os Kaingang que aparecem na bibliografia sdo citados fundamentalmente sob a
denominacdo Guayana e Gualachos. Sobre designacdes étnicas para os Kaingang Antonio Serrano, por
exemplo, na sua Etnografia de la antigua Provincia del Uruguai, informa: “los guayanas de missiones
fueron conocidos com el nombre de gualaches, gualchies y guafianas. Com o mismo nombre se les
conocia a los del estado de Santa Catalina, donde también recebian el nombre de gualacos o simplesmente
de guayanas. Los guayanas de las cabeceras del Uruguay recibieron el nombre de pinarés. Son tambien
guayanas los coroados, los Tupis de [autor] Azara, los Kainguaes, los caaros y afines y los chovacas de
Ias margens del Piquiry. Los guayanas son los antepasados dos actuales kaingangs que viven bajo
distintos nobres. Asi los kaingangs de los estados de Santa Catalina y Rio Grande Del Sur son designados
com los nombres Socre o Sokleng, de Kame o de bugres y también con el de coroados (...) Los guayanas,
son los tapuyas de los primeros cronistas y viajeros (Laytano, 1955: 187, 188). J& no século XIX, os
Kaingang sdo mencionados por Mabilde (1983) e Ambroseti (1895) pela denominacdo Coroados.
Segundo Motta (2004), o etndnimo Kaingang foi objeto de maior discussdo e divulgacdo na literatura,
inclusive em ambito nacional, por frei Luiz de Cemitille (1882), Telémaco Borba (1882) e Alfredo
D’Escragnolle Taunay (1886), que apontaram a importancia desta denominagdo como etndnimo, mas
observa que ele ja havia sido citado em relatérios anteriores, destinados a administracdo, pelo engenheiro
Franz keller, (publicado em 1867), e, antes ainda, pelo militar Camilo Lellis da Silva (publicado em 1865;
a partir do “manuscrito” de 1849).



Principalmente, estas formas de ocupacdo foram acompanhadas, a partir das Gltimas
décadas do século XIX pela derrubada de florestas, que continuou durante todo o século
XX, quando, paralelamente, houve o incremento das monoculturas como efeito das
politicas governamentais implementadas pelo SPI (Servico de Protecdo ao indio) e,
depois, pela FUNAI (Fundacdo Nacional do indio). Em linhas gerais, a argumentacédo
desta tese de doutorado trata do desenrolar dos acontecimentos histéricos que
atravessaram um amplo territério nos dois ultimos séculos, quando os campos (ré),
florestas (nén), capoeiras (égohd), morros (kri) e rios (g6j), os quais compdem a
paisagem ancestral, sofreram diversas transformagdes.

O territério Kaingang constitui-se de aldeias e acampamentos que estdo
distribuidos nos estados do Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parand e S&o Paulo, o
que nos introduz na vasta amplitude geografica de sua territorialidade. Nesse contexto
de transformacdo do territério de ocupacao historica e ancestral, os Kaingang articulam
a territorialidade de forma complexa, envolvendo as regides de planalto, serra e litoral,
onde eles vivem conforme as formas tradicionais de ocupagdo, ao realizaram
acampamentos e aldeias, configurando um territorio que, sem perder esta amplitude,
envolve vérias das atuais cidades da regido sul. Portanto, analiso as aldeias e
acampamentos kaingang como parte de um territorio maior do que os limites
encontrados atualmente nas aldeias demarcadas no planalto meridional, onde estdo os
principais sitios desta etnia.

Como veremos, as narrativas Kaingang, em seu aspecto historico, situam este
avanco da colonizacédo a partir da construcdo de estradas e o surgimento de cidades em
meio a paisagem ancestral, caracterizando as relacfes socioespaciais em termos da
mediacdo indigena com as instituicdes e poderes do mundo dos brancos. Esta dindmica
territorial situa-se numa paisagem em que ora incipientes cidades e tais equipamentos
(infraestruturas) séo (re)introduzidos no espago aldedo, ora as cidades tornam-se uma
referéncia para o parentesco e/ou para a procura de um ideal de reciprocidade, que

envolve diversos outros, notadamente os brancos (f6g), o que traduz a busca pelo “bem

? Todos os termos e expressdes em lingua Kaingang vao em italico, exceto etndnimos. A grafia utilizada
segue aproximadamente a do dicionario bilingue kaingang-portugués de Wiesemann, 2002 (ver anexo D,
sobre pronuncia). Utilizo (7) nas vogais e, i,u e y no lugar de (~) devido as limitacbes do editor de texto.
Quando ndo foi possivel utilizar a forma gréfica do vocabulo correspondente a informacéo do dicionario,
indico que o vocébulo tem forma aproximada, no caso da fonética do portugués com a prondncia
Kaingang (formando o vocabulo com as letras do alfabeto, mais comumemente, usadas pelo dicionario),
ou, ainda, indico a falta desta informacdo com o sinal de interrogacéo entre colchetes.



viver” desta populacgdo indigena, isto ¢, sua existéncia como um coletivo (kanhgag ha
kar; em que kar = todos e; h4 = bom).

Neste sentido, a dindmica tradicional de ocupagdo deste territorio articula-se aos
aspectos sociocosmoldgicos da relacdo Kaingang com a alteridade, tanto no que se
refere aos conflitos engendrados pelas reivindicagfes em andamento para a retomada de
sitios ancestrais e, consequentemente, a politica do érgdo responsavel (FUNAI), quanto
a (re)configuracdo dos locais de deambulacdo e de assentamento, quando passam a ser
acessados a partir dos acampamentos (vare) e/ou estes ultimos tornam-se aldeias (éma).
Assim, entraremos no periodo contemporaneo, o qual analiso considerando a
importancia das estabilizagcbes socioespaciais produzidas pelas Terras e Reservas
Indigenas, bem como os processos de desterritorializacdo e reterritorializacdo para a
constituicdo de aliangas ou para o faccionalismo.

De fato, a interpretacdo das fontes histdricas e arqueoldgicas pode ser melhor
contextualizada a partir dos contextos etnograficos contemporaneos, considerando
principalmente para este fim um recorte analitico formulado pela etnologia kaingang a
partir das Terras Indigenas, mas no sentido de problematizar esta configuracdo
territorial para as descricbes do passado desta ampla regido, ressaltando que a
territorialidade kaingang envolve continuidades e transformagdes presentes nos
processos de desterritorializagOes e reterritorializagfes. Para tanto, faco correlacbes
entre 0s processos histéricos que configuraram o territorio atual e as teorias
arqueoldgicas e etnologicas, no que se refere a territorialidade kaingang em suas
interacbes com a transformacdo da paisagem. Os desenvolvimentos mais recentes das
pesquisas entre os Kaingang permitem-nos encontrar correspondéncia entre o contetido
de sua tradicdo oral e a forma de ocupacéo tradicional do territorio, particularmente a
distribuicdo de assentamentos e areas de deambulacdo e, assim, preencher lacunas
apresentadas nas fontes histdricas e nos registros arqueol6gicos.

Para o melhor entendimento deste amplo territério Kaingang, a questdo (de
fundo) ndo é apenas saber se 0s Kaingang reproduzem suas formas politicas e
cerimoniais nos limites restritos das Terras Indigenas, mas se as relaces entre 0s
grupos locais tanto no periodo anterior ao avango da colonizacéo, quanto no periodo em
que se observam as transformacOes dai decorrentes, orientam-se por “limites” que
possuem outras formas de entendimento diversos dos informados pelas politicas
oficiais. De tal modo que, se as Terras Indigenas destacam-se nesta caracterizagdo do

atual do territorio, os movimentos de dispersdo e reunido caracteristicos desta sociedade
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tem consequiéncias para a vida alded, bem como para a configuracéo historica das atuais
aldeias. Em outras palavras, neste processo histérico, em que estes movimentos se ddo
em uma paisagem recortada por estradas e suplantada pelas cidades, a dinamica social
Kaingang relaciona-se com deslocamentos pela busca de locais com condicGes
necessarias a “preservacao fisica e cultural”, as “atividades produtivas” e o “meio
ambiente necessario ao bem estar”, o que tem diversas consequéncias para a “habitacdo
permanente” (conforme a Constitui¢do Federal de 1988).

Veremos a seguir como as narrativas miticas e/ou historicas e as praticas rituais
possibilitam entender 0s processos histéricos articulados aos  aspectos
sociocosmoldgicos da relacdo Kaingang com a paisagem contemporanea, nos quais se
verifica a atualizacdo de uma concepcao de territério que conjuga o tempo mitico
(gufag) e historico (vasy). Esta orientacdo nos levara as paisagens e caminhos (sejam
eles trilhas, picadas e/ou estradas), onde se encontram suas aldeias e acampamentos,
especialmente aquelas em que tive oportunidade de pesquisar no noroeste do estado do
Rio Grande do Sul e oeste de Santa Catarina. Para adentrar neste contexto etnografico
que nos dara subsidios relevantes para analisar a territorialidade e o territério kaingang
(aldeias, acampamentos e areas de deambulacdo) contemporaneos, € importante
enfatizar que a relacdo do territério com a paisagem é expressa entre os Kaingang em
termos de limites espaciais mais ou menos estaveis, em que pese suas relages entre o
interior e o exterior do grupo local no decorrer dos processos historicos e suas
respectivas conseqiiéncias para a vida social, politica e ritual, situando-os, juntamente
com 0s movimentos de reunido e dispersdo, na analise das relac@es intra e interaldeias.

De fato, a distribuicdo de sitios configurando uma rede de relagdes intra e
interaldeds é informada pelos registros arqueoldgicos, pela documentacdo historica,
referente a um periodo anterior a insercao na politica de aldeamentos, e pelos registros
etnogréficos realizados tanto nas areas de assentamento, quanto nas &reas de
deambulacdo contemporaneos. Esta rede de relagdes envolve a relacdo indigena com a
alteridade, inclusive, como aspecto central nos processos de apropriagdo de poderes
provenientes do exterior, de tal modo que o territério contemporaneo, especialmente no
que se refere a importancia atribuida a terra, adquire com a Terra Indigena um
significado relevante para a consciéncia cultural desta sociedade indigena no contexto
inter-étnico com a sociedade nacional. Mas, se o contexto aldedo esta inserido nas
relacbes entre aldeias, vemos que a ressonancia entre a dimensdo sociopolitica e a

cosmologia opera também em termos de seu territorio mais amplo, extrapolando os
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limites dos grupos locais (e, portanto, das Terras Indigenas) e orientando-se para a
formagdo de aglomerados politicos-cerimoniais inter-alde&es.

A sociocosmologia Kaingang, assim como tem sido afirmado para as demais
sociedades indigenas do continente, caracteriza-se, enquanto fundamento de uma
ontologia amerindia, por processos de abertura ao outro, 0s quais possibilitam refutar a
tese do atomismo e sustentar que uma série de praticas como prestacGes de servigos
rituais e aliangas matrimoniais, guerra e comércio, entre outras, configuram o territorio,
orientando-se ora para autonomia, fissao e dispersdo, ora para reuniao, quando diversos
grupos locais constiuem complexos muticomunitarios. Além disso, este tipo de
organizacao sociopolitica, tal como demonstra sua ampla dispersdo entre outros povos
indigenas, h& muito caracterizadas por serem sociedades contra o Estado, devido suas
préprias relacdes motivadas pela recusa ao Um, problematiza a idéia de centralidade
politica, como demonstram a chefia e 0 xamanismo, que se aproximam antes, em suas
respectivas falas e acdes, de especialistas cerimoniais, orientados para o controle das
relacBes com alteridade, dai também sua imbricacdo com as relacdes de parentesco.® De
qualquer modo, cada unidade residencial articula aliancas interaldeds, sem que isso
influa em sua autonomia politica. Assim, a analise do territério Kaingang envolve uma
outra forma de investigacdo das aliancas e inimizades, notadamente aquelas que se
serviram de explicacBes exdgenas seja para caracterizar o faccionalismo, seja para
determinar a acdo dos caciques num processo denominado muitas vezes como

“colaboracionismo” de liderancas com o poder colonial (ver Fernandes, 2004; adiante).

® Duas questdes serdo destacadas a partir dai: a questdo das fronteiras e um complexo sistema de
agenciamento politico fundado no espaco, em que unidades residenciais, por meio de aliancas e
inimizades, se sobrepdem aos limites dos diversos grupos locais, estabelecendo uma teia de relacfes
intercomunitarias (ver Albert apud Pateo, 2005 127-129; Riviere apud Sztutman, 2005:158 e Albert apud
Sztutman, 2005: 162). Seguindo a discussdo sobre a rede de relagdes, vemos que se as fissGes e fusdes
ratificam fronteiras para Riviére, para Albert a abertura do sistema pelo controle de relagbes com a
alteridade envolve esta sobreposicéo entre dois sistemas: um arborescente e historico e outro contextual e
fundado nas aliangas, o qual em tempo de guerra, remete a intensidade de trocas de esposa, interesses
materiais e reparacdo de ofensas causadas por um inimigo comum (i. e, compreende as mensagens, rituais
e as nogOes causais fundada num sistema xamanico de agressGes muituas, envolvendo um mundo
invisivel), ou seja, caracteriza-se como um processo de abertura ao outro, envolvendo um “espago
simbolico intercomunitario”, ao projetar um “mapa de suas relacdes externas” (Pateo, 2005: 127). Outra
questdo trata da dimensdo cosmopolitica fundada na interacdo entre seres humanos e ndo humanos
(Sztutman, 2005). Estas formas de comunicagdo, expressas em termos de niveis de troca e que tornam
possiveis processos de interacdo entre diversos grupos locais, sdo recorrentemente analisadas na etnologia
americanista, desde as analises de Lévi-Strauss entre os Nambikwrara (1976). Importante lembrar, como
fazem os autores, que no ensaio “A nogao de estrutura em etnologia, em Antropologia estrutural”, diz o
autor: Em toda a sociedade, acomunicacdo operapelo menos em trés niveis: comunicacao de
mulheres, comunicagdo de bens e de servi¢os; comunicagdo de mensagens (1975: 336).



Como sabemos, os estudos de etnologia tém dedicado especial atencdo a estes
trés niveis de relagdo, parentesco, xamanismo e lideranga, que, ao realizarem uma série
de mediagOes entre agéncias humanas e ndo humanas, envolvendo a sociedade, a
natureza e a sobrenatureza na constituicdo do socius, complexificam modelos
formulados a partir de uma visdo do social como totalidade, 0 que remete a abordagem
classica da espacialidade entre os povos jé, ao relacionar todo o universo espiritual e
natural em termos de um diagrama projetado no plano espacial da aldeia (voltaremos a
1ss0). Como, sabemos desde Carneiro da Cunha (1978), a aldeia tem “entradas e
saidas”, de tal modo que, se este diagrama socioespacial esta intimamente relacionado
com a riqueza de sua vida cerimonial, em contraste com outros cenarios no continente, a
mediacdo realizada por suas instituicOes (categorias cerimonias, xamas e chefes)
caracteriza-se, igualmente, pelos processos de abertura ao outro.

Nos capitulos que seguem, exploro, entre outros aspectos das relacbes com a
alteridade, esta rede de relagbes que envolvem a vida social, cerimonial e cosmoldgica
dos grupos locais e dos aglomerados interaldedes, enfatizando as praticas rituais e
xamanicas na relacdo entre o nivel sobrenatural e sociopolitico, que adquirem
contornos, ora mais “horizontais” e ora mais “verticais”’, ou ainda, “transversais” na
traducdo dos processos historicos (ver adiante); a chefia e suas mediagdes, performadas
enquanto técnicas, caracterizam-se pela auséncia de dominacao (poder coercitivo) e pela
autonomia politica dos seus liderados e; o idioma do parentesco, cujo efeito
sociocosmoldgico é, (para) além de sua estabilizacdo no (multi)dualismo, a
corporalidade e a personitude. Desse modo, o empreendimento antropoldgico e
historiografico proposto visa investigar a dindmica social indigena por meio de suas
praticas cotidianas e extracotidianas, principalmente no que se refere aquelas que tém
como foco a analise da territorialidade e do territério kaingang, retomando uma
discussdo importante no ambiente etnografico J&, qual seja: a inscricdo espacial dos
valores simbdlicos e cosmoldgicos dessas sociedades, ampliando-o, com uma
perspectiva historica, e ndo apenas estrutural, para compreender os efeitos das
transformac0es da paisagem e da configuracdo do territdrio, particularmente, a partir da
(criacdo da) Terra Indigena.

Neste momento, para avancar neste debate etnoldgico entre os Kaingang, que
servira como ponto de referéncia para a argumentacao no decorrer desta tese, considero
que sua organizacdo socioespacial, como demonstram vérias descricGes e analises de

diversos contextos etnograficos (os quais exponho a seguir), se expressa, de forma
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complementar ao dualismo diametral, caracteristico das sociedades jé, em seu aspecto
concéntrico observado na triade casa (in), espaco limpo (prur) e floresta (nén) (cf.
Crepeau, 2002; 2005). Entendo que, ao situar as varias dimensdes do cosmos, em uma
perspectiva de abertura do grupo local para a relacdo interaldeias e para contextos que
envolvem as diversas relacbes com a alteridade, inclusive, com o0s brancos, esta
concepgdo triddica do espaco permite problematizar algumas das nocBes citadas
anteriormente: paisagem, territorio e Terra Indigena, conectando a perspectiva local e
global. Minha hipotese € que a descricdo e a andlise desta conexdo, ao reinserir as
formas socioespaciais no espago cosmopolitico, povoado de agéncias humanas e nédo
humanas, possibilita articular discursos e praticas tradicionais e modernos, por meio do
Xamanismo, do parentesco e organizacao social e da lideranga para o entendimento dos
processos histéricos que motivaram as configuragdes do territorio atual deste povo,
notadamente quando as transformagcbes na paisagem considerada ancestral sao
produzidas pelo avango da colonizagdo e, de forma concomitante, com a criagdo dos
aldeamentos e, depois, das Terras Indigenas.

Aqui, abro um paréntesis para enfatizar que este debate formulado nos termos do
binbmio tradicional e moderno foi colocado em questdo a partir do contraste que se
estabelece entre a oposi¢do natureza e cultura, caracteristico dos discursos e préaticas do
Grande Divisor. No contexto Kaingang, e para o pensamento amerindio de forma geral,
estes pdlos sao tomados como uma posi¢do intercambidvel. Pois, seguindo a formulagéo
perspectivista, se a humanidade, compartilhada por todos os seres, € a posicdo de
sujeito, os processos de objetificacdo, recebendo menor énfase que o mundo purificado
da ciéncia ocidental, implicam na perda desta posi¢cdo, como na relagdo entre caca e
cacador, em que a animalidade adquire a forma do objeto, ou nos encontros (na mata e
nos sonhos) com entidades sobrenaturais em que a pessoa se vé abduzida por esta
perspectiva outra. Neste sentido, Descola faz uma reflexdo importante para mostrar 0s
equivocos que surgem num contexto em que os indigenas sdo associados a imagem
ecoldgica moderna, cujo discurso se fundamenta por meio da objetificacdo do dominio
natureza (em oposigédo a cultura), percebido, assim, como estanque, enquanto para 0s

indigenas ha uma gradacédo entre humanos e ndo humanos, como segue:

N&o é nada disso para numerosas sociedades pré-modernas, que, encarando 0s animais ndo como
sujeitos de direito tutelado, mas como pessoas morais e sociais plenamente autbnomas, se
empenham tdo pouco em estender-lhes sua protecdo, quanto julgam desnecessario velar pelo
bem-estar de vizinhos distantes. Decidir tratar a natureza com respeito e benevoléncia supde que
a natureza exista — e também, sem ddvida, que tenha sido primeiramente maltratada. Quando a
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natureza ndo existe sob a forma de uma esfera autbnoma, a relagdo com os animais sé pode ser
diferente da nossa, e a questdo sobre matar um animal s6 pode se colocar em termos muito
distintos daqueles que nos sdo familiares. E isso que um desvio pela Amazonia poderia permitir
estabelecer. Diferentemente do dualismo moderno que distribui humanos e ndo humanos em dois
dominios ontol6gicos mais ou menos estanques, as cosmologias amazénicas estabelecem uma

diferenca de grau, ndo de natureza, entre os homens, as plantas e os animais (...) (Descola, 1998:
25)

(13

Este pensamento dualista e, como afirma o autor, antropocéntrico, isto €, “a
capacidade de se identificar com n&o-humanos em fungdo de seu suposto grau de
proximidade com a espécie humana”, constitui a tendéncia espontanea das diversas
sensibilidades ecoldgicas contemporaneas, a partir das quais o autor analisa qual o
efeito das aproximacoes e afastamentos com os discursos de alguns lideres indigenas,
notadamente aqueles com a finalidade de conduzir lutas de reivindicaco territorial. Se
na “retorica ecoldgica”, a “mae-terra” ou a “floresta sagrada” tornam-Se conceitos
genéricos da sabedoria étnica, seria bem dificil encontrar seu equivalente exato na maior
parte dos povos a quem se atribui esse tipo de nog¢do, pois “exprime menos as
concepcdes cosmoldgicas tradicionais”. Entre “convergéncias” e “quiprocos”, alguns
autores tém observado que a traducdo destas concepgdes, expressa na “linguagem de
filhos da natureza”, ¢ pautada/controlada por equivocos e ressondncias (Viveiros de

Castro. 2004; Sztutmann, 2005).* quando estas cosmologias séo confrontadas com o

* Vemos que, segundo Viveiros de Castro, a ideia de "mal-entendido”, no sentido especifico de
equivocidade, encontrado na cosmologia perspectivista amerindia, ¢ que o “mundo real” ¢ o espago
abstrato de divergéncia entre espécies como pontos de vista sobre as coisas, as coisas e 0s seres sdo 0s
préprios pontos de vista. Com isso, diz o autor: “An equivocation determines the premises rather than
being determined by them. Consequently, equivocations do not belong to the world of dialectical
contradiction, since their synthesis is disjunctive and infinite. An equivocation is indissoluble, or rather,
recursive: taking it as an object determines another equivocation “higher up,” and so on ad infinitum. The
equivocation, in sum, is not a subjective failure, but a tool of objectification. It is not an error nor an
illusion — we need not to imagine objectification in the post-Enlightenment and moralizing language of
reification or fetishization (today better known as “essentialization”). Instead, the equivocation is the
limiting condition of every social relation, a condition that itself becomes superobjectified in the extreme
case of so called interethnic or intercultural relations, where the language games diverge maximally. It
goes without saying, this divergence includes the relation between anthropological discourse and native
discourse. Thus, the anthropological concept of culture, for example, as Wagner argued, is the
equivocation that emerges as an attempt to solve intercultural equivocality, and it is equivocal in so far as
it follows, among other things, from the “paradox created by imagining a culture for people who do not
imagine it for themselves” (1981:27) (...) The Other of the Others is always other. If the equivocation is
not an error, an illusion or a lie, but the very form of the relational positivity of difference, its opposite is
not the truth, but the univocal, as the claim to the existence of a unique and transcendent meaning”
(Viveiros dee Castro, 2004 12). Sztutman (2005), analisando a agdo xamanica como uma fonte
privilegiada de agdo politica, traz dois exemplos relevantes na etnologia do continente sobre as
ressonancias entre o paradigma ecologico e o discurso indigena no que se refere aos desatres ecologicos,
em que a iminéncia de um cataclismo ¢ tematizada na “queda do céu”, prenunciado por Davi Yanomami,
como registrou Albert (2000) e no “apodrecimento da terra”, entre os Waidpi, conforme Gallois (1989).
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codigo simplificador de nossa economia politica da natureza e, de fato, ndo sdo raros 0s
casos em que povos autdctones se defrontam com a interdigdo de seu acesso as fontes
de reservas, erradamente ditas “naturais”, ja que foram eles que, por sua presenca
multisecular, contribuiram sutilmente para transformar sua ecologia ¢ que “ndo combina
com a idéia de que nosso ambiente é em grande parte antropico, mesmo em regides do
mundo que parecem, como a Amazodnia, ter conservado sua virgindade (Balée, 1993)”,
afirma Descola. Como sera melhor avaliado na sequéncia de argumentos desta tese, tais
aspectos da analise do autor sdo importantes para a compreensdo da relacdo dos
indigenas com o que o pensamento ocidental denomina por “natureza”, especialmente
no que diz respeito a questdo das “reinvindicagdes territoriais” e de “precaver-se da
espoliagdo fundiaria”, pois, como ele destaca, para além do apoio de organizagdes
internacionais influentes, o pensamento indigena contrasta com este antropocentrismo
moderno, amplamente inconsciente, considerando que a constituicdo do grupo local,
situado no processo do parentesco, traduz diversas situagdes ao qualificar as relagOes
com o exterior por meio da extensdo da categoria para afins, incidindo, assim, na

diluicdo da oposicéo natureza e cultura:

Representar os animais cacados como afins ndo tem nada de surpreendente no contexto
amazonico. A predominancia, ai, do cognatismo e dos sistemas de parentesco de tipo dravidiano
tem como efeito a redugdo do registro das categorias sociais a uma grande dicotomia organizada
em torno do eixo que separa a consangiinidade da afinidade. Dada a diversidade das situacGes
em que devem ser empregadas, essas duas categorias se tornam operadores légicos relativamente
abstratos que permitem denotar relagdes mais englobantes do que aquelas que definem os lagos
de consangiiinidade e afinidade efetivamente atestados no seio do grupo local. E esse
particularmente o caso da afinidade, relacdo instavel e freqiientemente conflituosa, que oferece
entdo um suporte metaférico excelente para qualificar as relagdes com o exterior, especialmente
com os inimigos préximos ou longinquos. Além disso, o dualismo engendrado pelo sistema
dravidiano é temperado por uma tendéncia muito geral para manipular as atitudes e as
terminologias de parentesco, de modo a minimizar os lacos de afinidade no seio do grupo local
em proveito de uma consangiiinidade ideal, e a sublinha-los, contrariamente, nas relagdes com o
exterior. A relacdo de afinidade torna-se, por conseguinte, cada vez mais abstrata e esquematica,
a medida que se afasta do centro onde efetivamente ela orienta a alianga de casamento (Viveiros
de Castro 1993; para o caso jivaro, Taylor 1983 e Descola 1993b).

Seria previsivel que essa categoria genérica da afinidade servisse de molde mental para a
conceituacdo da relacdo com a caca, assim como seria previsivel que os animais de estimagédo
fossem considerados antes como consangliineos, a exemplo dos filhos dos inimigos raptados
para serem integrados a familia do homicida de seus pais. O animal de caga apresenta-se assim
na Amazonia, seja como um alter ego em posicdo de exterioridade quando é cacado, seja como
demasiado idéntico a si para ser comido quando domesticado — uma distin¢do de estatuto que
formulei recentemente (Descola 1994) nos termos de uma homologia estrutural classica: caga :
animais de estimagdo : : inimigos : criangas cativas : : afins : consangliineos (Descola: 1998, 37).

Desse modo, o grupo local constitui-se como um ponto de vista privilegiado nos
processos de apropriacdo de poderes exteriores, como expressa 0 kuja (xama) Jorge
Kagndg Garcia ao concluir sua narrativa sobre a captura e o (re)conhecimento do Deus
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cristdo por uma kuja, seu macaco (kanher) e seus guerreiros (a qual retomo em sua
totalidade no capitulo 1V), destacando um aspecto relevante do momento em que o
intuito por parte dos brancos (fg) passa a ser “amansar os indios”. No periodo historico
o qual a narrativa se refere, os indios sdo alvo de um projeto colonizador realizado com
“muita paciéncia”, ou ainda, ndo mais fundado em agdes violentas, como ocorreu no
periodo que antecedeu sua catequizagao, entendida igualmente por eles como uma
perspectiva em que tomar a posicdo de caga se associa a usurpacdo do territorio,

contrapondo-a a continuidade de seu ethos guerreiro:

Entdo dai que eles comegaram amansar os indios e terminou aquela judiaria que faziam com os
indios, chegaram os posseiros, onde podiam entrar eles se acampavam. E os indios ali perto iam
brigar com eles, canhar terra, gente estranha. E 0 mesmo que uma vara de porco. Se eu vejo uma
vara de porco, eles ndo deixam chegar perto, se puder escapar tudo, eles correm. Para eu matar
um tem que ter muita paciéncia.

Como sabemos, o perspectivismo amerindio, reelaborando a questdo do socius
amerindio por meio do parentesco, substitui a oposicdo colocada pelo par conceitual
natureza e cultura pelos conceitos deleuzianos de virtual e atual a partir dos quais
Viveiros de Castro (2002) argumenta, particularmente, que o idioma da afinidade é o
polo do dado, de tal modo que a contraefetuacdo do parentesco, na qual a afinidade
potencial e virtual se torna o foco da constituicdo do socius, a0 passo que a
consanguinidade seria 0 pdlo do construido e, portanto, marca a atualizagcdo do grupo
local. Este aspecto do parentesco € expresso no idioma da predacdo e tem como pano de
fundo a guerra amerindia, para a qual o poder da chefia adquire maior expressao e
amplitude na composicdo das aliangas para expedi¢fes guerreiras, enquanto o poder
xamanico, realiza um combate homdlogo, ja que 0 xamanismo € a guerra por outros
meios, ambos atuando como mediadores dos processos de captura de identidades e
qualidades do exterior para a producdo de pessoas e novas identidades, um processo
fundamental para a constituicdo do coletivo (voltaremos a isso no capitulo 2) e;
consequentemente, estes trés niveis, parentesco, xamanismo e lideranca atuam, em
ambos os casos: nas reivindicagdes de terra e para precaver-se da espoliacdo fundiria.

Neste sentido, quais sdo as ressonancias e equivocos entre o sistema amerindio
de prestacbes homem-natureza-sobrenatureza, quando processos de objetificacdo
caracteristicos do mundo branco alteram a paisagem ancestral, povoada de agéncias, e 0
territorio é delimitado e demarcado, tendo como conseqiiéncia a usurpagdo de &reas de

deambulagédo e assentamento tradicionais, reconfigurando a sua territorialidade com a
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constituicdo das Terras Indigenas? Podemos afirmar que o espaco da Terra Indigena,
caracterizado por permitir a reproducdo fisica e cultural, entre outros itens fundamentais
para a continuidade da vida social, politica e cosmoldgica, como o meio ambiente
necessario ao bem estar e as atividades produtivas, tem como consequéncia a introducao
na vida indigena de formas que permitem a ascensdo do pensamento moderno? A vida
social ai desenvolvida autoriza a visdo desta sociedade como totalidade ou os processos
de abertura ao outro possibilitam uma releitura das diversas interagdes neste espaco
segmentado e para além dele, especialmente no que se refere a sua relacdo com a
paisagem num momento historico em que se verifica 0 avanco das cidades em suas
areas de ocupacdo tradicional? Tais processos articulam tradugfes indigenas, com suas
ressonancias ou equivocos, dentro deste esquema conceitual ocidental?

Proponho responder estas perguntas formulando os diversos processos de
objetificacdo que levaram as transformacdes da paisagem, entre outras controvérsias
estabelecidas com o Grande Divisor, como a segmentacdo do espaco e a ascensdo de um
ponto de vista global (como ocorre com a cartografia; ver Ingold (2012; 2015), adiante)
sobre o local, retomando esta discussdo a partir de questdes tedricas que nos permitirdo
aproximar a realidade etnografica aqui analisada, a partir das interacdes entre paisagem,
territério e Terra Indigena, com a constituicdo de um espaco cosmopolitico entre os
Kaingang, para assim mapear as desterritorializagdes e reterritorializacbes que
configuraram o territorio atual, ora orientado por (indigenizacdes de) modernidades, ora
por tradicionalidades indigenas.

Como segue nas préximas linhas, entendo que a concepcdo triadica do espaco,
entre os Kaingang, de modo contrastante com o ponto de vista global do cartogréfo,
constitui-se em uma “geografia fractal”, conforme argumenta Carneiro da Cunha
(1998), pois, ao que tudo indica, este € o ponto de vista que possibilita uma visdo de
“toda a jornada”, para recorrer a Ingold (2012), contrapondo-a a visdo “de cima” que a
cartografia estabeleceu como global. Com isso, como argumento em diversos momentos
desta tese, 0 xamanismo Kaingang, ao conduzir a diplomacia cosmica, tece as relagdes
cosmopoliticas entre humanos e ndo humanos e, imbrincando-se com a chefia e o
parentesco, conecta grupos locais aos arranjos socioespaciais mais amplos. Este ultimo
aspecto remete, por sua vez, as relagdes intra e entre aldeias, bem como a configuragéo
dos aglomerados politico-cerimoniais interaldedes.

Atenta-se, aqui, para a importancia das redes cosmopoliticas no entendimento

das formagdes sociopoliticas indigenas em diversos processos historicos, pois
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pressupdem, como argumenta Carneiro da Cunha (1998), uma traducédo realizada pela
mediagdo xamanica, na qual o ponto de vista local prevalece sobre o global. Aqui, cabe
ressaltar que a autora questiona a visdo da sociedade como uma totalidade e, assim,
realiza uma descricao das redes comerciais do século XIX na regido do Alto Jurua, onde
comerciantes e indigenas interagem em um espaco (no caso, a geografia da regido) que
envolveu um sistema de aviamento, em relacdo de assimetria, disposto da montante a
jusante: do Alto Jurua, passando por Belém, até Liverpool. Nesta cartografia fractal, em
que “havera sempre unidades do mesmo tipo, qualquer que seja a escala em que se as
considere”, do macropolitico ao micropolitico a mesma forma se repete. Neste sistema
de dominagdo colonial, que sem “deixar de ser particular, em cada foz de rio o ponto de
vista tornava-se assim mais englobante”, houve um deslocamento da fonte dos poderes
xamanicos para a jusante, “onde se tinha um ponto de vista relativamente ‘mais geral’
sobre quem se achava a montante” (Cunha, 1998: 11). Isto, por sua vez, contribuiu para
o florescimento de xamds e de sua importancia na releitura dos contetdos histéricos,
desde uma perspectiva local, por exemplo, a partir de seus sitios de moradia, localizados
no entrecruzamento rios e poderes exteriores (incluindo aqueles provenientes de
negociantes, barracfes e centros urbanos e/ou comerciais). Assim, 0s xamas tecem a
trama de uma rede de relagdes em que “o local mantém seus poderes, € até a fonte dos
maiores poderes, e é nele que [por ex.] 0s xamas urbanos irdo prover-se” (idem, 18).

Para avancarmos nesta problematica em relacdo aos casos aqui analisados é
importante perceber como se estabelecem as controvérsias produzida nesta “jun¢ao”,
seguindo a argumentacdo da Cunha (1998), entre o local e global, introduzida com o
avanco da colonizacdo e com o surgimento das cidades nos territorios ancestrais
kaingang, (re)inserindo a perspectiva xamanica na traducdo dos processos historicos, 0s
quais serdo analisados nos cinco capitulos que compdem esta tese, com o material
historico e etnografico das aldeias da regido do planalto meridional, fazendo referéncia
aos estados de Séo Paulo, Parang, Santa Catarina e Rio Grande do Sul.

Mais especificamente, fago reflexdes etnograficas a partir dai, com base no
trabalho de campo que realizei nas aldeias e acampamentos encontrados no noroeste do
Rio Grande do Sul e oeste de Santa Catarina, nos ultimos quatro anos, entre as mais
importantes estdo as aldeias de Konda (SC), Nonoai (RS), Guarita (RS) e, entre outras,
cito também aquelas em que pude ter neste periodo, inser¢des mais esporadicas, porém
igualmente profundas, pois envolveram contextos rituais: Aldeia Morro do Osso, onde

ocorre a cada dois anos (desde 2006) o Encontro dos Kuja, que retne varias Aldeias (ou
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casas, ou pessoas) do planalto, da serra e do litoral, dos dois estados citados e também
do Parang; Aldeia de Xapecé e Aldeia de Lajeado, onde ocorreram, neste ano, 2018,
entre os meses de margo, abril e maio, rituais do kiki. Com isso, resumo abaixo o0
conteddo dos capitulos que seguem:

No capitulo 1, introduzo a discussdo sobre 0 espaco, no contexto do contraste
estabelecido pelo Grande Divisor e a perpectiva indigena da paisagem, no qual este
conceito adquire, em termos teoricos, especialmente com as analises de Ingold, um
aspecto importante para caracterizar a relacao entre Terra Indigena e, extrapolando seus
limites, o territério Kaingang mais amplo, envolvendo a configuracdo das aldeias e
acampamentos antigos e atuais. O intuito € a compreensdo dos processos de
transformacdo da paisagem. Para tanto, situo o debate do territério, da paisagem e das
Terras Indigenas a partir de questdes etnograficas que envolveram minha trajetoria
como pesquisador académico e técnico, para fundamentar antropologicamente a
reivindicagdo de areas de ocupacdo (no caso o Morro do Osso, localizado na Zona Sul
de Porto Alegre).

No capitulo 2, revisito diversas etnografias e analises realizadas nas Terras
Indigenas Kaingang do planalto meridional, com o intuito de apreender o contexto
etnoldgico e historico que relaciona a territorialidade e o territorio, para os quais vemos
a importancia de considerar tanto aspectos historicos, como estruturais na analise das
transformacdes socioespaciais. Compreendendo ambos o0s aspectos como arranjos
sociocosmoldgicos da relacdo Kaingang com a alteridade, especialmente os brancos
(fég), focalizo os processos de transformacdo dessa sociedade indigena em comparagéo
com a etnologia realizada nas terras baixas da América do Sul.

No capitulo 3, partindo da mitologia kaingang, analiso a constituicdo da casa
e/ou do grupo local em uma perspectiva etnoarqueoldgica e etnohistorica, mostrando
que, desde o surgimento de estradas e das incipientes cidades no sul do Brasil, sua
(re)configuracdo passa(m) a ser(em) percebido(s) como a procura de um ideal de
reciprocidade que traduz o bem viver desta populacdo indigena, isto €, sua existéncia
como um coletivo. Fago tais correlagfes, entre o registro historico e arqueoldgico, sem
maiores preocupagdes em estabelecer uma sequéncia cronoldgica, sugerindo hipdteses
que serdo desenvolvidas nos capitulos seguintes, principalmente no que se refere a
territorialidade e o territorio.

No capitulo 4 exponho de forma mais sistematica o aspecto cronoldgico do

registro arqueolégico, atentando particularmente para a questdo dos etndnimos e suas
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implicacdes nas politicas de Estado na conformacéo de identidades e territorios e; em
seguida, preocupo-me em contextualizar tais politicas a partir da documentacdo
historica, em um momento em que a populacdo indigena insere-se na politica de
aldeamentos, considerando as areas de assentamento e de deambulacdo tradicionais,
enquanto um territério maior do que os limites encontrados atualmente para as aldeias
demarcadas no planalto meridional. Por isso, demonstro a importancia da analise das
relacOes intra e interaldeias e das narrativas kaingang para adentrarmos no século XX,
observando as aliancas e o faccionalismo caracteristico desse povo indigena na
constituicdo da aldeias contemporaneas.

No capitulo 5 retomo a andlise das transformacfes socioespaciais com o
conteddo mais propriamente etnografico, para mostrar que o territério e a
territorialidade articulam-se a contextos historicos especificos. Para tanto, valho-me de
meu trabalho de campo realizado nas Aldeias de Nonoai, Guarita e Konda, onde registro
e analiso arranjos sociopoliticos e cosmoldgicos que remetem, ora a dimensdo
diametral, ora concéntrica, investigando as configuracfes sociohistéricas que envolvem
as descricao e analise da casa, do grupo local e dos aglomerados politicos-cerimoniais.

No capitulo 6, descrevo aspectos da vida ritual, enfatizando a importancia da
jocosidade e o riso e seu carater social e histérico, comparando a performance destes
géneros com outros povos indigenas. As formas caracteristicas da sociabilidade
Kaingang referem-se ao seu aspecto mais ritualmente formalizado em que se situam as
relacBes de evitacdo visualizadas nas regras de etiqueta que orientam e expressam a
relacdo entre as metades exogamicas, cujas conexfes entre a vida cotidiana e
extracotidiana permitem visualizar o contetdo sociocosmoldgico dos aglomerados.
Com isso, relaciono estas praticas como uma filosofia indigena da alteridade, expressa
em narrativas e mitos, como um meio de experimentar o ponto de vista do outro e de
incorporar este outro como parte de sua no¢do de pessoa e da relagdo com processos
corporais, especialmente na forma de tratamento que acompanha os funerais e as
segundas exéquias, com o intuito de afastar definitivamente 0 morto para o nugmé. Com
esta interpretacdo, conduzo a descricdo do ritual do kiki que acompanhei na Terra
indigena de Xapeco (SC) e na Aldeia de Lajeado (RS).
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Capitulo 1

1.1 - O contexto etnogréfico, as controvérsias do Grande divisor e a perspectiva
indigena da paisagem, do territorio e da Terra Indigena

A andlise da paisagem entre os Kaingang como um problema tedrico e
etnografico insere-se no contexto da minha trajetoria como pesquisador com este povo
indigena, especialmente realizando estudos em que procurei compreender o territorio e a
territorialidade. Estes estudos iniciaram desde minha graduacdo em ciéncias sociais
(UFRGS), mas foram efetivamente sistematizados e analisados em minha dissertacdo de
mestrado (2008), a partir da etnografia da constituicdo de acampamentos (vare) e
aldeias (emd) na regido litoranea do Rio Grande do Sul, a qual exploro no préximo
capitulo, considerando as consequéncias desta etnografia para a compreensdo do
modelo tedrico mais geral, que postulo nos capitulos que compdem esta tese.

Esta discussdo foi adensada com os estudos de Fundamentacdo Antropologica
que realizei com objetivo de caracterizar a tradicionalidade da ocupacdo da
reinvindicacdo Kaingang da area de ocupagdo Aldeia do Morro do Osso como Terra
Indigena, no &mbito do convénio FUNAI-UNESCO n° CLT00360/2010, que se deu
efetivamente com as Portarias FUNAI N° 531, de 14/04/2010 e Portaria FUNAI N° 581,
de 15/04/2011, 19/04/2011. De fato, as narrativas, que sdo referéncias para a populacéo
que constituiu uma aldeia no sitio reivindicado, sd@o denominadas por eles como
“historias dos antigos”, de tal modo que, a0 reconhecerem sua paisagem como parte da
ocupacdo ancestral, enfatizam as peculiaridades do meio ambiente — por exemplo,
pedras, morros, fontes d’agua, onde encontram ‘“remédios do mato” (venh kagta) e
matérias-primas para a confec¢do de artesanato —, situando neste lugar as trilhas, nas
quais os antigos andavam, que cortam as florestas, 0os campos, as capoeiras, elevacoes e
encostas, entre outras formacdes ecoldgicas e geograficas ali encontradas.

Entre outras caracteristicas deste territorio, os deslocamentos das Terras
Indigenas do planalto meridional (Nonoai e Guarita, principalmente — duas aldeias nas
quais realizei etnografia apresentada nesta tese) para Porto Alegre tiveram como
consequéncia a fundacdo de aldeias na regido litoranea, com um desdobramento
importante para a organizacdo politica da coletividade Kaingang, qual seja: a
materializacdo de um aglomerado politico-cerimonial interaldedo. Ressalta-se, ainda,
que estes dois aspectos — as narrativas e a rede interalded — da paisagem indigena na

regido litoranea, como veremos, compartilham de um horizonte sociocosmologico
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comum com as aldeias do planalto meridional.

Para entender esta incidéncia do conjunto destas narrativas sobre a forma
tradicional da ocupagdo do Morro do Osso, nos termos de uma possivel delimitacdo
territorial, o qual o Estudo de Fundamentacdo Antropoldgica estava interessado,
destacam-se as entrevistas que realizei com um interlocutor privilegiado para
compreensdo da paisagem ancestral Kaingang: Jodo Karenh dos Santos, um Kaingang
ja centenério, sogro do cacique da aldeia, Valdomiro Vergueiro, que estava morando,
naquele momento, na casa de sua filha, Irundina do Santos e genro. Jodo Karenh morou
durante a maior parte de sua vida na sua terra de origem, Terra Indigena Nonoai, onde
também pude Ihe entrevistar em sua casa, em outra oportunidade, quando ja havia
retornado para viver com sua esposa e filhos, em 2011, por volta de dois anos antes de
seu falecimento. Ele estava cego ha mais de cinco anos e, por isso, ndo podia dar
informacBes pormenorizadas — apesar das ricas narrativas que se referem aos
deslocamentos de liderancas, como Joaquin Eufrasio e Antdnio Pedro, caciques de
Nonoai, de onde estes faziam longas viagens (que chegavam ha quatro meses) para
Porto Alegre, entre o inicio e meados do seculo XX —, mas, relembrando cantos e
dancas, acompanhados pela batida de seu venh t6 (cajado), atestava que Porto Alegre
estava inserida na paisagem da regido litoranea, isto é, no goj kafd tii (dgua sem fim; o
mar para os Kaingang), pois estéa localizada as margens do Lago Guaiba, considerado
um braco do mar. Segundo Karenh, neste periodo historico em que se da a narrativa,
“naquele tempo”, na cidade, que “estava comec¢ando”, os “antigos” faziam politica para
garantir suas terras e levavam para Nonoai carregamentos de sal. Num momento
posterior, em meados do século XX, com as caracteristicas da paisagem ancestral
bastante transformadas pela urbanizacdo, Karenh frequentara com mais assiduidade a
cidade.

O senhor Jodo Karenh, apesar da idade avancada e das condi¢des de salide, tinha
grande conhecimento da cosmologia Kaingang, sendo considerado um kanhro
(“conhecedor”; sabio), devido, em grande parte, ao fato de ter, como um Kaingang
antigo, compartilhado das narrativas dos mais “antigos” da Aldeia de Nonoai. Com isso,
as entrevistas com Karenh tiveram como principal objetivo situar a dimenséo
sociocosmoldgica e historica do territorio em pauta, para fundamentar uma possivel
demarcacdo de Terra Indigena, utilizando como recurso reconstruir a paisagem ancestral
e considerando a territorialidade Kaingang em uma regido mais ampla, na qual o Morro

do Osso esté inserido, para, assim, contextualizar a reivindicacdo do sitio em sua relacéo
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com os demais locais de deambulacdo, acampamentos e assentamentos Kaingang
(muitos desses lugares j& ndo acessados pelas alteragdes no meio ambiente, provocadas
pela urbanizacéo).

Para tanto, indaguei, nas entrevistas, sobre como seria uma possivel demarcacao
de Terra Indigena num local mais proximo possivel do gdj kafd tii e Karenh ressaltou
um aspecto peculiar das caracteristicas geograficas desta (criacdo de) Terra Indigena
nesta regido. Vemos que a propria possibilidade de demarcacdo implica, por um lado,
na segmentacdo espacial e, em consequéncia, na transformacéo da paisagem ancestral,
por outro lado, para seguirmos os limites sugeridos por Karenh, teriamos que observar a
relagdo que este povo estabelece com o goj kaf6 tli, num momento anterior ao fato do
sitio reivindicado ter a paisagem alterada, devido ao avanco dos equipamentos urbanos
e 0 aumento de moradores brancos sobre o territorio, estabelecendo as condi¢des atuais

para a criacao de limites. Como segue:

Alexandre: Sabe que agora eu quero escrever um mapa da area indigena do goj kafé ti, para eu
fazer o mapa igual o mapa de Nonoai, da Area Indigena que fica perto do goj kafd tu?

Jodo: Goj kaf6 tu?

Alexandre: Eu quero saber 0 nome de algum lugar que 0s antigos, se os antigos falavam o nome
de algum lugar, que os antigos andavam, se tinha um rio perto, um monte, uma pedra grande?
Para eu fazer um mapa, igual o mapa de Nonoai. Agora vai ser uma Area Indigena do goj kaf® tii
mais perto do goj kafé tli possivel, se 0s antigos contavam alguma histdria, senhor ndo chega
lembrar dessas historias?

Jodo: As vezes a gente vai reto 14, marca I4, as vezes entorta |4, vai acompanhando, é assim que a
gente pensa. Eu ja fui, limpei a divisa I3 ...

Alexandre: Senhor limpou a divisa 14 em Nonoai?

Jodo: N&o de Nonoai, é I4...

Alexandre: L4 para onde? A?

Jodo: L4 para Palmas, a gente fez, plantava marco assim.

Alexandre: Em Palmas isso?

Jodo: De longe vé. O cacique achou bom meu servico 4.

Alexandre: La em Palmas? O senhor chegou a morar em Palmas?

Jodo: Morei dois anos 14, dois anos parei la. (...) um metro de assim, de marco, de 14 longe a
gente vé& os marcos, de longe, né?

Alexandre: E os velhos que falavam para colocar 0s marcos?

Jodo: Dai foi marcando, ele foi marcando.

Segue a entrevista com este mesmo intuito de pensar o territério do Morro do
Osso, principalmente, em termos de uma demarcacgédo de Terra Indigena mais proximo

possivel do goj kafd tu:

Alexandre: E perto do goj kaf6 tii, senhor acha qual o tamanho da area que ficava perto do gdj
kaf® ti, mais ou menos qual tamanho, era maior que Palmas, menor que Palmas, se fosse botar
0S marcos?

Jodo: Assim de comprimento, assim ... quantos metros tem, assim, né? Tem mais ou menos uns
25, 30 metros ...

Chico: [fala em kaingang 00:57]

Alexandre: Mas ficava menor ou maior que Palmas, uma &rea mais perto do goj kaf6 ti?
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Jodo: Aqui, goj kafd tu, porque ele tem muita volta, né? Volta ali, volta Ia, volta cd. Como vai
acertar?

Alexandre: E verdade!

Jodo: N&o acerta nada!

Alexandre; Ndo acerta nada? Mas se fosse acertar fazia acompanhando as voltas?

Jodo: Servico perdido, ndo ganho nada: - Oh, estou contando caso aqui ndo ganho nada, tem
gente que esta ganhando.

Seguindo o tracado sugerido por Jodo Karenh, a relacdo entre a regido litoranea
do Rio Grande do Sul e a possibilidade de demarcacdo de uma Terra Indigena deveria
seguir estas caracteristicas da regido, ressaltada por ele para mostrar a dificuldade de
fazer a medigdo da terra: “porque ele tem muita volta, né? Volta ali, volta 14, volta ca”,
que é encontrada nas margens do Lago Guaiba (em cuja margem se encontra 0 Morro
do Osso) e na Lagoa dos Patos, uma peculiaridade que contrasta com a maior parte do
litoral do estado, cuja geografia ndo € recortada (com excecdo de Torres, nordeste do
Estado). De fato, a ocupacdo Kaingang no goj kafo tii, onde Karenh inclui as “aguas”
que existem em Porto Alegre, vem ao encontro dos dados que confirmam a existéncia
de vestigios arqueoldgicos da “Tradicdo Taquara” (na qual estdo associados casas
subterraneas, ceramicas e instrumentos liticos) no litoral, 0 que permite argumentar que
esta ocupacao ocorre desde tempos imemoriais.

Deixando de lado as complexidades destes limites seguirem este “brago” do goj
kafd tl, em meio as atuais condi¢bes de urbanizacdo, para o desenrolar da politica
fundiaria no caso citado, bem como das outras caracterizacbes necessarias para
comprovar a tradicionalidade da ocupacdo (a qual, por ora, se mantém sob sigilo do
6rgdo responsavel), quero enfatizar que além de contrastarem, ao menos do ponto de
vista cartografico da constru¢do de um mapa, com a linha “reta”, segundo o interlocutor,
como uma forma de tracar limites em Palmas, interessa-me neste momento argumentar
que estas configuracbes que o territério adquire serdo estabelecidas nos diversos
processos de reivindicacdo e negociacdo com 0 governo (para que possam ter garantias
de suas terras em meio a espoliacdo fundiaria; veremos exemplos no Capitulo V). Como
sabemos, nestes processos foram ignoradas as divisdes, observadas pela documentagéo
historica e as analises etnoldgicas, entre “tribos” ¢ “sub-tribos”, cujas fronteiras eram
informadas pelos grandes rios e seus afluentes, correspondendo respectivamente ao
territério dos caciques e seus lideres subordinados (ver adiante) — certamente, seria
mais aconselhavel, especialmente no que se refere a preservacdo do meio ambiente
necessario ao bem estar conforme a CF 1988. De qualquer modo, a questao, aqui, ndo é

se estas configuracOes que o territorio adquire sdo ou ndo coincidentes com a forma de
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ocupacdo pré-colombiana — informagdo que € um importante indice para situar as
dimensfes do territorio ancestral e veremos algumas de suas implicagdes para a
territorialidade deste povo indigena adiante —, mas o fato de que elas sdo semelhantes no
que se refere ao processo historico que teve como consequéncia as transformacdes na
paisagem ocorridas nos ultimos dois séculos, quando o territorio Kaingang passa a ser
caracterizado por discursos e praticas que se sustentaram nos termos de uma
controveérsia, a qual gira em torno da ocupacdo tradicional indigena fora dos limites
tracados por estes espacos segmentados (particularmente, os aldeamentos dos quais,
atualmente, alguns deles sdo as Terras Indigenas atualmente demarcadas) estabelecidos
pela colonizagdo, onde vemos o surgimento de estradas e cidades.

Esta controvérsia evoca o Grande Divisor, pois resulta de um contexto historico
em que a natureza é formulada como objeto, de tal modo que estes limites se
articularam com as idéias de “vazio demografico” e de “auséncia de cultura”, liberando
areas para a colonizagdo, o que, de forma simétrica, foi reafirmado pela versdo da
politica indigenista oficial, especialmente no periodo anterior a Constituicdo Federal de
1988 (que, por sua vez, garantiu o direito de ir e vir), em que a possibilidade da
existéncia e continuidade da “cultura” indigena se daria (apenas) nestes espagos
confinados — nogdo que continua operativa para os critérios administrativos utilizados
na definicdo das regras que estdo em jogo na politica fundiaria do 6rgdo responsavel
(Fundacdo Nacional do indio, FUNAI). Com isso, a Terra Indigena foi inimeras vezes
acionada como uma “caixa-preta” (Latour, 2000) que ir4 determinar as condi¢des para a
“continuidade da ocupagdo”, entendida em termos da habitagdo permanente
(Constituicdo Federal (CF) 1988; ver Decreto 1775, de 1996).

Neste aspecto, a politica fundiaria adquire, muitas vezes, um significado
restritivo em relacdo aos demais espacos de deambulacdo e assentamento fora desses
limites, os quais ainda séo reivindicados pelos Kaingang como de ocupacéo tradicional,
como é o caso do sitio Morro do Osso, um lugar onde, diferente do que ocorre com o
espaco objetificado caracteristico do pensamento ocidental, a constituicdo do grupo
local torna-se possivel em virtude da relacdo entre humanos e ndo-humanos, ali
existentes (a pedra popularmente conhecida na regido como Pé de Deus, cacos
ceramicos, casa subterranea, “cemitério indigena”, como signos da relagdo com diversos
outros: mortos, Guarani, espiritos que vivem na floresta, como o Nén Ga, o “dono do

mato”). Tais formula¢des, fundamentadas na assimetria entre indios e brancos, tém
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como consequiéncia a usurpacdo e/ou a falta de politicas para a demarcacdo de areas
tradicionalmente ocupadas, opondo o territério demarcado e ndo-demarcado.

Para situar esta controvérsia entre a territorialidade kaingang e a questdo dos
limites territoriais, é importante introduzi-la a partir da “no¢ao basica” de “translagido”,
que ¢ a “interpretagdo dada pelos construtores de fatos aos seus interesses ¢ aos das
pessoas que eles alistam” (Latour, 2000: 178), opondo-a a nogdo de “difusdo”, que
“inventa um determinismo técnico, com paralelo no determinismo cientifico”,
estabelecidos por fatos dotados de “inércia propria”. Este determinismo caracterizaria,
tal como se da a assimetria das alegacGes do Grande divisor, nossa sociedade como
“racional”, resultando na acusagdo de que todos os outros sdo “iloégicos”, “o sumario de

todos os processos de acusacdo movidos de dentro da rede cientifica contra o que esta

fora dela” (Latour, 2000: 345), conforme o autor:

Uma vez apagado do quadro o movimento do observador, parece que h& urna linha divisoria
absoluta entre, por um lado, todas as culturas que "acreditam" em coisas e, por outro, a Unica
cultura, a nossa, que "sabe" coisas (ou que logo as saberd), entre "Eles" e "No6s" (....). Embora
cada sécio-légica esteja construindo seu mundo através da incorporagdo de péssaros, plantas,
rochas e pessoas, ao fim de muitas viagens mundo afora ficard patente que "Eles" sim tm um
sistema antropomorfico de crengas, enquanto "NG@s" temos uma viséo desinteressada do mundo,
pouquissimo influenciada por nossa "cultura” (Latour, 2000; 345-348).

Desse modo, trata-se de abrir as “caixas pretas” nos termos de uma socio-légica,
processo em que as aliangas em torno de associagdes vao “tragando aquilo de que ¢ feito
0 mundo das outras pessoas, pois, num plano de simetria, nos afastamos do julgamento
de irracionalidade ao restabelecer ao acusador e/ou aos viajantes 0s seus interesses em
sua propria sociedade”, de tal modo que vemos suas alegagdes, tanto quanto a dos

outros, serem mantidas antes por meio de “elos fortes e os fracos™:

Nos exemplos apresentados, cada conflito em torno de associagdes vai tracando aquilo de que é
feito o mundo das outras pessoas. N&o ternos, de um lado, "conhecimento" e, do outro,
"sociedade". Temos muitas provas de for¢a através das quais sdo revelados os elos fortes e 0s
fracos (...). Mais exatamente, o que chamamos de "cultura" é o conjunto de elementos que se
mostra interligado quando, e somente quando, tentamos refutar uma alegagdo ou abalar urna
associacdo (...). Em outras palavras, ninguém vive numa "cultura”, ninguém tem "paradigmas"
em comum com outros nem pertence a uma "sociedade” sem que antes se chogque com 0s outros.
A emergéncia dessas palavras é uma das conseqiiéncias de se construirem redes maiores e de se
cruzar o caminho de outras pessoas (...) Na verdade, fomos da I6gica (esse caminho é reto ou
torto?) para a sécio-ldgica (esta associacdo é mais fraca ou mais forte?). (Latour, 2000: 327)

Com isso, considerando os varios elementos que serdo alistados ou alijados na
alegacdo, o uso da palavra translagdo para Latour vai além do sentido de “tradugdo
(transposi¢do de uma lingua para outra)”, pois também tem um “significado geometrico

(transposi¢do de um lugar para outro)” e traduzir interesses significa, ao mesmo tempo,
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fornecer novas interpretagdes desses interesses e canalizar diferentes direcdes.® Como
veremos, as transformacgdes do territério envolvem a mobilizacdo de posicOes
intermediarias, reembaralhando o par natureza e cultura em favor de “formas hibridas”
(ver adiante Stutzman, 2005, para o xamanismo em geral; Crepeau, 2002, para 0
xamanismo Kaingang, em particular), com as quais as mediacfes (e as traducdes)
kaingang fundamentam sua cosmopolitica indigena.

Em vérios aspectos, esta controversia em torno dos limites da Terra Indigena e
sua relacdo com o territério e com a paisagem ancestral, remonta o problema do
dualismo entre transcendéncia e imanéncia, a partir do qual Viveiros de Castro (2002)
procura equacionar um problema classico da antropologia, qual seja, 0 conceito de
sociedade. Segundo o autor, tal questdo alia-se a critica da representagdo de sociedade
como ménada, que “exprime o universo humano como um povo étnicamente distinto,
vivendo segundo instituicdes especificas e possuindo uma cultura particular” (2002:
312), ou ainda, a oposi¢do societas e universitas, em que 0 primeiro termo se situa no
contrato e na adesdo dos individuos, racionais, a um conjunto de normas, tendo como
modelo metaférico o Estado constitucional e; o segundo, tendo como modelo
metaforico o parentesco, principio natural de constituicdo de pessoas morais coletivas e
integracdo cultural de um povo como Nagdo (idem, 300). Os “cruzamentos entre as
polaridades sdo complexos com sociedade e cultura opondo individuo e natureza”

(idem, 302). Como afirma o autor:

A critica contemporéanea atinge a no¢do antropolégica por todos os lados: a sociedade primitiva
como tipo real; a sociedade como objeto empiricamente delimitado; a sociedade como suporte
objetivo das representagdes coletivas, entidade dotada de coeréncia estrutural e
finalidade funcional. Tal crise conceitual deriva, em primeiro lugar, de uma crise histdrica. O fim
do colonialismo politico formal e aceleragdo dos processos de mundializagdo dos fluxos
econdmicos e culturais tornaram mais evidentes o carater desde sempre ideolégico e artificial de
algumas das idéias em questdo: a ménada primitiva ndo era primitiva, e nunca foi monadica. Mas
tal crise historica reflete também uma mudanca na apercepgao social ocidental, isto é, uma crise
cultural. Objeto-ideal da antropologia dissolveu-se menos pela bastante relativa globalizagéo
objetiva dos primitivos locais, ou pelo (algo duvidoso) progresso das luzes antropolégicas, que
pela faléncia da nogdo de “sociedade moderna” que lhe serviu de contra-modelo. Cresce a
convicgdo de que o ocidente abandonou seu periodo moderno, fundado na separacdo absoluta
entre o0 dominio dos fatos e 0 dominio dos valores — separacdo que permitia atribuir, por um lado,
transcendéncia objetiva ao mundo natural e imanéncia subjetiva ao mundo social e, por outro
lado, instrumentalidade passiva aos objetos e agencia coercitiva aos valores. Resta ver se
ingressamos (e este ‘nds’ inclui todas as sociedades do planeta) em uma fase pos-moderna onde
ndo mais funciona tal separacdo, ou se, ao contrario, do que supde a cosmologia do grande
divisor que tornou possivel a antropologia, jamais fomos modernos exceto na imaginacdo de
alguns ideodlogos (Latour, 1991) (...) (Viveiros de Castro, 2002: 315, 316)

% Esta nocéo de translag&o, que alista uma série de humanos e ndo humanos, segue o argumento geral da
teoria de Bruno Latour do ator-rede, que foi amplamente utilizada e elaborada, de forma geral, no &mbito
do perspectivismo amerindio.
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Atenta-se, para 0 caso jé-bororo, cuja relagdo entre dualismo e triadismo, na qual
me inspiro para propor, no capitulo que segue, uma perspectiva Kaingang de
territoriofoi retomada a partir da discussdo levi-straussiana por Stolze Lima (2008). A
autora explora as combinacBes da nocdo de perspectiva indigena que Lévi-Strauss
introduziu em sua critica ao dualismo classico com a nog¢do indigena de perspectiva:
evidenciando uma dissolucdo perspectivista do dualismo e de uma dissolucéo dualista
do perspectivismo. Para a autora, além da inversao do autor da tese central de Durkheim
e Mauss, isto €, a génese social da logica, que, com o autor, virou génese l6gica do
social, verifica-se que o entendimento da obra de Lévi-Strauss vai ao encontro da critica
contemporanea tanto no que se refere ao carater morfoldgico do uso das terminologias

de parentesco, quanto em relacdo a nocdo de sociedade como totalidade.

Em certo sentido, a caracteristica marcante desses sistemas indigenas amaz6nicos que vém sendo
chamados de perspectivistas € tornar problematico o conceito de formas primitivas de
classificacdo, mesmo tendo em conta suas sucessivas moderniza¢es (do tipo "classificacdes
simbdlicas" ou "pensamento selvagem™), pois, usando uma distingdo cdmoda, a nocdo de
perspectiva que neles opera ndo pde uma questdo de natureza estritamente epistemoldgica, ela
seria melhor descrita se encarada como um problema ontolégico (...) Sistemas como esse tém
tudo, com efeito, para resistirem as analises informadas pelo postulados das oposi¢Bes entre a
Natureza e Cultura, epistemologia e ontologia, dos quais a nocéo de classificacdo talvez seja a
traducdo antropoldgica mais eminente. Se sdo sistemas em que cada parte é suscetivel de
apresentar a mesma configuragdo que o "todo", ndo estdo a exigir uma problematizacio da
prépria nogdo do todo?

O debate aberto por Lévi-Strauss sobre a questdo das anomalias dos sistemas
dualistas e, por assim dizer, sua busca por uma dimensdo hierarquica a partir dos
dualismos diametral e concéntrico, expressos no plano da aldeia bororo, teve como
resultado que a interpretacdo da incompletude destes sistemas dualistas sul-americanos,
fundada em uma perspectiva morfologista, a qual postulava a auséncia de divisdes
claras das unidades de troca, nos termos da troca restrita, como é caracteristico das
organizagOes dualistas, é problematizada pela troca generalizada; deste modo, o terceiro
vem equacionar o problema da hierarquia, expressa, no caso analisado pela autora, no

dualismo diametral e concéntrico do plano aldedo.® A autora argumenta que, com esta

® Como analisa Coelho de Souza (2008, 267-269): “A falta de 'preciséo e limpidez' reencontrava-se, por
razbes, em uma outra familia de sistemas sul-americanos igualmente estratégicos e seminais para Lévi-
Strauss: aqueles epitomizados pelos Bororo, e compreendidos de modo mais geral pelas sociedades
centro-brasileiras da familia linguistica jé, estudados, na época, por Nimuendaju (Xerente, Timbira,
Apinajé). Também ausentes das analises da SEP, esses sistemas foram, entretanto, objeto de uma série de
artigos (...) centrados na questdo do das 'organizacfes dualistas' (...) [Esta observacéo sobre auséncia dos
jé nas SEP, sera compreendida pela importancia que os Nambikwara desempenham na reflexdo de Lévi-
Strauss sobre as organiza¢des dualistas). A importancia tedrica do casamento de primos, que faz dele um
dos temas dominantes na SEP, ndo é, porém suficiente, como ja foi mencionado para garantir o lugar de
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analise, Levi-Strauss prefigura as criticas a nocdo de todo e parte, convidando a
“encarar as relagdes entre os corpos (animados e inanimados)”, como a “pessoa fractal”
(Wagner apud Lima, 2008: 213), em oposi¢do ao dualismo hierdrquico, expresso no
englobamento de contrarios de Louis Dumont. Isto é, concluindo sobre seu carater
contra-hierarquico, ou ainda, no sentido que cada perspectiva é uma visdo todo, a autora
cita Viveiros de Castro que mostrou que se pode fazer uma “representacdo fractal da
cadeia de biparti¢des (...) encarando o problema do ponto de vista da renincia do Um
por Lévi-Strauss, justapondo a sua compreensao dos objetos fractais” (idem, 245).
Conforme Lima, no artigo de 1952, “As estruturas do Brasil central e oriental”
Lévi-Strauss afirma que a nocdo de dualismo, no sentido rigido, ndo dava conta das
estruturas sociais complexas ai encontradas, como observa em relagdo as “contradi¢des”
da etnografia Xerente, realizada por Nimuendaju, e procura compreendé-las por um
apelo a historia, qual seja: “a complexidade ja ndo residiria na propria estrutura (...),
mas derivaria das sombras projetadas por um passado remoto” (idem, 226). Para além
(ou aquém) da “historia hipotética”, o argumento da autora é que, Lévi-Strauss, para
solucionar esta anomalia evocara o procedimento adotado no ensaio de 1903 de
Durkheim e Mauss de totalidade, ao colocar a verdadeira realidade social em termos de
troca matrimonial, destacando que a organizacdo dualista seria antes governada pela
troca restrita, enquanto a ideia de uma sociedade real seria a troca generalizada.’
Entretanto, argumenta a autora, os dualismos diametral e concéntrico observados
nas praticas cerimoniais xerente envolvem agenciamentos (ou, “enxertos’) entre formas
sociais e relagbes de parentesco, que complexificam as relaces entre metades e a
propria projecdo dessa estrutura dualista no espaco. Desse modo, estes dualismos sdo
entendidos pela autora enquanto relacbes de relagcdes (e ndo relacdes entre termos), e,
seguindo Deleuze e Guatarri, verifica que estruturas segmentares diversas recortam o

“socius”: contrariando a exigéncia de uma tnica estrutura de ressonancia, do dualismo

sistemas como o do Nambikwara na analise da troca restrita, que se concentra nas sec¢Oes australianas.
(...) Eles exemplificam uma distingdo de importincia na teoria da alianca, aquela entre 0 método das
relagcBes e 0 método das classes entre a delimitacdo automatica dos cdnjuges possiveis pela constituicao
de uma classe (ou um grupo: metades, clas, linhagens) e determinacdo de uma relagdo, ou conjunto de
relagdes, que permitem dizer, em cada caso, se 0 conjuge visado é desejavel ou excluido”.

” A autora ir4 propor uma abordagem “anti-historia" (cf. Stolze Lima, 2008: 210). Ainda, a autora destaca
que esta discussdo do dualismo remete ao “descentramento” situado na relagdo sujeito-objeto, na qual o
pensamento etnogréafico fundamenta a critica de Lévi-Strauss, que “transita entre dois postulados
distintos: a aplicabilidade do verdadeiro e do falso, absolutos, evocativos de uma concepcao hierarquica
de perspectiva, da passagem a aplicabilidade de juizos, inconfundiveis com os primeiros, que se
expressam em termos de um valor menor ou maior de verdade” (idem, 235).
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como regime de funcionamento do Um, isto é, a sua destinacdo a forma do Estado. A
autora enfatiza, principalmente, que estes sistemas faziam, por seu proprio modo de
agenciamento, obstaculo & totalizagdo, ja que estes agenciamentos sdo perspectivas: 0
“dualismo implica nao s6 oposi¢des e complementariedades” (idem, 232), tal como ¢
perceptivel no triadismo que envolve o centro e a periferia da aldeia, exigindo um
terceiro, no caso, o circulo no entorno, a floresta, que informa um conteudo
perspectivista, em que o terceiro aparece como difragdo. Um exemplo desta elaboragdo
perspectivista € o0 que a autora denomina de errancia do centro ou errancia de
perspectiva, no caso das transformacGes que ocorreram na aldeia bororo, quando
passara a obedecer a um plano da missdo salesiana, tendo uma planta em L e casas de
alvenaria construidas pelos padres:

A hipétese — permitida, alias, por uma nocdo de totalidade hierarquica - de que tal juizo sobre a
casa de alvenaria s6 é parcialmente verdadeiro (a casa de palha, com efeito, ndo poderia ser mais
quentinha a noite do que ela) ndo nos permitiria compreender que a caracterizagdo da casa de
palha (fresca e quentinha de noite), fundamento da atribui¢do dos valores simétrico e inverso a
outra, aqui se mostre acompanhada de uma agéncia tornada ao mesmo tempo possivel e
necessaria pelo puxadinho de palha: ndo é este que aqui aparece como o terceiro apropriando-se
do centro e transformando as casas de tijolo em sua periferia? (...) [O] terceiro ndo era uma
entidade légica da mesma natureza que 0s outros dois termos: estes sdo 0s segmentos
objetificados na realidade pela perspectiva. Mas neste sistema de trés p6los (ou de uma reta e um

eixo) cada um pode atuar como terceiro (Stolze Lima, 2008: 238).

Como proponho no escopo desta tese, entre os Kaingang, as transformacoes
socioespaciais compreendidas a partir da triade in (casa) - prur (espaco limpo) - nén
(floresta), poderdo ser melhor visualizadas por meio dessas transformacdes
socioespaciais, comuns entre os demais povos jé. Ao que tudo indica, especialmente no
que se refere aos contextos em que as relacbes sdo expressas com o0s dualismos,
diametral e concéntrico, bem como com as diversas “segmentaridades (ou enxertos)
complementares” (idem, 233), a perspectiva indigena permite formular as caracteristicas
desta configuracdo triadica do espaco Kaingang em contraste com as monadas
primitivas, seja (re)produzida nos termos dos limites das Terras Indigenas (inclusive,
considerando as politicas do Estado implementadas nesse sentido), seja considerando o
dualismo como forma de organizacdo social e politica, ambos expressos como
totalidade. Enfatizo, assim, que o sistema de prestacbes indigenas envolve a relagao
sociocosmoldgica homens-natureza-sobrenatureza e orienta-se, juntamente com a
dimensdo sociopolitica da rede de relacGes intra e interaldeds, para além dos limites do

territério atualmente demarcado.
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Antes de avancarmos em relacdo a diagramacao do espaco jé, a qual voltaremos
no capitulo seguinte, para continuarmos situando-a numa elaboragdo perspectivista,
seguindo Stolze Lima para o caso do dualismo e sua relacdo com as segmentaridades,
que mostra a existéncia de suas realidades virtuais e atuais, possibilitando as traducdes
indigenas de “novos” arranjos socioespaciais (no caso, a rua em “L” e a oposi¢do casa
de palha x casa de alvenaria), creio ser necessario aprofundar, neste momento, como
esses “codigos” (e descodificagdes) operam ao formularmos a questdo do espago em
funcdo de seu aspecto territorial. Isto é, entendendo tais agenciamentos perspectivistas
como performatizados no plano de imanéncia (o Corpo sem Orgdos, a Terra, a
absolutamente desterritorializada), de tal modo que é a partir dai que as territorialidades
sdo diagramatizadas no espaco por movimentos de territorializacdo, desterritorializagéo
e reterritorializacdo, como destacam as caracteristicas aproximativas do rizoma,

definidas por Deleuze, a partir do “principio de cartografia e decalcomania”:

Diferente ¢ o rizoma, mapa e ndo decalque. Fazer o mapa, ndo o decalque. A orquidea ndo
reproduz o decalque da vespa, ela compdem um mapa com a vespa no seio de um rizoma. Se 0
mapa se opbe ao decalque € por estar inteiramente voltado para uma experimentacdo ancorada
no real. O mapa ndo reproduz um inconsciente fechado sobre ele mesmo, ele o constréi. Ele
contribui para a conexdo dos campos, para o desbloqueio dos corpos sem 6rgdos, para sua
abertura maxima sobre um plano de consisténcia. Ele faz parte do rizoma. O mapa é aberto, é
conectdvel em todas as suas dimensdes, desmontavel, reversivel,, suscetivel de receber
modificagbes constantemente. Ele pode ser rasgado, revertido, adaptar-se a montagens de
qualquer natureza, ser preparado por um individuo, um grupo, uma formacdo social. Pode-se
desenha-lo numa parede, construi-lo como agdo politica ou como uma meditacdo (....) Um mapa
¢ uma questdo de performance, enquanto que o decalque remete sempre a uma presumida
“competéncia” (...) Entretanto serd que nds ndo restauramos um simples dualismo opondo os
mapas e decalques, como um bom e mau lado? Né&o é préprio do mapa ser decalcado? Néo é
proprio do rizoma cruzar as raizes, confundir-se as vezes com elas? Um mapa ndo comporta
fenémenos de redundancia que ja sdo como que seus préprios decalques? Uma multiplicidade
ndo tem seus estratos onde se enraizam unificagdes e totalizagbes, massifica¢des, tomadas de
poder significante, atribuigdes subjetivas? As linhas de fuga, inclusive elas, ndo véo reproduzir, a
favor de sua divergéncia eventual, formagdes que elas tinham por funcéo desfazer ou inverter?
Mas o inverso também é verdadeiro, € uma questdo de método: é preciso sempre projetar o
decalque sobre 0 mapa. E esta operagdo ndo é de forma alguma simétrica a precedente, porque,
com todo rigor ndo é exato que um decalque reproduza o mapa (...) O decalque ja traduziu o
mapa em imagem, ja transformou o rizoma em raizes e radiculas. Organizou, estabilizou,
neutralizou as multiplicidades segundo os eixos de significancia e de subjetivacdo que séo os
seus. Ele gerou, estruturalizou o rizoma, e o decalque ja ndo reproduz sendo ele mesmo quando
cré reproduzir outra coisa. Por isso ele é tdo perigoso. Ele injeta redundancias e as propaga
(Deleuze & Guattari, 1995: 22, 23; grifos meus).

Com esta formulagdo, vemos a seguinte observacdo dos autores, que permite
situar as diversas configuracbes que adquirem o territério e as Terras Indigenas
Kaingang em meio as transformacgdes da paisagem, observadas com o incremento da
colonizagdo — particularmente, envolvendo, como veremos de forma mais especifica, a

derrubada das matas, a implementacdo de um modelo de agricultura baseado na
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monocultura, a implementacdo de equipamentos de colonizagdo, dentro e fora das
aldeias, estradas e instituicOes (igrejas para a catequese e, depois, escolas, postos de
salde), bem como o surgimento de cidades —, qual seja: o “capitalismo existe no
cruzamento de toda sorte de formagdes”. Avaliando este aspecto, 0S autores
argumentam, por exemplo, que o modelo arborescente, que dominou a realidade e o
pensamento ocidental, em seu aspecto de transcendéncia, ndo se opde ao rizoma e ao
oriente, em seu aspecto de imanéncia, como dois modelos: “nem outro, nem novo
dualismo”. Nesse sentido, a América, que “age por exterminio, liquidacdes internas e
por empuxos sucessivos externos de imigracdes”, ¢ exemplar de uma formacgao

intermediaria, pois o fluxo do capital reine &rvore e canal, raiz e rizoma:

E preciso criar um lugar & parte para a América. Claro, ela ndo est4 isenta da dominacio das
arvores e de uma busca de raizes. Vé-se isto até na literatura, na busca de uma identidade
nacional, e mesmo de uma ascendéncia ou genealogia européia (kerouac parte em busca de seus
ancestrais) (...) E no interior da América, ndo sdo sempre as mesmas dire¢des: a leste se faz a
busca arborescente e o retorno ao velho mundo. Mas o oeste rizomatico, com seus indios sem
ascendéncia, seu limite sempre fugidio, suas fronteiras movedicas e deslocadas. Todo um
“mapa” americano, no oeste, onde até as arvores fazem rizoma. A América inverteu as diregdes:
ela colocou seu oriente no oeste, como se a terra tivesse se tornado redonda precisamente na
América, seu oeste é propria franja do leste (...) Estamos num mal caminho com todas estas
distribuigcdes geograficas. Um impasse tanto melhor. Se se trata de mostrar que 0s rizomas tem
também seu prdprio despotismo, sua propria hierarquia, mais duros ainda, muito bem, porque
ndo existe dualismo ontol6gico aqui e ali, ndo existe dualismo axioldgico do bom e do mau, nem
mistura ou sintese americana. Existem nds de arborecéncia nos rizomas, empuxos rizomaticos
nas raizes. Bem mais, existem formacdes despéticas, de imanéncia e canalizagdo, proprios aos
rizomas. Ha deformagdes anarquicas no sistema transcendente das arvores, raizes aéreas e hastes
subteraneas. O que conta é que a arvore raiz e o rizoma canal ndo se opdem como dois modelos:
um age como modelo e como decalque transcendentes, mesmo que engendre suas proprias fugas,
0 outro age como processo imanente que reverte o modelo e eshogca 0 mapa, mesmo que
constitua suas proprias hierarquias, e inclusive ele suscite um canal de, e inclusive ele suscite um
canal despdético. Nao se trata de tal ou qual lugar sobre a terra, nem de tal momento na historia,
ainda menos de tal ou qual categoria no espirito. Trata-se do modelo que ndo para de se erigir e
de se entranhar (...) O rizoma procede por variagdo, expansdo, conquista, captura, picada. Oposto
ao grafismo, ao desenho ou a fotografia, oposto aos decalques, o rizoma se refere a um mapa que
deve ser produzido, construido, sempre desmontavel, conectavel, reversivel, modificavel, com
multiplas entradas e saidas (Deleuze & Guattari, 1995: 30).

Em que pese os efeitos das transformacGes engedradas pelo capitalismo na
paisagem ancestral, considera-se que a aldeia kaingang, com seus dualismos diametral e
concéntrico, bem como com seus “enxertos” (segmentaridades, como sugere a andlise
perspectivista do plano aldedo), possui “entradas e saidas”, como observou Carneiro da
Cunha para os Kraho (1978), de tal modo que o territdrio pode ser caracterizado a partir
de suas codificacdes em seu aspecto de rizomatico, como uma linha de fuga absoluta, e,
nesse sentido, ¢ entendida como a propria Terra, o Corpo sem Orgdos, pois “nao

deveriamos nos perguntar como alguma coisa saia dos estratos [animados por
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movimentos de desterritorializagao relativas e descodificacédo relativas (...). E ela sO se
torna relativa por estratificacdo nesse plano, nesse corpo], mas antes como as coisas ai
entravam” (idem, 73)? Meu argumento, seguindo Deleuze, ¢ que o territorio Kaigang
articula-se a paisagem em termos de mapas e ndo decalques: sejam ele tecnoldégicos ou

linglisticos, como argumentam os autores:

Um meio animal como teia de aranha ndo ¢ menos “morfogenético” que a forma de organismo.
Né&o se pode, claro, dizer que seja 0 meio que determine a forma; mas nao é por ser mais tortuosa
que a relacdo da forma depende de um codigo autbnomo, s6 pode existir num meio associado
que entrelace de maneira complexa as caracteristicas energéticas, perceptivas e ativas conforme a
existéncia do proprio codigo; e s6 pode se desenvolver através dos meios intermediarios que
regulem . Os meios atuam, sempre por selecdo em organismos inteiros cujas formas dependem
de cddigos sancionados indiretamente por esses meios (...). Num meio associado, as percepgdes
e as agdes, mesmo no nivel molecular, erigem ou produzem signos territoriais (indicios). Com
muito mais razdo, um mundo animal é constituido, demarccado por tais signos que o dividem em
zonas (zonas de abrigo, zona de caca, zona neutralizada, etc.), mobilizam érgdos especiais e
correspondem a fragmentos de c6digo, inclusive a margem de descodificagdo inerente ao codigo.
As territorialidades sdo, pois, atravessadas por linhas de fuga, de um lado a outro por linhas de
fuga que ddo prova da presenca, nelas, de movimentos de desterritorializagdo e
reterritorializagdo. De certo modo, elas vém em segundo lugar. Elas prdprias nada seriam sem
esses movimentos que as depositam. Nao se deveria confundir esses movimentos relativos com a
possibilidade de uma desterritorializacdo absoluta, uma linha de fuga absoluta uma deriva
absoluta (...) Por um lado, as modificacbes de cddigo tém certamente uma causa aleatoria no
meio de exterioridade, e sdo seus efeitos sobre os meios interiores, sua compatibilidade com eles,
que decidem sua popularizagdo (...) Por outro lado, ndo se deveria sobretudo acreditar que a
desterritorializacdo absoluta sobreviesse de repente, a mais, depois ou além de. Nessas
condi¢Bes, ndo se poderia compreender por que 0s proprios estratos eram animados por
movimentos de desterritorializacdo e descodificacdo relativas que ndo acontenciam ai como
acidentes. Na realidade o que acontecia primeiramente era uma desterritorializacdo absoluta, por
mais complexa e multipla que fosse, aquela do plano de consisténcia ou do corpo sem 6rgéo (a
Terra, absolutamente-desterritorializada). Ela so se torna relativa por estratificagdo nesse plano,
nesse corpo o0s estratos eram sempre residuos, ndo o inverso. De modo que havia continuamente
imanéncia da desterritorializacdo absoluta na relativa (Deleuze & Guatarri, 1995: 71, 72)

Entretanto, dizem os autores, se ha estratificacdes que se constituem em termos
de suas “codificagdes ditas naturais”, pois nao dispde de signos (‘“salvo no sentido
estritamente territorial do animal”), ha um grupo de estratos em que a forma de
expressao se torna lingiiistica e ndo mais genética, no caso: “as chamadas propriedades
do homem, a técnica e a linguagem, a ferramenta e simbolo, a méo livre e a laringe

9

flexivel, 'o gesto e a palavra” (idem: 77), distribuidos segundo uma méquina abstrata, e
ndo propriamente de uma esséncia humana, com sua desterritorializacdo especifica, que
tem como caracteristica a traducdo: “O mundo cientifico aparece, com efeito, como a
traducdo de todos os fluxos, particulas, codigos e territorialidades dos outros estratos
num sistema de signos suficientemente desterritorializados, quer dizer, uma
sobrecodificagdo propria a linguagem” (idem: 79). Considera-se a diferenca entre o par

méo-ferramenta e face-linguagem, analisada por Leroi-Gohan, para a qual os autores
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propGem fazer mapas destas desterritorializacOes e reterritorializacfes, entendidas por
sua relacdo organizada no plano de consisténcia (ou maquina abstrata), que é
“percorrido pelas coisas e signos mais hetroclitos, colocando-0s em vizinhanga e mitua
penetragdo”, por exemplo: no primeiro par (mao-ferramenta), a mdo é entendida néo
como Orgdao mas como um codificador, que remete a construcdo de mapas que sdo
organicos, ecoldgicos e tecnoldgicos a serem estendidos no plano de consisténcia e; no
que se refere a linguagem, “levar em conta um mapa intensivo”, como: labios e
amamentagao e, entre outras desterritorializagdes, esta em particular: “que curiosa
desterritorializagdo, encher a boca de palavras mais que de alimentos e ruidos” (idem:
178), que é acompanhada por um despotismo do significante. Esta desterritorializacdo é
complexificada a partir da anélise de Foucault em sua teoria das duas multiplicidades,
de expressdes ou enunciados de conteudo ou objetos, que mostra a irredutibilidade ao
par significante-significado. Nas multiplicidades discursivas e ndo discursivas, 0
conteldo e expressdo tem lugar num regime de signos que Se entrecruzam, como
exemplifica o regime discursivo associado a prisdo: enquanto a prisao é o conteldo, o
regime de signos, sua expressao, nos remete a deliquéncia. Entende-se que, sem ter a
pretensdo de tirar o0 maximo das consequéncias de cada um destes mapeamentos para
elaborarmos a nossa propria discussédo, a questdo da territorialidade e suas codificaces,
ao remeter ao plano de imanéncia, revela que a compreensao do territorio esta associada
a um regime de signos, que, por sua vez, relaciona diversos estratos, sejam eles
organicos, ecoldgicos e simbdlicos, tal como pode ser observado em termos de
perfomances.

Nesse sentido, ao aproximarmos esta proposta de mapeamento como uma
“questdo de perfomances” a discussdo do territorio, da Terra Indigena e da paisagem
entre os Kaingang, com suas reterritorializacdes e desterritorializacdes, empreendo no
decorrer desta tese uma analise da territorialidade deste povo indigena que ressalta
certos aspectos do plano de imanéncia e do rizoma que séo, igualmente, relevantes na
argumentacdo de Tim Ingold, quais sejam: o fluxo das “coisas” (enquanto emaranhado
de fluxos materiais); o ambiente; a tarefagem (taskescape); a paisagem (landscape);
mapear (mapping) e “fazer mapas” (mapmake). Importante dizer que, para este autor,
estas questdes estdo interelacionadas, pois apontam para a dissolucdo da oposicédo
natureza e cultura, e, consequentemente, situam a questdo de processos objetificacéo e
da agéncia no debate do Grande Divisor, 0 que nos possibilitara reavaliar a teoria do

ator rede na andlise da paisagem e do territério indigena, quando observamos as
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controvérsias estabelecidas em termos da segmentacéo do espaco, notadamente, a partir
da criacdo dos aldeamentos e, depois, com as Terras Indigenas.

Desse modo, se, neste periodo historico, as transformacbes da paisagem
articulam-se com a visdo cartografica do territorio, como informa Jodo Karenh, sobre a
demarcacio em Palmas: “As vezes a gente vai reto 14, marca 14, as vezes entorta 14, vai
acompanhando, ¢ assim que a gente pensa”, elas sdo melhor entendidas, como mostro
com a etnografia que exponho adiante, com a anélise das performances kaingang que,
para seguirmos a argumentacdo de Ingold, se contrapdem ao Grande Divisor. Nesse
sentido, atenta-se que Ingold argumenta em torno de no¢des e praticas como a “casa”,
“lugar”, “regido”, “terra”, “Terra”, “sonhar”, “cagar”, “caminhar”, entre outras, os quais
encontram ressonancias com 0 pensamento e praticas entre varios povos indigenas,
como exponho por meio da sua argumentacdo abaixo. Estes aspectos sdo importantes
para a compreensdo dos povos das terras baixas da Ameérica do Sul e para os Kaingang,
em particular. Fagamos uma insercdo neste conjunto de argumentos:

No artigo “Trazendo coisas de volta a vida: emaranhados criativos num mundo
de materiais” (2012), o autor propde comegar pelo carater fluido do processo vital, para
tracar caminhos no Ambiente Sem Objetos (ASO) em que as coisas sdo entendidas
como um emaranhado de fluxo de materiais. Isto é, a partir da oposicao entre objetos e
coisas, a qual Ingold contrasta o conceito de agéncia a sua defini¢cdo de vida — que é
seguir fluxos (de materiais), tal qual ela ¢ “entendida nos termos de Deleuze e Guattari”
(Ingold, 2012)8 —, considera-se a coisa como “um certo agregado de fios vitais”, o que a
diferiria do “objeto”, que, por sua vez, se coloca “diante de ndés como um fato
consumado”. Nesse sentido, as coisas sdo um ‘“acontecer”, um “lugar onde varios
aconteceres se entrelacam”, onde as pessoas se “reinem para resolver suas questdes”.
Elas ndo estdo situadas em uma “rede de conexdes”, mas numa “malha de linhas
entrelacadas de crescimento e movimento”. Com isso, observar uma coisa € ser
convidado para a reunido, entre humanos e ndo-humanos, assim como ocorre em uma

“casa real”.

¥ Mais uma vez ha aqui uma aproximacado com Deleuze & Guatarri no que se refere a concepgéo de vida
como uma teia de aranha, particularmente, encontrada no artigo “Da transmissdo de representacdes a
educacdo da aten¢ao”, quando o autor discute a questdo da evolugdo como um aspecto nao determinado
pelo codigo genético mas como propriedade emergente do sistema de relagdes do organismo e o
ambiente: A forma organica, em suma, é gerada, ndo expressa, em desenvolvimento, e surge como uma
propriedade emergente do sistema total de relagdes criado em virtude da presenca e atividade do
organismo em seu ambiente. E sendo assim — se a forma ndo for uma propriedade de genes, mas de
sistemas de desenvolvimento — entéo, para explicar a evolucdo da forma, temos de compreender como
esses sistemas sdo constituidos e reconstituidos ao longo do tempo (Ingold, 2015: 11).
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N6s participamos, colocou Heidegger enigmaticamente, na coisificacdo da coisa em um mundo
que mundifica (...) Se pensamos cada participante como seguindo um modo de vida particular,
tecendo um fio através do mundo, entdo talvez possamos definir a coisa, como um “parlamento
de fios” (Ingold, 2007b, p. 5). Assim concebida, a coisa tem o cardter ndo de uma entidade
fechada para o exterior, que se situa no e contra 0 mundo, mas de um né cujos fios constituintes,
longe de estarem nele contidos, deixam rastros e sdo capturados por outros fios noutros nos.
Numa palavra, as coisas vazam, sempre transbordando das superficies que se formam
temporariamente em torno delas (...) A casa real nunca fica pronta. Ela exige de seus moradores
um esforco continuo de reforco face ao vaivém de seus habitantes humanos e ndo humanos, para
ndo falar do clima! (...) A casa real é uma reunido de vidas, e habita-la é se juntar a reunido — ou,
nos termos de Heidegger (1971), participar com a coisa na sua coisificacdo (Ingold, 2012: 27-
30)

Neste artigo, duas proposi¢des ainda merecem ser destacadas: a agéncia e a rede
sociotécnica. No primeiro caso, Ingold argumenta que trazer as coisas de volta a vida é
percebé-las habitarem um ambiente de mudtua permeabilidade e conectividade terra-céu:
a “vida no ASO nao ¢é contida; ela ¢ inerente as proprias circulagdes de materiais que
continuamente d&o origem a forma das coisas ainda que elas anunciem sua dissolugdo”
(Ingold, 2012: 32), o que contrasta com a no¢do de um ambiente como deserto, onde se
toma as “‘coisas para enfoca-las em sua qualidade de objeto (objectness), [e] elas sdo
retiradas dos fluxos que as trazem a vida” (idem, 33) para ocupar, mas nao habitar, o
ambiente. Trata-se aqui do “problema da agéncia”, atribuido a Gell (1998, p. 16 apud
Ingold, 2012), no qual, se “as pessoas podem agir sobre os objetos que as circundam,
entdo, argumenta-se, os objetos “agem de volta” e fazem com que elas facam, ou
permitem que elas alcancem aquilo que elas de outro modo ndo conseguiriam”, de tal
modo que a diferenca entre pessoas e objetos esta longe de ser absoluta.

De modo mais geral, sugiro que o problema da agéncia nasce da tentativa de reanimar um mundo

de coisas ja morto ou tornado inerte pela interrup¢do dos fluxos de substancia que Ihe ddo vida.

No ASO, as coisas se movem e crescem porque elas estdo vivas, ndo porque elas tém agéncia. E

elas estdo vivas precisamente porque ndo foram reduzidas ao estado de objeto (...) Com efeito,

tomar a vida de coisas pela agéncia de objetos € realizar uma dupla reducdo: de coisas a objetos,

e de vida a agéncia. A fonte dessa logica redutivista é, acredito, o modelo hilemérfico
[Aristotélico: hiles = matéria] (Ingold, 2012)

No segundo caso, ao considerar a teoria do ator rede enquanto uma reflexéo
central sobre os processos que levam a reducdo de coisas ao estado de objeto (e também
para a dissolucdo da oposicdo natureza e cultura), o autor faz a distingéo entre a malha e
a rede para compreender o ASO, a qual é obscurecida sobretudo na elaboragdo mais
recente da “teoria do ator-rede”. Segundo o autor, esta teoria “tem suas raizes nao numa
reflexdo sobre o ambiente, mas no estudo sociologico da ciéncia e tecnologia”,
descrevendo “as interacdes entre pessoas (como cientistas e engenheiros) e os objetos

com os quais elas lidam (como no laborat6rio) de uma maneira que ndo concentre a
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agéncia em maos humanas”, distribuindo-a por “todos os elementos que se encontram
conectados ou mutuamente implicados num campo de acdao”. De outro modo, as coisas
sdo evidenciadas no mundo do ASO “nesses fluxos e contrafluxos, serpenteando através
ou entre, sem comeco nem fim — e ndo enquanto entidades conectadas com limites
interiores ou exteriores”, o que permite contrastar uma interpretagdo da nogao latouriana
de uma rede que conecta pontos ¢ a no¢ao de malha, vislumbrada como uma “teia
ramificante de linhas de crescimento”, o que se aproxima da proposta de Latour no que

se refere a multiplicidade da rede, como segue:

O termo “ator-rede” (actor-network) chegou a literatura angl6fona como traducdo do francés
acteur réseau. E como um de seus principais proponentes, Bruno Latour, observou em
retrospecto, essa traducéo lhe emprestou um significado que néo era pretendido. No uso comum,
que inclui inflexdes relativas a inovagbes no campo das tecnologias de informagédo e
comunicagdo, o atributo definidor da rede € sua conectividade (Latour, 1999, p. 15). Mas réseau
pode se referir tanto a rede (network) como a tecer (netting) — tecer uma malha, o bordado de
uma renda, o plexo do sistema nervoso, ou a teia de uma aranha. Diferente das redes de
comunicagdo, por exemplo, os fios de uma teia de aranha ndo conectam pontos ou ligam coisas.
Eles so tecidos a partir de materiais exsudados pelo corpo da aranha, e sdo dispostos segundo
seus movimentos. Nesse sentido, eles sdo extensdes do préprio ser da aranha & medida que ela
vai trilhando o ambiente (Ingold, 2008, p. 210-211). (...) E claro, assim como a aranha, as vidas
das coisas geralmente se estendem ao longo ndo de uma mas de multiplas linhas, enredadas no
centro mas deixando para tras inimeras “pontas soltas” nas periferias. Assim, cada coisa pode
ser vislumbrada, como Latour (2005, p. 177) tem sugerido mais recentemente, no formato de
uma estrela “com um centro cercado de muitas linhas que irradiam, com uma multiplicidade de
condutores minimos transmitindo de um lado para o outro”. Ndo mais um objeto autocontido, a
coisa aparece agora como uma teia ramificante de linhas de crescimento. Eis a ecceidade de
Deleuze e Guattari (2004, p. 290), celebremente associada por eles a um rizoma (Ingold, 2012:
40,41)

Voltamos, assim, para a questdo de Deleuze e Guatarri do rizoma a partir da
relacdo entre “real” e “virtual”, a qual, segundo Ingold, ¢ experenciada a partir de
performances. O autor afirma que tal percep¢do do ambiente (inclusive, para extrapolar
o argumento de sua importancia na educagdo) € estar “exposto a vida”, antes de situar-
se num mapa em que pontos de decisdo sdo tomados como referenciais do caminho a
seguir, tal € o contraste do dédalo, para o qual os humanos, enquanto agentes,
deliberamos antes de agir, e do labirinto, que significa inverter este controle cognitivo
dessa relagdo temporal entre dominio e submissdo, pois a “vida ndo ¢é subserviente a
agéncia, mas a agéncia € subserviente a vida” (idem, 32).

Aparecer coisas, eu sugiro, equivale a imagina-las. Imaginar algo é aparecé-lo, assistir na sua

gestacdo e comparecer ao seu nascimento. Portanto, o poder da imaginacdo esta ndo na

representagdo mental, tampouco numa capacidade de construir imagens antes da sua realizacdo
material. Imaginar € um movimento de abertura e ndo de fechamento; produz ndo fins mas
comegos. Como dizemos coloquialmente, a propensdo da imaginagdo é para vagar, buscar um

caminho a frente, e ndo seguir uma sequéncia de passos rumo a um fim preestabelecido. Nesse
sentido, a imaginacdo é o impulso generativo de uma vida que é perpetuamente impelida pela

35



esperanca, promessa e expectativa da sua continuacdo. Nessa vida, como afirma o filésofo Gilles
Deleuze (2001, p. 31), ndo ha reais, apenas virtuais — as coisas encontram-se a caminho de serem
atualizadas, ou dadas (Ingold, 2012).

O autor continua referindo-se a uma caracteristica comum aos diversos povos
indigenas das Terras baixas da América do Sul, em que vemos a performance de
(posicdo) cacador constituindo-se numa zona de incerteza entre cacador e presa,
também como uma condi¢do para “aparecer coisas”, equivalendo a imaginar e

(re)conhecer 0 ambiente, ou ainda, a vida:

Cacadores indigenas frequentemente falam daqueles que, instigados pela presa que estavam
perseguindo, adentram o mundo dela, no qual os animais aparecem para eles como humanos. L4,
eles levam suas vidas enquanto sdo considerados perdidos, presumidamente mortos, pelo seu
préprio povo. O caminho leva, e 0o caminhante deve ir para onde quer que ele o leve. Mas o
caminho nem sempre é fécil de seguir. Como o cacador que persegue um animal ou um
andarilho numa trilha, é importante manter os olhos abertos para sinais sutis — pegadas, pilhas de
pedras, entalhes nos troncos das arvores — que indiqguem o caminho adiante. Esses sinais te
mantém no caminho, e ndo te convidam a se afastar dele, como fazem as propagandas. O perigo
estd ndo em chegar a um beco sem saida, mas em sair da prépria trilha. A morte é um desvio, ndo
o fim da linha (...) Ela passa pelos marcos como um rio entre as margens, se afastando deles a
medida que vai fluindo. E isso que Deleuze (2001, p. 28) quer dizer quando fala de uma vida (ao
invés de a vida), que se desdobra naquilo que ele chama de “plano de imanéncia”. Diante do que
foi dito até agora, j& deve estar claro que esse plano — de virtualidade, do aparecer daquilo que
aparece — é também o plano do labirinto. A vida imanente é, em uma palavra, labirintica (...).
Passa-se 0 mesmo, como j& vimos, nas estdrias dos cacadores indigenas que, durante a
perseguicao da presa, também se encontram numa zona de incerteza existencial onde a balanga
da vida e da morte, entre cacador e presa, pode pender para qualquer um dos lados (Willerslev,
2007). Assim, andar pelo labirinto € como caminhar sobre teias de aranha, onde o préprio chdo é
um véu. Como a aranha, nos seguramos nela. Ndo que a vida, concebida desse modo, se restrinja
a situagdes criticas. Como Deleuze (2001, p. 29, grifo do autor) ndo deixa de notar, “uma vida
esta em todo lugar, em todos 0s momentos por quais passa um determinado sujeito vivo”. Qual é
portanto a relagdo entre 0s momentos virtuais da vida imanente, vivida por entre os caminhos do
labirinto, e 0s momentos atuais, marcados por pontos de decisdo no dédalo? Pois afinal, ndo
temos todos, a todo momento, um pé em ambos ao mesmo tempo? Nesse plano de imanéncia,
onde nada é mais 0 que era ou 0 que ainda vira a ser, tudo esta, por assim dizer, em jogo.
Inacabado, livre de fins e objetivos, comum a todos — 0 mundo se faz mais uma vez presente
(Ingold, 2012:31).

Quando se busca reconhecer e/ou acessar em uma narrativa e/ou em uma
perfomance kaingang as “pistas”, os referenciais (marcadores, nomes, territorios de
caca, sitios cerimoniais, etc), pelos quais relembram a paisagem ancestral, € importante
situa-los neste contexto sociocultural, no qual, por um lado, “imaginar” equivale a
“aparecer as coisas”; por outro, imaginar ¢ “relembrar” para, assim, seguir caminhos em
que se encontram vestigios de trilhas, acampamentos e assentamentos novos e antigos,
efetivamente povoados por seres humanos e ndo humanos, como expressa, entre outras
narrativas que serdo descritas no capitulo 1V, as seguintes: o (re)conhecimento e captura
do Deus cristdo (j& mencionada na introdugdo para fazer referéncia a esta zona de

incerteza da posicdo de cacador), na qual vemos o conhecimento xamanico mediado
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pelo seu animal de estimacdo, o macaco (kanher), criado pela kuja (xamd), que o
enviara guiando uma expedic¢do de guerreiros, até 0 momento em que encontram o Deus
cristdo em uma clareira em meio ao mato e; a ida de Coito para uma “cidade” através de
uma estrada que se abriu em meio ao mato, levando-o para um peral na Aldeia de
Nonoai, quando ainda era um jovem, estabelece uma analogia com o caminho e a vida
no nugmé (aldeia dos mortos), o que foi fundamental para sua iniciagdo xamanica.
Segundo o interlocutor, Francisco Roka dos Santos (S ja falecido de Jodo Karenh dos
Santos e BW de Valdomiro Vergueiro), o tempo desta narrativa transcorre antes dos
indios conhecerem a vida na cidade, pois na época “s6 havia mato” e, entretanto, “tudo
jé existia”!

Desse modo, como argumenta Ingold, nas duas narrativas, vemos que a
“atencdo” se encontra intimamente relacionada a estar exposto a vida, mas também a
seguir uma tradicdo, de tal forma que performances orientam redescobertas
possibilitadas pela “habilidade”, que permitem seguir as rotas da paisagem
redescobrindo o caminho dos predecessores. Com isso, as performances no ambiente
sdo desempenhadas na interelacdo entre os maultiplos ritmos que definem a

“temporalidade da tarefagem” (taskscape)g, como segue:

Os comandos verbais da receita, em outras palavras, extraem seu significado ndo de sua ligagdo a
representagdes mentais na minha cabeca, mas de seu posicionamento dentro do contexto familiar
da minha atividade doméstica. Assim como placas de sinalizagdo numa paisagem, eles d&o
direcOes especificas aos praticantes, enquanto eles abrem caminho através de um campo de
praticas relacionadas ou aquilo que ja chamei de ‘taskescape’ (Ingold, 1993b, p. 158). Cada
comando é colocado estrategicamente em um ponto que o autor original da receita, olhando para
a experiéncia prévia de preparar o prato em questdo, considerou ser uma juncdo critica na
totalidade do processo. Entre esses pontos, no entanto, espera-se que O cozinheiro ou a
cozinheira seja capaz de achar o seu caminho, com atencéo e sensibilidade, mas sem depender de
outras regras explicitas de procedimento — ou, numa s6 palavra, habilidosamente (...) E neste
sentido que todo conhecimento esta baseado em habilidade. Assim como 0 meu conhecimento da
paisagem é adquirido ao caminhar por ela, seguindo varias rotas sinalizadas, o meu
conhecimento da tarefagem também é adquirido seguindo as varias receitas no livro. N&o se trata
de conhecimento que me foi comunicado; trata-se de conhecimento que eu mesmo construi
seguindo 0s mesmos caminhos dos meus predecessores e orientado por eles. Em suma, 0
aumento do conhecimento na histéria de vida de uma pessoa ndo é um resultado de transmisséo
de informacéo, mas sim de redescoberta orientada. (Ingold, 2010: 19).

Assim, se estar “exposto a vida” ¢ como caminhar em uma “teia de aranha”,
onde o préprio chdo é um Vvéu, a historia da vida de uma pessoa descrita em termos de

“tarefagem” situa o praticante em relagdo ao desempenho de seu papel junto com os

% Conforme o autor: The temporality of the taskscape is or anyone else can look at, it is the rather the
world in wich we stand in taking up a point of view on our surroundings: And it is within the context of
this attentive involvement in the landcscape that the human imagination gets to work in fashioning ideas
about it (...) as the homeland of our thoughts (Ingold: 2000, 171).
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outros seres, incluindo humanos e ndo humanos, de tal modo que os processos de

cognicdo ressoam na historia da vida social.

O conhecer, entdo, nao reside nas relagdes entre estruturas no mundo e estruturas na mente, mas
¢ imanente a vida e consciéncia do conhecedor, pois desabrocha dentro do campo de préatica — a
taskscape — estabelecido através de sua presenca enquanto ser-no-mundo. A cognicdo, neste
sentido, ¢ um processo em tempo real. ‘Em vez de falar de idéias, conceitos, categorias e elos’,
sugere Gatewood, deveriamos pensar em fluxos, contornos, intensidades e ressonancias’ (1985,
p. 216). Estes sdo termos que descrevem, por um lado, as caracteristicas da taskscape na qual 0s
praticantes estdo situados e, por outro lado, a trajetoria de sua propria atencdo enquanto abrem
caminho através dela. Mas como a tarefagem através da qual qualquer pessoa se move é
constituida pela pratica de todas as outras, cada um desempenha um papel no estabelecimento
das condicOes de desenvolvimento de todos os demais individuos. Assim o processo de cognicao
¢ equivalente ao préprio processo historico da vida social. E este Gltimo, como ja mostrei, ndo
passa de uma continuacdo, na esfera humana, de um processo de evolucdo mais abrangente
(Ingold, 2010: 21, 22)

Entre outras questdes, que envolvem o conceito de tarefagem e paisagem,
enfatizo um aspecto da relacéo entre a performance e o conhecimento (cogni¢éo), pois o
historico da vida social, entendido em termos de ambiente e histdria, se da a partir de
uma acao que é dirigida de forma perceptiva e baseada em experiéncia sensério-motora,
como olhar e ouvir. Isto ¢, as “agdes corporificadas” (enactions), conceito descrito em
termos de ‘“habilidades”, como o sdo as “cocgdes, narracdes de historias e assobios
[que] ndo sdo representacBes, ndo sdo tracos; na verdade, eles ndo sdo objetos de
nenhum tipo, mas sim a¢des corporificadas [enactions] no mundo”, contrastam com a
oposic¢do ocidental que teve como caracteristica uma hierarquia entre a visdo e audicao
e, consequentemente, atribuiu certa prevaléncia da primeira ao Grande Divisor.*

O conceito enactions ¢ util para o entendimento de “estrutura” pelo autor, pois &
entendida como um processo que se opde ao estruturalismo e ao cognitivismo pensados
como uma questao de acessar ou ‘invocar’ uma representacao especifica 14 de onde esta
armazenada, para que ela possa entdo ser convertida em comportamento explicito. A
“historia das relagdes de uma pessoa com o seu ambiente estd envolvida em estruturas
especificas de atencdo e resposta, neurologicamente fundamentadas” e, ao longo do

desenvolvimento, “cada um esta ‘implicado’ no outro”. Por isso, seria errado pensar na

19 No texto Humanidade e Animalidade, o problema esta no fato de que a heranca do pensamento dualista
invade até mesmo nossa concep¢do de ser humano, ao nos fornecer o vocabulario com o qual a
expressamos. Segundo essa concepg¢do, Somos criaturas constitucionalmente divididas, com uma parte
imersa na condicéo fisica da animalidade, e o Grande Divisor aparece aqui como uma questdo importante
da argumentac&o de Ingold, o que pode ser observado por meio de dois movimentos realizados pelo autor.
O primeiro movimento serd descrito como oposicdo entre a visdo e audi¢cdo. O segundo movimento
refere-se & atribuicdo de mentalidades pré-logicas a sociedades “tribais” no nivel oral-aural, em que se
observa o relativo desprezo de outras modalidades sensoriais além da visdo e da audicéo e a conseqiiente
elisdo de diferengas entre as culturas de cada lado do “grande divisor”.
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“interface entre cérebro e ambiente como uma area de contato entre doiS campos
mutuamente exclusivos, mental e publico, respectivamente. (...) Do mesmo modo,
envolvidas dentro das variadas formas e estruturas de ambiente estdo as historias das
atividades de pessoas” (Ingold, 2010:23).

Com esta percepcdo do ambiente, Ingold contrapbe-se “a cultura como um
espaco autdbnomo que se constituiria como um ndo lugar, a parte e em oposi¢do a
natureza” e, neste sentido, difere em relagdo ao pensamento latouriano (ou melhor, ao
pensamento anglofono da teoria do ator-rede) situado num nivel de realidade
sociologica que atribui agéncia a natureza objetificada, ou ainda, num “mundo de coisas
morto ou tornadas inertes pela interrupcdo de fluxos que lhe dao vida”, para qual a
teoria do ator-rede devolve nas interagdes entre pessoas (como cientistas e engenheiros)
e 0s objetos com os quais elas lidam no laboratério (e ndo numa reflexdo do ambiente),
distribuindo agéncia entre humanos e ndo humanos que se encontram conectados ou
mutuamente implicados num campo de acdo. A percepcdo e a agdo, desde esta
perspectiva, sdo compreendidas como compartilhadas por todos 0s organismos em um
céu-terra em que as coisas e pessoas participam da trama na constituicdo de um mundo

comum.

O foco posto por Ingold na agdo, deslocando a atencdo do sujeito ou do conteldo do
conhecimento, é o que o permite defender sua posi¢do a favor de uma epistemologia ecoldgica
que transcende as premissas estabelecidas pela grande divisdo entre natureza e cultura. Esta
divisdo, como mostra Ingold em sua critica & semidtica, nos levou a imaginar um mundo da
cultura como um espaco autbnomo que se constituiria como um ndo lugar, a parte e em oposi¢do
a natureza. A radicalidade desta posicdo estaria, por sua vez, produzindo uma nova revolucéo
copernicana no pensamento em dire¢do a uma virada ontoldgica (Steil & Carvalho, 2014: 174).

Neste aspecto, a questdo do Grande Divisor, observada a partir da paisagem
insere-se no debate etnoldgico contemporaneo de forma incisiva, pois, como sabemos,
tal revolucdo copernicana ja fora destacada por Clastres, ao constatar que a forma de
poder politico nestas sociedades constitui-se, justamente, com a auséncia do poder
coercitivo e recusa ao Um, o Estado; entretanto a “virada ontologica”, nos termos das
epistemologias indigenas, refere-se justamente ao fato de suas sociocosmologias
compartilharem da constituicdo do mundo com os diversos outros seres que o0 habitam

(e ndo, apenas, “ocupam”).’* E, portanto, opSem-se ao processo de objetificacdo, que

1 Conforme Sztutman: “E possivel olhar de modo diferente a obra de Pierre Clastres e perceber os
problemas que eclodem quando da consideracdo de diferentes casos etnograficos, antigos como atuais.
Nesse sentido, passamos da questdo sobre o que é uma sociedade contra o Estado para aquela sobre como
ela age, 0 que significa indagar sobre a natureza de maquinas abstratas sociais. Nessa a¢do — guerras,
movimentos proféticos, rituais etc.—, 0s conceitos de sociedade primitiva e de Estado sdo postos a prova
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parte da oposicdo entre cultura e natureza, ou ainda, entre a “estrutura da mente” e as
“estruturas do mundo”, caracteristico da ciéncia ocidental, como cita Ingold a partir
desta formulacdo de Emanuel Kant, em 1790: "Como unico ser dotado de discernimento
na face da Terra, [0 homem] certamente é o senhor da natureza e (...) nasceu para ser
seu fim ultimo (vol. II, p. 431)”. Nestas ontologias, diz Ingold, a “condi¢ao de pessoa”,
como entre os ojibwa, cacadores naturais do Canada subértico, por exemplo, é tida
como uma esséncia interna que engloba poderes de percepcédo e sensibilidade, volicao,
memoria e fala, indiferente a forma particular que a espécie assume exteriormente (...)
Assim, para os ojibwa, ndo existe nada de excepcionalmente "humano” em ser uma
pessoa (Hallowell, 1960)”. Esta é a perspectiva ecologica que possibilita entender a
“crenca dos ojibwa” como “um progresso harmonioso das relagdes de mutua
interdependéncia entre animais e humanos [0 que] contém uma profunda sabedoria
ecologica e é muito louvavel do ponto de vista da sobrevivéncia de nossa espécie, a
longo prazo”. Neste sentido podemos, com Steil e Carvalho, responder a pergunta: “O

que aconteceu com o ambiente™?:

O que estamos acostumados a chamar de "ambiente" pode, entdo, ser melhor visualizado como
um dominio de emaranhamento. E dentro desse emaranhado de trilhas entrelacadas,
continuamente enredando-se aqui e desenredando-se 14, que os seres crescem ou ‘“‘seguem
adiante" ao longo das linhas de suas relagdes (INGOLD, 2003, p. 305- 306). Esse emaranhado é
a textura do mundo. Na ontologia animica, os seres ndo ocupam simplesmente o mundo, eles o
habitam e, ao fazé-lo — ao percorrer seus proprios caminhos através da teia -, eles contribuem
para manter a trama sempre em evolucdo. Portanto, devemos parar de nos referir ao mundo como
um substrato inerte, sobre a qual as coisas vivas se movem como as pe¢as de um tabuleiro ou
atores em um palco, onde o0s artefatos e a paisagem substituem, respectivamente, as propriedades
e 0 cenério. Pela mesma razdo, os seres que habitam o mundo (ou que sdo verdadeiramente
indigenas neste sentido) ndo sdo objetos que se movem, sofrendo deslocamentos de um canto a
outro na superficie do mundo (Ingold, 2013: 16, 17).

Aqui, abro um paréntesis, pois a argumentacdo caracteristica do Grande Divisor

nos permite voltar a questdo da territorialidade indigena (suas reterritorializacbes e

(...). Se a nocdo de sociedade tende a obliterar os fatos relacionais, a nogdo stratherniana (também
presente em Roy Wagner, vale ressaltar) de socialidade revela-se intrinseca a nog¢do de pessoa, ao
problema da subjetividade. Ndo se trata mais de uma “sociedade contra o individuo”, ou vice-versa, ja
que cada termo pressupde o outro, mas de uma socialidade que define um tipo de pessoa “dividual” ou
“fractal” (WAGNER, 1991), ou seja, na qual as relagdes externas com a alteridade tornam-se internas,
integrais, e para a qual a identidade individual ndo aparece sendo como uma arbitrariedade, um momento
congelado, uma “instanciacdo” no fluxo de relagdes. Cabe a andlise, portanto, revelar esses processos de
instanciacdo, de cristalizagdo, sempre tendo em vista 0 movimento no qual eles se inserem” (Sztutman,
2015: 71, 72). Entendo, como ficara mais claro a seguir, que estes processsos de “cristalizagdo” podem
ser observados a partir das “transformacdes socioespaciais” em suas relagdes com as estruturas
sociocosmologicas e as praticas rituais, as quais interagem com a paisagem, aproximando-0s, em uma
perspectiva historica, com a analise de Ingold “temporalizacdo paisagem”, o que envolve, por exemplo
conceitos de “tarefagem” (ver adiante) e, notadamente, de “lugares” e de “regides” como movimentos de
humanos e ndo-humanos.
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desterritorializacdes), considerando este processo de objetificacdo da natureza em
detrimento da relacdo dos Kaingang com sua paisagem ancestral, povoada de humanos
e ndo humanos. Como veremos, uma das principais consequéncias da concepgéo
imperialista do "lugar do homem na natureza”, tal como atribuido por Kant, foi o
estabelecimento desta visdo utilitaria em seu territorio de ocupacdo tradicional,
especialmente, com as idéias de “vazio demografico” e da ‘“auséncia de cultura”
verificadas por expedices cientificas e militares realizadas no século XVIII e XIX que
destinavam areas a colonizagdo, determinando as areas de “habitagdo permanente”, bem
como incidindo diretamente sobre os limites territoriais (Correa, 2008; ver adiante); ou
ainda, em sua versao mais atual, pautada pelos procedimentos técnicos que norteiam a
politica fundiaria no que se refere a tradicionalidade da ocupacgdo indigena, quando os
limites sdo as Terras Indigenas. Como argumento a partir de agora, seguindo Ingold,
aderir a esta proposicdo significa considerar “terra” (land) como unidade de espago,
uma porgdo da “Terra” (earth), de tal modo que a Terra Indigena passa a ser entendida
como um “artefato”, isto ¢, como objeto formado para a imagem pré-concebida que
motivou sua construgéo.

Como afirmei acima, para entendermos este processo historico, entretanto,
precisamos dos dois lados do Grande Divisor (as duas faces de Janus, para retomar
Latour, opondo o modelo de difusdo ao modelo de translacdo) e, neste sentido, é
importante nos juntarmos a critica de Ingold a totalidade do social, como formulada por
Durkheim, que estabelece um divorcio entre a esfera de inter-relagdes pessoais e as
atividades préticas, entre os dominios das técnicas e a atividade social. Vimos que, tanto
no debate americanista, quanto em Ingold, esta critica da totalidade do social
acompanha a dissolu¢do da oposicdo natureza e cultura, a qual pode ser melhor
avaliada, para continuarmos com o ultimo autor, para além da oposi¢cdo entre a visdo
naturalista da paisagem como neutra, ou ainda, como um pano de fundo externo as
atividades humanas, e a visdo culturalista para a qual a paisagem é uma organizacdo
cognitiva ou simbolica do espago. Na “temporalidade da tarefagem” ndo ha separagdo
entre as praticas técnicas e sua inser¢do na corrente de sociabilidade. Pois, ao contrario
da “natureza”, conceito que ¢ uma separagdo imaginada entre o observador humano e o
mundo, o qual o observador tem que reconstruir na consciéncia, antes de qualquer
envolvimento significativo com ele, a paisagem nunca estd completa, pois ndo esta nem
construida, nem descontruida, esta em perpétua construcdo, ou seja, € na sua relacdo

com “o pattern of dwelling activities that I call the taskscape” que suas formas sdo
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constituidas, de tal modo que: “landscape is always in the nature of work in progress”,

tal € a relacdo entre paisagem e tarefagem:

Just as the landscape is an array of related features, so — by analogy — the taskscape is an array of
related activities (...) In short, the taskscape is to labour what the landscape is to land, and
indeed what an ensemble of use-values is to value in general (...) the temporality of the
taskscape is essentially social. (...) Indeed the features that Durkheim identified as serving this
segmenting function — rites, feasts and ceremonies — are themselves as integral to the taskscape
as are boundary markers such as walls or fences to the landscape”. Indeed it could be argued that
in the resonance of movement and feeling stemming from people’s mutually attentive
engagement, in shared contexts of practical activity, lies the very foundation of sociality (...) I
argued in the previous section that the landscape is not nature; here | claim that the taskscape is
not culture. Landscape and taskscape, then, are not to be opposed as nature to culture (...) In
other words, the taskscape exists not just as activity but as interactivity. Indeed this conclusion
was already foreshadowed when | introduced the concept of resonance as the rhythmic
harmonisation of mutual attention. Having said that, however, there is no reason why the domain
of interactivity should be confined to the movements of human being (Ingold, 2000: 196-199).

A paisagem é essencialmente social e ndo é uma totalidade, ja que as relagdes
entre taskscape (tarefagem) e landscape (paisagem) envolvem humanos e ndo humanos,
cujas interacdes sdo de ressonancia com a pratica (inclue-se os marcadores de limite e a
continuidade) de “habitar” (como sabemos, um aspecto importante para caracterizar a
tradiciobnalidade da ocupacgao, a “habitagdo permanente”, conforme a CF 1988). Com
isso, atenta-se para esse engajamento na busca do passado na paisagem, o qual é
expresso na interacdo entre a temporalidade da tarefagem e a temporalizacdo da

paisagem:

the layers of significance with which human beings blanket the environment. In rather similar
vein, Crossgrave regrets the tendency in human geography to regard the landscape in narrowly
utilitary and funcional terms, as an impersonal expression of demographic and economics forces,
and thus ignore the multiple layers simbolic (...) [this the metaphors of cultura] carried the
implication that the way uncover the most basic level of human beings (...) the Western
Apaches, who insist that the stories they tell, far from putting meanings upon the landscape, are
intend to allow listerners to place themselves in relations to specific features of the landscape, in
such way that their meanings may be revealed or disclosed (...) Meaning is there discovered in
the landscape, if only we know how to attend it. Every feature, then, is a potencial clue, a key to
meaning rather than a vehicle for carring it. This discovery procedure, wherein objects in the
landscape become clues to meaning, is what distinguishes the perceptive of dwelling (...) process
of dwelling is fundamentally temporal (...) by temporalizing the landscape, can we move beyond
the division (...) between the scientific study of an atemporalized nature, and the humanistic
study of a desmaterialized history. And no discipline is better placed to take this step than
archaeology (...) It enfolds the lives and times of predecessors who, over the generations, have
moved around in it and played their part in its formation. To perceive the landscape is therefore
to carry out an act of remembrance, and remembering is not so much a matter of calling up an
internal image, stored in the mind, as of engaging perceptually with an environment that is itself
pregnant with the past. To be sure, the rules and methods of engagement employed respectively
by the native dweller and the archaeologist differ, as do the stories they tell. Nevertheless,
insofar as both seek the past in the landscape, they are engaged in projects of fundamentally the
same kind (Ingold: 2000: 172-190).
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Se relembrar a paisagem ¢é interagir com um ambiente prenhe de passado, com a
qual vemos uma melhor apreensdo tanto do processo histérico e arqueoldgico, por
contraste (em oposi¢cdo) com o pressuposto anterior, especialmente no que se refere a
questdo dos limites territoriais, como um objeto formado por uma imagem pré-
concebida, como “terra” e “espaco”, a “temporalizacdo da paisagem” nos permite
avaliar os assentamentos e areas de deambulacdo, diferenciando as caracteristicas
ancestrais da paisagem e o contexto de criagdo de aldeamentos e, depois, das terras
indigenas, quando se estabelece uma visdo da natureza que tem como consequéncia a
ordenacdo espacial, cuja perspectiva € a de constituicdo de um “espago segmentado”.
Por um lado, ¢ necessario diferenciar a “paisagem”, percebida como um plenum, onde
ndo ha buracos que ainda precisam ser preenchidos, de modo que todo preenchimento
seja, na verdade, um retrabalho do conceito de "terra”, que é um tipo de "minimo
denominador comum do mundo fenomenal”, inerente a cada porcdo da Terra, ou seja,
como superficie diretamente visivel em nada e em termos do qual qualquer parte pode
tornar-se quantitativamente equivalente a qualquer outro; bem como, € preciso
diferenciar paisagem do “espago”, o qual ¢ como um tabuleiro no qual todas as jornadas
potenciais (i.e, ndo reais, como aquelas realizadas na paisagem) podem ser plotadas. Por
outro lado, entende-se um “lugar” ndo como um recorte do todo, mas COmo uma reunido

com a paisagem:

(...) this logic forces an insistent dualism, between object and subject, the material and the ideal,
operational and cognised, ‘etic’ and ‘emic’(...) And so it appears that the division of the world
into a mosaic of externally bounded segments is entailed in the very production of spatial
meanings. Just as the word, for Saussure, is the union of a concept with a delimited ‘chunk’ of
sound, so the place is the union of a symbolic meaning with a delimited block of the earth’s
surface. Spatial differentiation implies spatial segmentation. This is not so of the landscape,
however. For a place in the landscape is not ‘cut out’ from the whole, either on the plane of ideas
or on that of material substance. Rather, each place embodies the whole at a particular nexus
within it, and in this respect is different from every other. A place owes its character to the
experiences it affords to those who spend time there — to the sights, sounds and indeed smells
that constitute its specific ambience. And these, in turn, depend on the kinds of activities in
which its inhabitants engage. It is from this relational context of people’s engagement with the
world, in the business of dwelling, that each place draws its unique significance. Thus whereas
with space, meanings are attached to the world, with the landscape they are gathered from it

(Ingold, 2000: 191).

Dessa forma, ndo obstante a segmentacao espacial remeter a logica do Grande
Divisor, determinada pela diviséo entre a mente e o corpo, material e ideal, operacional
e cognitvo, para o autor, 0 mundo ndo é um mosaico de espacos segmentados, pois se 0S
lugares t€ém “centro”, nao t€m fronteiras, seja como condigdo para sua constitui¢ao, seja

fazendo segmentos na paisagem, ainda que algumas de suas caracteristicas podem se
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tornar fronteiras ou indicacGes de fronteiras em relacdo as atividades das pessoas, como

segue:

Moreover, while places have centres — indeed it would be more appropriate to say that they are
centres — they have no boundaries. In journeying from place A to place B it makes no sense to
ask,along the way, whether one is ‘still” in A or has ‘crossed over’ to B (Ingold 1986a: 155).

Of course, boundaries of various kinds may be drawn in the landscape, and identified either with
natural features such as the course of a river or an escarpment, or with built structures such as
walls and fences. But such boundaries are not a condition for the constitution of the places on
either side of them; nor do they segment the landscape, for the features with which they are
identified are themselves an integral part of it. Finally, it is important to note that no feature of
the landscape is, of itself, a boundary. It can only become a boundary, or the indicator of a
boundary, in relation to the activities of the people (or animals) for whom it is recognised or
experienced as such (Ingold, 2000: 192,193).

Seguindo a argumentacao de Ingold, também entre os Kaingang, como veremos
de forma mais detalhada nos capitulos seguintes, “habitar”, como um processo de
“tornar-se 0 mundo como um todo”, envolve “pistas de significado” — este &€ 0 caso,
como informei acima sobre o Morro do Osso, onde os vestigios do tempo antigo (vasy)
e do tempo mitico (gufdg) sdo encontrados em caminhos, acampamentos e
assentamentos, orientando as narrativas e perfomances na constituicdo da aldeia no
tempo atual (Uri) —, 0 que incorpora as transformacGes da paisagem, considerando-as
como parte de sua temporalizacdo.*> Como venho argumentando, esta perspectiva, a
qual aprofundo a seguir com as analises da organizacdo sécio-espacial entre outros
povos jé e seus desdobramentos para a etnologia Kaingang, opde-se a uma Visao
totalizante da sociedade, postulada em termos da ordenacgédo do espaco e por uma énfase
na separacdo entre seres animados e inanimados, como se fossem objetos isolados
(“artefatos”, no caso das Terras Indigenas), em consequéncia da objetificacdo da
natureza. Com isso, é elucidativo as relagcdes entre arqueologia, historia e etnologia,
especialmente, nas narrativas kaingang que permitem contextualizar o processo
historico nos dois ultimos séculos, cujas consequéncias foram diversas configuraces do
territdrio, como procuro demonstrar com a anélise de eventos que constituiram as Terras
Indigenas de Nonoai e Guarita e a Reserva Indigena Konda.

Portanto, um ponto importante que surge dai, para a relagcdo entre paisagem, o
territério e a Terra Indigena, é que se a terra passa a ser entendida como um artefato,
como um pedago da Terra (no caso, em oposicdo ao “mundo como um todo”), a

aproximacao dos processos de conhecer e mapear, como sugere Ingold, pode ser melhor

12 Ultimately, then, by re-placing the tasks of human dwelling in their proper context within the process of
becoming of the world as a whole, we can do away with the dichotomy between taskscape and landscape
— only, however, by recognising the fundamental temporality of the landscape itself (Ingold, 2000: 201)

44



avaliada ndo por que 0 conhecimento € como um mapa, mas por que os produtos de
mapeamento (inscri¢cdes graficas), como os de saber (histérias), sdo fundamentalmente
“ndo-como-mapas” (un-maplike). Ambas s&o atividades ambientalmente situadas,
ambas sdo realizadas ao longo de trajetorias, de se desdobrar com o tempo, mas
remetem ao contraste que o autor estabelece entre a atividade do topdgrafo e do
cartografo na elaboragdo de mapas, em que prevalece a visdo como de um passaro, uma
perspectiva do alto, e as relagdes (“laterais”) entre as pessoas e entre elas e ndo
humanos, em que atentar para as formas da paisagem é tomar um ponto de vista no
mundo em que habitamos.

Segundo o autor, utilizando-se do paradoxo indexicalidade e ndo indexicalidade
para fazer mapas, a cartografia mapeia, enquanto os antropdlogos se inclinam a atribuir
uma qualidade semelhante a da cultura e da sociedade, alegando que ela fornece um
quadro abrangente de conceitos e categorias para a organizacdo de outra forma
fragmentada da experiéncia sensorial, deslocando a cultura do seu contexto no mundo

da vida, nitidamente, afirmando a sua ndo indexicalidade em relacéo a localidade:

It is as though culture were received along lines of traditional transmission from ancestors, and
imported into the sites of its practical application (...). So here is the paradox: actual maps are
made to appear indexical with regard to cultural tradition only by a rendering of culture as non-
indexical with regard to locality. The placing of maps within their cultural context is paralleled
by the displacing of culture from its context in the lifeworld. How, then, are we to resolve this
dilemma? How can we hold on to the commonsense notion that maps retain a certain invariance
as we move about, that they do not continually recompose themselves to reflect the
particularities of wherever we happen to be, while yet recognising their embeddedness in locally
situated practices? My answer, in brief, will be that what maps index is movement, that the vision
they embody is not local but regional, but that the ambition of modern cartography has been to
convert this regional vision into a global one, as though it issued from a point of view above and
beyond the world. (...) Our perception of the environment as a whole, in short, is forged not in
the ascent from a myopic, local perspective to a panoptic, global one, but in the passage from
place to place, and in histories of movement and changing horizons along the way (Ingold, 2000:
226, 227).

Este paradoxo adquire maior expressdo, dentre outras formulagdes do Grande
Divisor, na oposic¢do entre o aspecto global, como uma consequéncia da representacéo
do mundo, a partir de um isomorfismo entre estruturas do mundo e estruturas na mente,
e 0 engajamento nele, como o desdobramento de um campo de relagbes estabelecido
através da imersdo do ator-observador dentro de um dado contexto ambiental, ou
melhor, do “ator-percipiente” (actor-perceiver), cuja orientacdo € entendida como um
desempenho qualificado, pois, com seus poderes de percepcdo e acdo aperfeicoados
através de experiéncia, 0 viajante "sente o seu caminho", interagindo com o ambiente

por um monitoramento perceptivo continuo de seus arredores. Tal oposicdo permite
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Ingold formular o conceito de “regido”: uma rede que conecta 0S lugares, entendidos
como matrizes de movimentos, “everywhere-as-region is the world as it is experienced
by an inhabitant journeying from place to place along a way of life”, o qual utilizo
adiante para a compreensao do territdério Kaingang em termos da relagdo entre grupos
locais, isto €, as redes de relagbes inter-aldeds, que, por sua vez, constituem
“aglomerados politico-cerimoniais inter-aldeaes”.

Esta matriz de caminhos compreendendo uma regido, enquanto uma posi¢éo no
caminho do movimento, difere do trabalho do cartégrafo moderno, para quem, apesar
do conhecimento ser gerado através do movimento de um lugar para outro dentro de
uma regido, ele é apresentado como se emanasse de uma visdo totalizante acima e além
do mundo. Em suma, a cartografia transforma em ‘“toda-parte-como-regiao”
(everywhere-as-region), o mundo experimentado por um habitante mével, em “todo-
lugar-no-espago” (everywhere-as-space), a imaginaria visdo panordmica de uma
consciéncia transcendente, como no caso dos tedricos do mapa cognitivo, em que 0s
detalhes locais obtidos pela observacdo no solo estdo inseridos dentro de uma
concepcao abstrata do espaco, de modo a formar uma representacdo do mundo como se
estivesse olhando para baixo de cima. De fato, os movimentos ndo se limitam a conectar
lugares em termos de uma estrutura independente de coordenadas espaciais, em vez
disso, esses lugares sdo como no6s numa rede mais ampla de ir e vir: “For the Saulteaux,
then, as indeed for the Ongee and the Walbiri, ‘everywhere’ is not a space but a region
concatenated by the place-to-place movements of humans, animals, spirits, winds,
celestial bodies, and so on” (Ingold, 2000: 228).

Vejamos como este ponto pode ser aprofundado a partir dos conceitos de
mapping e map-maker. Um dos indicadores mais reveladores dessa mudanca no
significado da superficie do mapa, correspondente a transicdo do mapeamento para a
cartografia, esta na aparéncia dos limites do quadro, pois o0 aparecimento de fronteiras
em torno do mapa corresponde ao desaparecimento dos itinerérios e praticas. De outro
modo, 0 processo de mapeamento, seja na imaginacdo ou materializado como artefatos,
é apenas um trampolim ao longo do caminho, pontuando o processo ao invés de inicia-
lo ou trazé-lo ao fim: por um lado, o autor aponta que este processo pode ser
aproximado do que tem sido denominado de "cartografia de processo”, para a qual, 0
mapeamento, como a fala, sdo géneros de desempenho que extraem seus significados
dos contextos comunicativos de atuagdo; por outro, o autor atenta para o processo de

inscricdo, para o qual o mapeamento, ndo corresponde a uma imagem mental que
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produz uma representacao externa, mas ao gesto performativo que se torna uma préatica
descritiva e da lugar ao fazer mapas. Ha, entretanto, uma diferenca, entre mapeamento e
fazer mapas que tem consequéncias sociopoliticas, como aquelas observadas entre
“sociedades de mapeamento” e “sociedades de fazer mapas”, de tal modo que se o
mapeamento traga caminhos similares aqueles da “regido”, como uma rede de ir e vir, o
mapa topografico moderno ndo cresce ou se desenvolve, esta feito. E assim como o
processo de sua producéo é eliminado da forma final do produto, entdo 0 mundo que ele
descreve ndo é um mundo em formacdo, mas um pronto para a vida ocupar,
consignando as narrativas de movimento e de viagens para os reinos da fabula, fantasia

e alucinagéo.

My point is that knowing, like the perception of the environment in general, proceeds along
paths of observation. One can no more know in places than travel in them. Rather, knowledge is
regional: it is to be cultivated by moving along paths that lead around, towards or away from
places, from or to places elsewhere. Conceived as the ensemble of such place-to-place
movements, the notion of region, far from denoting a level of generalisation intermediate
between local particulars and global universals, offers a way out of this kind of dichotomous and
hierarchical thinking. As every place, through the movements that give rise to it, enfolds its
relations to all others, to be somewnhere is to be everywhere at once. Rephrased in our terms,
what Turnbull proposes is a compelling argument to the effect that all knowledge systems,
including science, are integrated laterally rather than vertically (...) And while the difference
between gesturing with an inscribing tool and gesturing without might seem slight, the
sociopolitical consequences are immense. It is the ‘fine line of ... inscription’, Wood concludes,
‘that differentiates ... mapping ... from mapmaking, and mapping societies from mapmaking
societies, in the latter of which it is the inscriptive property of the artefactual map that permits it
to serve the interests of the power elites who control the mapmaking process (as well as those
who would contest them)’ (1993a: 53) (...) It is at the point where maps cease to be generated as
by-products of story-telling, and are created instead as end-products of projects of spatial
representation, that | draw the line between mapping and mapmaking. In effect, mapmaking
suppresses, or ‘brackets out’, both the movements of people as they come and go between places
(wayfinding), and the re-enactment of those movements in inscriptive gesture (mapping). It
thereby creates the appearance that the structure of the map springs directly from the structure of
the world, as though the mapmaker served merely to mediate a transcription from one to the
other. I call this the cartographic illusion (see Figure 13.4). One aspect of this illusion lies in the
assumption that the structure of the world, and so also that of the map which purports to
represent it, is fixed without regard to the movement of its inhabitants. Like a theatrical stage
from which all the actors have mysteriously disappeared, the world — as it is represented in the
map — appears deserted, devoid of life (Ingold, 2000: 232-234)

Desse modo, propde-se reformular a visao que se baseia no pressuposto de que o
territorio Kaingang atual deve ser entendido como um mosaico (composto de Terras
Indigenas), corroborando a visdo cartogréafica que suprime o movimento das pessoas.
Por um lado, como ocorre com as “sociedades de mapeamento”, pressupde-Se que a
interacdo com o ambiente é fundamentalmente de ressonancia, pois 0s movimentos na
paisagem ao se desdobrarem antes no tempo, com as narrativas e perfomances, do que

num espaco de coordenadas, conectam as varias aldeias numa regido e situam as Terras
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Indigenas numa paisagem ancestral, de tal modo que para os Kaingang reivindicarem
um controle territorial nestes “lugares” circunscritos transita-se entre o ponto de vista
indigena e ocidental. Por outro, envolve a contestacdo do controle do processo de fazer
mapas, caracteristico das “sociedades de fazer mapas”, pois, ao considerar a nog¢ao de
“terra” como um pedago da “Terra”, a Terra Indigena ¢ entendida como uma monada,
correspondendo a segmentagdo do “espaco”. Por isso, esta contestagdo envolve um
processo de traducdo, implicando ndo apenas ressonancias, mas equivocos, pois sua
territorialidade ndo recorre apenas ao espaco circunscrito da Terra Indigena, como
monada, que pautou as politicas do 6rgdo indigenista e que foi essencial para alguns
estudos antropoldgicos, como vemos em Fernandes (2004; ver adiante).

Nesse aspecto, creio poder aproximar a oposicdo latouriana entre o modelo de
difusdo e o modelo de translacdo, lembrando que, em outro momento, Ingold mostra
que o processo mesmo de conhecer e de perceber o ambiente em geral, isto é, todo
sistema de conhecimento, inclusive a ciéncia, € integrado lateralmente ao invés de
verticalmente, de lugar a lugar, mas recorre ao neologismo “longitudinalmente” para
mostrar que tanto o conhecimento da peregrinacdo quanto o conhecimento cientifico é
uma “malha”, forjado em movimento: em vez da complementaridade de uma ciéncia da
natureza vertical integrada e uma geografia da localizagdo integrada, a peregrinacao
produz uma compreensdo pratica do mundo da vida “longitudinalmente” integrada e,
portanto, trata-se de falar do conhecimento como algo que ndo ¢ “nem classificado nem
enredado, mas malhado (...) pois os cientistas também sdo pessoas, € habitam o mundo,
o mesmo mundo que o restante de nds” (Ingold, 2015: 228). Conhecer requer percorrer
um caminho, ou ainda, uma trajetéria, seja feito pelos construtores de fatos, seja pelas
populacgdes situadas do outro lado do Grande Divisor.

Mas como se ddo as interacdes entre o local e global entre os Kaingang em
relacdo as transformacdes da paisagem, especialmente no que se refere a criacdo dos
aldeamentos e Terras Indigenas? Isto é, num contexto em que lugares numa paisagem
ancestral foram recortados por limites, com o intuito de liberar espagos para a
colonizagdo, como podemos apreender a amplitude regional do territorio Kaingang?

Para analisar este processo de mapear o territorio Kaingang é necessario, como
afirmei acima, a compreensdo de que ndo é sua posicdo em relagdo as coordenadas
espaciais que determinara o lugar que a pessoa se encontra (por ex., utilizando pontos
do caminho como se fossem imagens que sdo parte de um mapa mental), mas, situando-

se por meio de narrativas e das perfomances nas “transicdes do ambiente”, cuja énfase
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ndo esta no “espago segmentado” mas no tempo, os “lugares” devem ser entendidos
como conectados em uma “regido”, remetendo ao caminho dos antigos e ao caminho
que vai ser ainda trilhado. Nesse sentido, a nog¢do de “regido”, longe de denotar um
nivel de generalizacdo intermediario entre particulares locais e universais globais,
oferece uma saida para o pensamento dicotdbmico e hierarquico, que neste caso teve
como consequéncia a usurpacao de grandes extensdes de seu territorio ancestral.

Como afirmei acima, a nogdo de regido envolve a rede de relagGes interaldeds,
nas quais se destacam uma série de deslocamentos (por exemplo, mi je ha tej,
deslocamentos a grande distancia; mi jé ha si, deslocamentos a curta distancia) com os
quais é importante perceber, continuando com as reflexdes de Ingold, que viajar de um
lugar para outro envolve a abertura e fechamento de visdes, em uma ordem particular,
através de uma série continua de mudancas reversiveis, inclusive por ser uma rota que
possibilita a volta pelo mesmo ou outro caminho. Conforme o autor, o caminho de
observacgdo, em contraste com multiplos pontos de vista, sdo transi¢cfes observadas no
ambiente, como uma performance musical, o que significa ndo um curso de um lugar
para outro, mas o que 0 viajante se lembra sdo visdes e transi¢cGes, em vez de imagens
especificas de localizacdo (pontos indexados), pois isso por si s6 ndo lhe dird em qual
direcdo ir para chegar ao proximo posto de controle, pois, peregrinando, realiza um
movimento no tempo, j& que manter o controle é uma questdo de regenerar o fluxo de

estrutura perspectiva ao longo do tempo.

For those who know a country, in short, the answers to such basic questions as “Where am 1?7’
and ‘Which way should I go?’ are found in narratives of past movement. It is in this respect, as
noted earlier, that wayfinding and mapping become one and the same: to follow a path is also to
retrace one’s steps, or the steps of one’s predecessors. And in this respect, too, wayfinding
differs fundamentally from navigation, just as mapping differs from map-using. For when
navigating in a strange country by means of a topographic map, the relation between one’s
position on the ground and one’s location in space, as defined by particular map coordinates, is
strictly synchronic, and divorced from any narrative context. It is possible to specify where one
is — one’s current location — without regard to where one has been, or where one is going. In
ordinary wayfinding, by contrast, every place holds within it memories of previous arrivals and
departures, as well as expectations of how one may reach it, or reach other places from it. Thus
do places enfold the passage of time: they are neither of the past, present or future but all three
rolled into one. Endlessly generated through the comings and goings of their inhabitants, they
figure not as locations in space but as specific vortices in a current of movement, of innumerable
journeys actually made (Ingold, 2000: 37, 238).

Afastando-se um racicionio similar ao de Gell do mapa como néo indexo, o qual
pleiteia que uma pessoa s6 consegue se localizar a partir de pontos fixos (como 0s
mapas cognitivos), deixando oculto o trajeto percorrido, por meio da “Logica da

inversdo” e do “sonho” impossivel de objetividade dos cientistas em relacdo a
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segmentacdo do espaco, Ingold afirma que seria muito supor que tais pessoas estejam
confinadas em um determinado lugar ou que suas experiéncias sejam circunscrita pelos

horizontes restritos de uma vida vivida apenas ai, como segue:

Os lugares em suma, sdo delineados pelo movimento e ndo pelos limites exteriores sdo
movimento. Na verdade é apenas por este motivo que escolhi me referir a pessoas que
frequentam os lugares como habitantes ao invés de moradores. (...) Da perspectiva dos portanto,
“em todos os lugares” ndo ¢ espaco. E toda a malha de trilhas interligadas a longo dos quais as
pessoas vivem suas vidas. (...) Assim escrevendo sobre os Walbiri, um povo aborigene do
Deserto Central Australiano, Roy Wagner observa que “a vida de uma pesssoa é a soma de suas
trilhas, a inscricdo total de movimentos, algo que pode ser trtagado ao longo do chdo (1986:21).
A ldgica da inversdo, no entanto, converte cada trilha ou rastro no equivalente a uma linha
pontilhada, primeiro dividindo em etapas e, em seguida, enrolando e epacotando cada etapa nos
confins de uma destinag&o (Ingold, 2015: 220-223)

De outro modo, € importante enfatizar, como afimei acima, que a argumentacao
do autor aproxima estas performances com os conceitos Deleuze & Guatarri de plano de
imanéncia e do rizoma, inclusive, no que se refere a esta discussao sobre a cartografia e
mapeamento ou sobre as sociedades de mapear e sociedade de fazer mapas, que podem
ser entendidas a partir do pressuposto ja citado anteriormente de que estes autores
propdem que é preciso projetar o decalque sobre 0s mapas e vice-versa, pois 0S mapas
sdo rizomaticos, o rizoma ¢ um “mapa e ndo decalque”. Trata-se de formular a analise
da territorialidade Kaingang, nos termos dessas aproximacgdes antropologicas com a
Teoria da Multiplicidade de Deleuze e Guatarri, como um exercicio tedrico que permite
situar eventos em termos das praticas e da filosofia amerindia, tal como ressaltado por

Viveiros de Castro:

A multiplicidade deleuziana é o constructo que melhor parece descrever ndo s6 as novas praticas
de conhecimento antropoldgico como os fendmenos de que elas se ocupam. Seu efeito é, antes
de mais nada, liberador. Ele consiste em fazer passar uma linha de fuga por entre os dois
dualismos que formam como as paredes da prisdo epistemoldgica onde a antropologia se acha
encerrada (...): Natureza e Culturas, de um lado e individuo e Sociedade do outro (...)
Multiplicidade é assim um metaconceito que define um certo tipo de entidade, do qual o rizoma
da “Introdug@o” de Mil platds é a imagem concreta (...). Uma multiplicidade é diferente de uma
esséncia; as dimensBes que a compdem ndo sdo propriedades constituivas ou critérios de
inclusdo classificatoria (...) Um rizoma ndo se comporta como uma entidade, nem instancia um
tipo; ele € um sistema reticular acentrado formado por relacdes intensivas (“devires”) entre
singularidades heterogéneas que correspondem a individuagBes extrasubstantivas, ou eventos
(heceidades). Assim, uma multiplicidade rizomética ndo é realmente um ser, um ente, mas um
agenciamento de devires, um “entre”: un diference engine, ou antes, o diagrama intensivo de seu
funcionamento (Viveiros de Castro, 2015: 114-116)

E, 0 autor continua, tendo como referéncia as implicacdes do rizoma da teoria do

ator rede para uma reflexao perspectivista do Grande Divisor:
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Bruno Latour, que sublinha a divida do ator rede para com o conceito de rizoma, é
particularmente explicito: uma rede ndo é uma coisa, porque qualquer coisa pode ser descrita
como uma rede (Latour, 2005:129-31). Uma rede é uma perspectiva, um modo de inscricdo e
descri¢do, “o movimento registrado de uma coisa na medida em que ela vai se associando com
muitos outros elementos” (Jensen, 2003: 227). Mas essa perspectiva ¢ interna ou imanente, as
diferentes associagdes da “coisa” fazem-na ir diferindo de si mesma — “¢ a coisa ela propria que
passou a ser multipla” (Latour, 2005: 116). Em suma, ¢ a tese remonta a Leibniz, ndo ha pontos
de vistas sobre as coisas, as coisas € 0s seres é que sdo pontos de vista (Deleuze, 1968: 79;
1969d: 203). Se ndo ha entidade sem identidade, ndo ha multiplicidade sem perspectivismo (...)
Além de descartar de passagem as leituras que reduzem sua filosofia a mais uma teoria do
Grande Divisor (ocidente arborescente, o outro rizomatico) (....) A analise subsequente consiste
em mostrar como a dualidade muda de natureza conforme se a tome do ponto de vista de um
pélo ou do outro. Do ponto de vista do polo extensivo (arborescente, molar, duro, estriado etc.),
a relacdo que o distingue do segundo é tipicamente uma oposicdo: uma disjuncdo exclusiva e
uma sintese limitativa, isto é, uma relacdo ela prépria extensiva, molar e atual. Da perspectiva do
outro polo (intensivo, rizomatico, molecular, flexivel, liso), porém ndo ha oposicdo mas
diferenca intensiva, implicacdo ou inclusdo disjuntiva do polo extensivo no polo intensivo ou
virtual; a dualidade posta pelo primeiro pdlo é revelada como a face, a fase ou 0 eco molar de
uma multiplicidade molecular situada no outro pdlo. E como se cada pdlo aprendesse sua relagéo
com o outro segundo sua poOpria natureza (...) o perspectivismo — a dualidade como
multiplicidade — é aquilo que a dialética — a dualidade como unidade — precisa negar para se
impor como lei universal (Viveiros de Castro, 2015: 117-128).

Nesse sentido, substituindo a dualidade natureza e cultura pelo virtual e atual, o
autor entende o parentesco como um aspecto central no pensamento perpectivista
amerindio, o qual vale retomar aqui, pois nos mostra como opera a ‘“concepgdo
rizomatica do parentesco” (idem, 134), “segundo a qual as pessoas sdo integralmente
constituidas por relagdes” (Strathern, 1992:b: 101 apud Viveiros de Castro, 2015),
dando a teoria da alianca de casamento, fundada nas ideias de oposicdo e totalizacdo (a
sociedade como totalidade dialética), uma relacdo perspectiva, isto €, para mais uma
aproximacao com Deleuze e Guatarri, uma “teoria do parentesco enquanto diferenca e
multiplicidade” (idem, 134).%3

Enfatizo que, como veremos, as performances Kaingang, especialmente em seu
contexto ritual, o qual estd intimamente relacionado a construcdo do parentesco,
motivam-se pela abertura para o exterior em contraste com a monada primitiva. Desta
forma, suas reterritorializacdes e desterritorializacfes serdo observadas a partir da triade
in, prur, nén, considerando a importancia do dualismo diametral e concéntrico e das
“segmentariedades” produzidas na vida social e cosmoldgica asssociadas ao plano

aldedo, para, assim, reinserir esta forma jé de interacdo com a paisagem em sua

3 Ha, neste ponto, uma importante discussdo que fundamenta o ritual no Ambito do perspectivismo,
expressa do seguinte modo; “Néo ha nada de imaginario, ainda menos de falso, no canibalismo tupi. Nem
mesmo a vinganga, por ser a rigor, “impossivel” (uma morte se paga mas ndo se apaga), era imaginaria;
ela era, antes, um esquematismo da praxis — ou deveriamoss dizer da poiesis — social, um mecanismo de
producdo ritual da temporalidade coletiva (o ciclo intermindvel das vingangas) pela instalagdo de um
desequilibrio perpétuo enttre os 0s grupos inimigos. E de qualquer modo, se era sempre preciso imaginar
0 inimigo — construir o outro como tal —, o objetivo era comé-lo realmente — para construir Eu como
Outro” (Viveiros de Castro, 2015: 169).
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dimensao local e regional, como formula Ingold. Voltamos, assim, a discussdo do caso
Jé como apresentada acima, fundada na relacdo perspectiva centro e periferia (que
envolve, como vimos acima, a “errancia do centro”), para a apreensdo de um outro
ponto de vista (o circulo exterior a aldeia, a floresta, ou a transformacdo socioespacial
casa de palha-casa e de alvenaria ou, ainda, o0 mundo dos mortos, cf. Stolze Lima,
2008). Veremos, nos capitulos que seguem, diversas situacbes em que certas interagdes
com a paisagem tornaram-se (indicag¢des de) limites, a partir de “lugares” (com seus
respectivos “centros”), situando esta discussdo da Terra Indigena numa paisagem
amerindia povoada com seres humanos e ndao humanos que compartilham de um fundo
de humanidade comum. Entre os Kaingang, o ponto de vista do grupo local é orientado
por uma concepcao triddica do espaco e é a perspectiva deste lugar, como uma matriz de
movimentos de humanos e ndo humanos, que adquire, uma amplitude regional na
relacdo com outros “centros”.

Como afirmei na introducdo, se a domesticacao da diferenca tem no processo do
parentesco o reverso do processo de objetificacdo (na medida em que a natureza
designaria tudo aquilo que é tomado como objeto, exterior ao dominio do sujeito), o
grupo local ¢ percebido como um “corpo de parentes” (Coelho de Souza, 2002; ver
adiante) e, também por isso, constitui-se o lugar privilegiado para a traducdo das
transformacfes socioespaciais, na medida em que a paisagem é entendida como o
processo de interacdo em que “a vida de uma pessoa ¢ a soma de suas trilhas” (Wagner
1986 apud Ingold, 2015: 223).

Com isso, como argumento em diversos momentos desta tese, 0 xamanismo
Kaingang, ao conduzir a diplomacia césmica, tece as relacdes cosmopoliticas entre
humanos e ndo humanos e, imbrincando-se com a chefia e o parentesco, constituem
arranjos sociopoliticos, que traduzem as diversas situagbes histdricas. Mais
especificamente, destaca-se, como apontou Sztutmann, em sua releitura da etnografia
guianense e amazonista, que a aplicacdo dos conceitos de virtual e atual neste contexto
dizem respeito ao fato do “mundo invisivel” possuir “sérias implicagdes na
configuracdo das redes de relagdes intra-humanas, seja entre grupos locais e/ou

territoriais diversos, seja no interior de um mesmo grupo local” (Sztutman, 2005: 153):

O dominio do atual coincidiria na amazdnia com o dominio do parentesco, que deve, de sua
parte, ser construido a partir de um “fundo infinito de socialidade virtual”. Alegar que o
parentesco deve ser construido corresponde a ideia de que a consaguinidade deve ser fabricada,
ao passo que a afinidade se encontra em estado dado, € constituiva de qualquer relacad social.
Voltamos assim a formulagdo de Overing (1983) de que a semelhanca € uma transformacgéo ou
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domesticagdo da diferenca e ndo algo dado em si mesmo (...) O virtual [correspondendo ao
potencial] coincide com o dominio do ritual, em que ocorre a contra-efetuacdo que consiste na
reposicdo ou mesmo na multiplicacdo das diferencas subsumidas. Em termos gerais, o ritual, que
compreende tanto as suas manifestacdes coletivas/festeiras como as sessdes xamanicas, pulveriza
0 que o parentesco constrdi. O processo de contrucdo do parentesco tem como objetivo
estabelecer uma interioridade, que ndo pode ser tomada como dada tampouco como a razdo a
priori, pois que é absolutamente provisoria e instavel, comumente assaltada pelo processo de
contra-efetuacdo. A ideia de que a interioridade é produto de um processo, e nao algo que tem
sentido em si mesmo pde em xeque a teleologia presente em Riviére e, de certo modo, em
Overing, ja que ambos partem de uma concepgao de que existe um interior, em que a diferenca
tende a zero, que se deve desprezar. Segundo Viveiros de Castro, 0 exterior é imanente ao
interior, sendo que qualquer lugar da exterioridade um foco de interioridade possivel (...) Ora, se
0 exterior é imanente ao exterior, isso pode ter efeito tanto sobre a organizacdo social, que
resulta ndo necessariamente indiferenciada e amorfa [como caracterizagdo das Guianas], mas
povoada de diferencas internas, o que impdem o mundo invisivel sobre o visivel fazendo valer os
efeitos do primeiro sobre o Ultimo. As diferencas pulalam, demarcando grupo e subgrupos
distintos, em transito continuo (Sztutman, 2005: 173, 174).

Particularmente, situando a analise da configuracdo das redes de relagdes na
regido a partir da nogdo de ator rede de Bruno Latour, na qual o autor se apOia para
sustentar que o processo de tradugdo xamanica articula um “espaco cosmopolitico”, ele
mostra como os “mediadores latourianos” unem espagos tidos como separados, natureza
e cultura, redistribuindo a esséncia colocada nestas extremidades, ao longo do conjunto
dos intermediarios, que envolvem o universo dos quase-sujeitos e quase-objetos: 0s

“agentes hibridos”.

No estudo de redes de comunicacdo e mediacdo, por definicdo, que unem espacos tidos como
separados — por exemplo, diferentes realidades locais, diferentes regimes de natureza — é preciso
preocupar-se ndo apenas com o que € tragado ou inscrito, mas com o agente que faz o trago ou a
inscri¢do (...) O que interessa na discussdo em Latour, antrop6logo das sociedades modernas, é a
sua proposta metodoldgica, qual seja a énfase no lugar dos mediadores, o deslocamento do
ponto de partida para o “meio”, o que significa tomar a esséncia acumulada nas extremidades
(interior, exterior, local e global, humanidade e ndo humanidade) para redistribui-la ao longo do
conjunto dos intermediarios. Os mediadores latourianos sdo, antes de tudo, ‘atores dotados de
capacidade de traduzir aquilo que eles transportam, de redefini-lo, desdobra-lo e também trai-lo'
(idem: 80). S8o quase-sujeitos e quase-objetos, agentes hibridos, que transitam entre natureza e
cultura, pélos que a modernidade teima em purificar. Ora, se essa hibridizacdo aparece como um
problema para os modernos, pautados pela sua necessidade de separar em reinos totalmente
distintos o ndo-humano (inerte, sem intengdo, objetivo — alvo das ciéncias naturais) e 0 humano
(dotado de comportamento e intencdo, subjetivo — alvo da psicologia e ciéncia social ou
politica), 0 mesmo ndo pode ser alegado em relagdo aos amerindios, para quem a forma hibrida
seria de fato a forma dada e, nesse sentido, o desafio residiria em como mobilizar as posi¢des
intermediarias para constituir uma tal cosmopolitica, atuante a um s6 tempo em ambos 0s
dominios que os modernos supde ser capazes de apartar (...) Em outras palavras, se a
constituicdo moderna apontada por Latour teima em separar o dominio da natureza do dominio
da politica, retirando do primeiro toda a capacidade de agéncia, no mundo amerindio estes se
encontram ontologicamente imbricados, uma vez que se poderia apontar ali, para continuar com
a terminologia analitica do autor, uma “quase-natureza” como uma “quase politica”,
impregnadas que estdo ambas pela no¢do de agéncia, uma agéncia que, no entanto, ndo pode ser
confundida a um plano estritamente humano (Sztutman, 2005: 178, 179).

Seguindo a andlise de Carneiro da Cunha (1998; citada acima), na qual “o

xamanismo amazonico revela-se uma atividade de traducdo que pode ser transposta do
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nivel sobrenatural para o sociopolitico, visto que pode implicar a apreensdo local, um
ponto de vista, de uma rede de relagdes mais global” (Sztutman 2005: 153), o autor
argumenta que tanto motivagdes tradicionais quanto contemporaneas, inclusive aquelas
relacionadas ao mundo dos brancos, como o catolicismo e protestantismo que, por
vezes, eclipsam o xamanismo, sdo efetivamente traduzidas pelo ponto de vista local do
xama. Com isso, o foco de acdo destes diplomatas cdsmicos é central na constituicdo do
grupo local e na articulagdo de redes multicomunitérias, atuando como “esfera de
mediacdo — no sentido de um controle que impede que 0 processo comunicativo
redunde em um estado de entropia e indiferenciacdo — entre esses dois pdlos [agentes
humanos e ndo humanos]”. Ou seja, realizando esta aproximacao da nogao latouriana de
agéncia com o contexto guianense, enfatiza que o xamanismo, entendido como um
esquema geral da acdo nestas sociocosmologias, profundamente marcadas pelo mundo
sobrenatural, é um “sistema de comunicagdo e mediagdo”, uma “poténcia ou forca
distribuida no cosmos, cabendo a alguns individuos apropriar-se dela com maior ou
menor intensidade” (idem: 182), e, assim, permite transpor o nivel sobrenatural
(evitando que a incorporacdo num esquema de visao alheio, que apreende o ponto de
vista do sujeito tornando-o objeto, redunde numa metamorfose irreversivel) para o
sociopolitico, escapando aos esquemas purificadores natureza e cultura.

Para o autor, 0 xamanismo, ao situar um mundo assaltado por transformacoes,
possibilita a traducdo das relacbes socioespaciais no tempo, especialmente remetendo
seu discurso e agdo para a escatologia, e, assim, surge como “lugar por exceléncia de
reflexdo sobre as possibilidades de acdo” (Sztutman, 2005:197). Com isso, a
compreensdo deste mundo povoado de agéncia ressalta a critica ao sociocentrismo e
demonstra que incorporar nas analises aspectos de seu cosmocentrismo possibilita
entender a dindmica sociopolitica, por exemplo, “em uma situacdo de rela¢des acirradas

com setores da sociedade nacional” (idem: 218).14

4 No ambito desta critica ao sociocentrismo, o autor se refere ao atomismo postulado por Riviére para as
populagBes guianenses, afirmando a importancia da cosmologia para a relagdo entre 0 xamanismo e a
“abertura ao outro”, associando-se ao igualitarismo (a0 menos, no sentido da contra-hierarquia)
caracteristico dessas sociedades e expressando-se em geral na sua forma horizontal, cuja énfase no
atomismo guianense, contrastado com 0s regimes centro brasileiros, com caracteristicas mais
sociocentricas, ndo subsume a centralidade do xamanismo e sua relacdo com a esfera ritual, que nas
sociocosmologias amerindias articula-se com outra problemética de alto rendimento na regido: a
construgdo do corpo e da pessoa, a qual relativiza este contraste entre as Guianas, 0s tupi e 0S povos
jé(voltaremos a este ponto mais adiante). Na passagem a seguir, vemos um contraste com 0s regimes
centro brasileiros, com caracteristicas mais sociocentricas, 0 que ndo subsume a centralidade do
xamanismo: “Diante desse movimento incessante de comunicagdo que ele mesmo aponta, Riviere (2001
b) oferece poucas pistas sobre o lugar do xamanismo. Ainda em Individual and society, oferece uma
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Certamente, o processo historico aqui analisado, ao enfatizar o grupo local na
conex&o entre o local e o global, envolve a destotalizagcdo e abertura da sociedade em
uma teia de movimentos, que podem ser observados nas técnicas rituais e nas praticas
Xamanicas, a partir das quais os Kaingang traduzem a ldgica subjacente as politicas de
controle territorial e, consequentemente, as transformacfes sofridas no territdério em
termos de um espaco cosmopolitico, reunindo os varios dominios do cosmos: natureza,
sociedade e sobrenatureza, como veremos na relacéo entre o passado mitico e as formas
de reciprocidade entre as metades exogamicas kamé e kanhru, especialmente no que se
refere a existéncia de cemitérios indigenas e demais espagos considerados indices da
relacdo com uma alteridade especifica, 0 morto, ou seja, a sua escatologia.

Trata-se igualmente de perceber, por meio do xamanismo, da chefia e do
parentesco (alianca e guerra), que a constituicdao das Terras Indigenas, especialmente no
que se refere a sua apreensao pela etnologia como monéada, ndo corresponde ao processo
de objetificacdo que caracteriza o pensamento ocidental com suas consequéncias para a
segmentacdo do espaco, 0 que sugere que seu territorio pode ser melhor apreendido
como um “lugar” com ‘“centro mas sem fronteiras”, onde os caminhos trilhados
pelos ancestrais e a territorialidade atual estdo conectados desde estes lugares, que sdo
matrizes desses movimentos, até a regido, o que sera descrito nas linhas que seguem
analisando as areas de assentamento e deambulacdo nos e para além dos limites de uma
Terra Indigena.

De outro modo, esta constatacdo, no que se refere a chefia e a guerra, remete, ao
que tudo indica, a mesma busca do xama em rela¢do ao mundo extra-humano, enquanto
duas formas de relacdo que impedem a transcendéncia e, em consequéncia, a

constituicdo de um centro, que € atravessado por segmentaridades, implicando uma

definicdo: o xamanismo representaria nas Guianas, 0 monopdlio da comunicagdo com o mundo
sobrenatural, o que contrasta com a realidade de outras paisagens etnograficas, em que sistemas rituais
mais elaborados preencheriam tal fungéo — conclui-se dai que a contrapartida mais 6bvia seria o caso jé,
em que 0 xamanismo é raramente institucionalizado e o sistema ritual, altamente especializado, marcando
fortemente uma arena para a comunicacdo tanto entre humanos e ndo humanos, como entre humanos
entre si. Nas Guianas, em contrapartida, os rituais coletivos contariam com papéis menos definidos e com
uma morfologia menos especializada. J& 0 xamanismo possui um lugar muito marcado, 0 que nao se
verifica nas paisagens jé, e que vale salientar, recebe um grande rendimento politico. Mesmo entre
populacbes centro-brasileiras, como os Bororo, em que o xamanismo integra fortemente a pauta da vida
social, operando dualisticamente sobre o fluxo dos corpos e a forma das almas (Crocker, 1983), ndo se
observa nele um tal rendimento politico, sendo essa dimensdo distribuida por muitas outras se¢des da
sociedade” (Sztutman, 2005: 161). Como veremos adiante, a centralidade do ritual nas sociocosmologias
amerindias articula-se com outra problematica de alto rendimento na regido: a construgdo do corpo e da
pessoa, a qual relativiza este contraste entre as Guianas, 0s tupi e 0s povos jé.
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outra politica da natureza, diversa daquela que a entende como objetificada.'® Este é um
aspecto que Sztutman (2015), destaca da leitura de Deleuze e Guatarri da obra de
Clastres:

As definicdes complexas da antropologia politica de Clastres podem ganhar refinamento com a
leitura realizada por Gilles Deleuze e Félix Guattari, que, em Mil Platés (1980), alegam que a
politica, que tendemos a relacionar aos niveis mais molares, deve sua existéncia a fatores
moleculares, nos quais podemos identificar tanto linhas de “segmentaridade flexivel” como
“linhas de fuga”, ambas impedindo a ressonancia de uma miriade de linhas de forga em um unico
centro e, por conseguinte, a constituicdo de um aparelho separado e transcendente, o Estado (...)
Ora, o que venho chamando aqui de acdo politica, tendo em vista o privilégio do carater
processual em detrimento do institucional, das forgas em detrimento das formas, deve abarcar os
aspectos tanto propriamente politicos — constituicao de coletivos humanos e centros de decisdo —
quanto, por assim dizer, contrapoliticos — dissolugcdo desses coletivos e descentramento do
espaco social. Vale ressaltar que a acdo politica jamais poderia ser reduzida a busca do poder
politico em si mesmo, devendo ser concebida como uma maneira de lidar com ele, o que pode
significar a sua pulverizacdo. Este alargamento da noc¢do de acédo politica é, sem dlvida, uma das
grandes contribuicGes de Pierre Clastres, e isso traz implicacGes importantes tanto para a
filosofia politica de modo geral como para a etnologia indigena, que se vé muitas vezes as voltas
de impasses para a descri¢do das tais politicas amerindias (Sztutman, 2015: 38)

E, mais adiante:

Com sua tese principal — a sociedade primitiva é contra o Estado —, Clastres procura desvelar
uma filosofia politica singular — a “primitiva” — que tem como base metafisica o “horror ao Um”.
O Um é aquele que opera por meio da coercdo, subjugando todas as diferencas (ou
multiplicidades) em nome da imposigdo de uma verdade instituida (...) Na leitura de Deleuze e
Guatarri, a maquina de guerra clastreana seria, antes de tudo, uma poténcia do pensamento que
age contra toda a transcedéncia, toda a justificacdo ou legitimacdo da unidade. Esta ideia ressoa
diretamente nos escritos de Clastres sobre os Mbya Guarani, em que o foco ndo é a guerra, mas o
discurso de certos xamds ou profetas visando a busca de uma terra sem mal (...). Ainda que
Clastres ndo formule a questdo diretamente nesses termos, poderiamos concluir que essa busca
incessante de um outro mundo no espaco revela-se complementar ao impulso guerreiro, uma vez
que parece estar fundada numa recusa da fixidez, do enrijecimento das unidades sociais €, ainda
mais, do enrijecimento da condi¢cdo humana. Tudo se passa, neste caso, como se a identificacdo
dos homens com um dominio extrassocial impedisse a constituicdo desse poder separado, que &,
por definicdo, algo por assim dizer purificado, visto que plena e demasiadamente humano
(Sztutmann, 2015: 46-50)

A andlise da politica Kaingang na configuracdo das Terras Indigenas, bem como
dos movimentos de disperséo e reunido caracteristicos desta sociedade, langa luz sobre
o territorio demarcado e ndo demarcado, de tal modo que ndo se trata de construir uma
andlise da dualidade espacial produzida a partir da criacdo deste espago segmentado,
mas de entender que a demarcagdo de terras se da, por sua vez, na intersecdo desses
movimentos de humanos e ndo humanos, por meio de limites que ndo sao

necessariamente fronteiras. Ao analisar este momento histérico em que o territorio e a

15 LLembro que de forma correlata ao argumento que desenvolvo sobre o territério, Sztutmann (2015), em
uma nota, cita o artigo de Stolze Lima (2008), o qual me referi anteriormente, para apontar a importancia
do uso etnoldgico desta concepgao de segmentaridade de Deleuze e Guatarri.
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paisagem sdo percebidos a partir deste contexto especifico, veremos que estes limites
ndo correspondem necessariamente & permanéncia e/ou auséncia de cultura. Como
exploro no proximo capitulo, a leitura que proponho da etnologia jé e, mais
particularmente, kaingang aponta para a importancia de analisar o contexto das Terras
Indigenas e seus desdobramentos para o entendimento dos aspectos sociopoliticos e
cosmoldgicos, considerando 0 momento anterior e posterior a imposi¢do destes limites
territoriais. Por isso, enfatiza-se que as transformacOes socioespaciais e suas
conseqiiéncias para a vida alded devem ser igualmente formuladas na relacéo entre as

Terras Indigenas e os lugares ancestrais que estdo para além dele.
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Capitulo 2

2.1 - Historia, etnologia e cosmologia: a dimensao ritual da transformacgdo da
paisagem

A criacdo dos aldeamentos em meados do século XIX situou as a¢fes indigenas
e 0s processos historicos que marcaram nos ultimos dois séculos o0 povo Kaingang,
configurando o amplo conjunto de aldeias demarcadas no planalto meridional e,
também, os acampamentos e aldeias (ndo demarcadas), que extrapolam esta regido, nos
quais se observa um ethos comum, ao mesmo tempo em que informam certa
diversidade linguistica (inclusive, constituindo cinco dialetos) e os diferentes modos de
relacdo com os respectivos mercados locais e regionais, em solucdo de continuidade
historica, que os permitem ser parte de uma coletividade. Tal ethos caracteriza-os como
um povo, como o conhecemos atualmente, situando o préprio debate das classificacdes
académicas (étnicas e socioculturais), que incidem nas varias proposicdes
antropoldgicas e sustentam o argumento desenvolvido no &mbito desta tese.

De fato, com o avanco da colonizacdo, a interiorizagcdo nas matas do alto uruguai
para os Kaingang, manteve-se como um recurso politico importante na atuacdo das
liderancas em relacdo a este processo histérico, o qual culminou com a garantia de
demarcacao de terras tradicionalmente ocupadas de meados do século XIX ao inicio do
século XX e, certamente, contribuiu para a preservacao fisica, do meio ambiente
necessario ao bem estar, enquanto as caracteristicas ecolégicas asseguraram a realizagdo
de atividades econémicas voltadas para a subsisténcia, de tal modo que 0 espaco
destinado as habitacGes, e para além dele, motivara o uso coletivo da terra e 0s arranjos
socioculturais que possibilitaram interacfes especificas deste povo indigena com a
paisagem — a organizacdo de rogas por coresidentes, encabecados pelo sogro, a pratica
do xamanismo, no dominio da floresta, a organizacdo dos espacos rituais, tendo como
referéncia cemitérios e vestigios materiais de sitios ancestrais, sdo formas
recorrentemente analisadas na etnologia Kaingang como importantes para a constituicao
e continuidade dos grupos locais no territério demarcado.

As descricGes encontradas nos relatos de viajantes e missionarios ou obras de
literatura romanceadas oferecem um conjunto de informagdes que tem sido utilizado
pela etnologia de forma mais ou menos sistematica no que se refere a analise da
configuracdo socio-espacial das aldeias Kaingang. Destacam-se, entre outros modelos

etnologicos, que nos permitem elaborar uma leitura destas fontes em dialogo com a
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etnografia mais recente, os seguintes: para Tommasino (1995) vemos uma sociedade em
que movimentos de reunido e dispersdo orientam-se para acampamentos, onde vivem
segundo um padréo ancestral, e para as interagcdes no espaco de aldeia (nos limites da
Terra Indigena), onde predominam as formas de administracéo tutelar e; para Fernandes
(2004) uma sociedade entendida a partir da relacdo entre os lacos de sangue e alianca,
expressando a tradicional assimetria entre sogro-genro, esta na base da constitui¢cdo dos
varios grupos locais que constituem um territorio (“unidade politico-territrorial”),
atualmente demarcado como Terra Indigena. Entendo estes dois modelos de anélise, que
sdo leituras etnograficas de discursos e praticas indigenas, como complementares na
andlise da configuragdo socioespacial Kaingang, pois situam, ndo apenas as respectivas
especificidades etnograficas, mas os arranjos socioculturais que, ao traduzirem o0s
diversos processos historicos, envolvem, particularmente, o mundo dos brancos;
entretanto, com énfase maior ou menor, permanecem relativamente alicercados no
ambito da Terra Indigena.

Como procuro argumentar, o territorio Kaingang atinge uma regido mais ampla
do que as areas de aldeamentos localizados no planalto e, segundo Tommasino (1995),
as fontes histdricas situam-no para além do planalto, pois “uma das teses aceitas pelos
estudiosos dos Kaingang € a de que antes de se interiorizarem, os Kaingang, no passado
conhecido como Guayands (Goianazes, Guaianazes), viviam mais préximos do litoral”

e, continua a autora, a partir dos relatos de missionarios, viajantes e colonizadores.

pode-se evidenciar a possibilidade da presenca Kaingang na regido litoranea. Além destas
evidéncias colocadas por Von lhering, ha outros indicios relevantes na lingua desse povo. No
dicionario Kaingang de Wiesemann encontramos o vocabulo gojkaf6tii que significa mar e que
etimologicamente significa “rio sem margem oposta”. Outro termo, derivado daquele, é
gojkafatll ta que significa ‘além mar’. Por outro lado, Borba no seu vocabulario arrola também a
palavra ranhréinha como sendo ‘areia, praia e costa’ (Wiesemann, 1981:11 e 126; Borba, 1908:
99). A nossa pesquisa também levantou informacdo nesse sentido: os Coroados Bravos do rio
Laranjinha que foram contatados em 1930 contaram aos membros da expedi¢do do SPI que seus
ancestrais teriam vindo de goj kafatu. Estes dados remetem, portanto, para a possibilidade dos
Kaingang terem vivido mais préximos do litoral, o que torna plausivel que a serra mitica

reconstruiram o mundo e fizeram-no com os animais. Como segue:

Em tempos idos, houve uma grande inundacdo que foi submergindo toda a terra habitada pelos

Cayurucrés e Camés, Curutuns nadavam em direcdo a ela, levando na boca achas de lenha
incendidas. Os Cayurucrés e Camés cansados, afogaram-se; suas almas foram morar no centro da

59



onde ficaram, uns no solo, e outros, por exigiidade de local, seguros aos galhos das arvores; e ali
passaram muitos dias sem que as aguas baixassem e sem comer; ja esperavam morrer, quando
ouviram o canto das saracuras que vinham carregando terra em cestos, lancando-a a agua que se
retirava lentamente. Gritaram eles as saracuras que se apressassem, e estas assim o fizeram,
amiudando também o canto e convidando os patos a auxilia-las; em pouco tempo chegaram com
a terra ao cume, formando como que um agude, por onde sairam os Caingangues que estavam
em terra; 0s que estavam seguros aos galhos das arvores transformaram-se em macacos e 0s
Curutuns em bugios. As saracuras vieram, com seu trabalho, do lado donde o sol nasce; por isso
nossas aguas correm todas ao Poente e vdo todas ao grande Parana. Depois que as aguas
Camés, cujas almas tinham ido morar no centro da serra, principiaram a abrir caminho pelo
interior dela; depois de muito trabalho chegaram a sair por duas veredas: pela aberta por
Cayurucré, brotou um lindo arroio, e era toda plana e sem pedras; dai vem terem eles conservado
0S pés pequenos; outro tanto ndo aconteceu a Camé, que abriu uma vereda por terreno
pedregoso, machucando ele, e os seus, 0s pés que incharam na marcha, conservando por isso
grandes pés até hoje. Pelo caminho que abriram ndo brotou dgua e, pela sede, tiveram de pedi-la
a Cayurucré que consentiu que a bebessem quanto necessitassem. Quando sairam da serra
mandaram os Curutuns para trazer 0s cestos e cabacas que tinham deixado em baixo; estes,
porém, por preguiga de tornar a subir, ficaram ali e nunca mais se reuniram aos Caingangues: por
esta razdo, nds, quando 0s encontramos, 0 pegamos como nossos escravos, fugidos que sdo. Na
noite posterior & saida da serra, atearam fogo e com a cinza e carvdo fizeram tigres, ming, e
disseram a eles: — vdo comer gente e caca—; e 0s tigres foram-se, rugindo. Como ndo tinham mais
carvao para pintar, s6 com cinza fizeram as antas, oyoro, e disseram: — vdo comer caga—; estas,
porém, ndo tinham saido com os ouvidos perfeitos, e por esse motivo ndo ouviram a ordem;
perguntaram de novo o que deviam fazer; Cayurucré, que ja fazia outro animal, disse-lhes
gritando e com maus modos: — vao comer folhas e ramos de arvore —; desta vez elas, ouvindo, se
foram: eis a razdo porque as antas s6 comem folhas, ramos de arvores e frutas. Cayurucré estava
fazendo outro animal; faltava ainda a este os dentes, lingua e algumas unhas, quando principiou a
amanhecer, e, como de dia ndo tinha poder para fazé-lo, pds-lhe as pressas uma varinha fina na
boca e disse-lhe: — VVocé, como ndo tem dente, viva comendo formiga—; eis 0 motivo porque o
tamandud, loty, é um animal inacabado e imperfeito. Na noite seguinte continuou e fé-los
muitos, e entre eles as abelhas boas. Ao tempo que Cayurucré fazia estes animais, Camé fazia
outros para 0s combater; fez lebes americanos, (mingeoxon), as cobras venenosas e as vespas.
Depois de concluido este trabalho, marcharam a reunir-se aos Caingangues; viram que 0s tigres
eram maus e comiam muita gente, entdo na passagem de um rio fundo, fizeram uma ponte de um
tronco de arvore e, depois de todos passarem, Cayurucré disse a um dos de Camé, que quando os
tigres estivessem na ponte puxassem esta com forca, afim de que eles caissem na éagua e
morressem. Assim o fez o de Camé; mas, dos tigres, uns cairam a agua e mergulharam, outros
saltaram ao barranco e seguraram-se com as unhas; o de Camé quis atira-los de novo ao rio, mas,
como os tigres rugiam e mostravam os dentes, tomou-se de medo e os deixou sair: eis porque
existem tigres em terra e nas 4guas. Chegaram a um campo grande, reuniram-se aos Caingangues
e deliberaram casar 0s mogos e as mogas. Casaram primeiro os Cayurucrés com as filhas do
Camés, estes com as daqueles, e como ainda sobravam homens, casaramnos com as filhas dos
Caingangues. Dai vem que, Cayurucrés, Camés e Caingangues sdo parentes e amigos (BORBA,
1908).

Apesar de ndo ter registrado este mito em sua integridade entre os Kaingang com

0s quais realizei etnografia, cito-o aqui, tal como foi coletado por Borba, considerando

que, além das narrativas de meus interlocutores, como exponho adiante, remeterem aos

motivos cosmogodnicos semelhantes, ele retne informacBes que nos permitem perceber

que a geografia mitica constituiu-se na relacdo dos Kaingang com seres humanos e nao

humanos. Veremos que estes motivos e as relacBes interespecificas aparecem nas

narrativas mais contemporaneas, quando o territorio incorpora a relagdo com o0s

brancos; por ora, apenos indico a importancia deste registro para situarmos, seguindo a

60



reflexdo de Tommasino sobre a amplitude do territdério de ocupacdo tradicional
Kaingang: planalto, serra e litoral, o processo interiorizacdo a partir do avanco da
colonizagéo.

Como sabemos, a etnografia da autora foi realizada com os Kaingang que, apds
a criacdo de aldeamentos no planalto meridional no século XIX, permaneceram
ocupando as Terras Indigenas na bacia do Tibagi, noroeste do estado do Parana. As
transformacfes que ocorreram na forma de ocupagdo do territorio, observadas pela
autora, assemelham-se em grande parte a outras Terras Indigenas Kaingang no sul do
Brasil, sobretudo aquelas em que fiz minha etnografia. Tommasino (1995; 2002; 2004)
afirma que existe uma grande mobilidade de familias extensas ou nucleares entre
espacos e tempos distintos e complementares: éma (aldeia)/uri (presente) e vare
(acampamento)/vasy (tempo passado) e gufa (tempo antigo). Em éma, espaco tutelado,
vive-se segundo um modo de vida que é considerado divergente do modo ancestral,
constituido pelos antigos, devido a interferéncia dos brancos no decorrer de um
processo de colonizagdo que remonta ha 150 anos. Isso contrasta com a experiéncia nos
espaco de mato, onde os Kaingang conseguem reproduzir o modo de vida ancestral,

pois ali estdo livres do espaco de tutela.

Nas &reas indigenas vé-se claramente um espago onde os Kaingang vivem em sua condicéo de
tutelados ao indigenismo oficial, constituido pelas terras do planalto (...) A esse espaco
administrado e submetido ao controle do indigenismo oficial opde-se um outro, nas &reas
relativamente livres do sistema tutelar, onde se localizam os remanescentes de matas e campos
que constituem celeiros de plantas medicinais, de matéria prima para fabricar ranchos, utensilios
e cestarias (...) A dualidade espacial produzida historica e culturalmente s6 pode ser
compreendida na relacdo entre poélos que se opdem e se complementam, formando uma
totalidade (...) Vive-se o Uri durante o dia, quando estdo subordinados ao sistema indigenista; a
tarde, apds o trabalho, seguem para a beira do rio para pescar (com anzol e tarrafa) e estdo num
outro espaco/tempo (wéxi [vasi]) que usufruem com a familia toda ou um grupo de reciprocidade
(Tommasino, 2002: 86)

De qualquer modo, é importante considerar a analise da autora sobre a relacéo
espago-tempo, na qual vemos que as principais atividades de subsisténcia, como a pesca
com o pari, 0 cultivo de rocas e a caga, Sdo executadas pelos grupos domésticos,
familias extensas ou nucleares, para entendermos aspectos da organizagdo social
kaingang e suas implicagdes para o significado dos assentamentos e deslocamentos,
inclusive, no que se refere a constituicdo de acampamentos em areas urbanas, como

mostrou a autora para a cidade de Londrina-PR — esta caracteristica da territorialidade
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kaingang, sabemos, pode ser generalizada para muitas outras situacdes semelhantes em
vérias cidades no sul do Brasil (ver Aquino, 2008; adiante).™

Fernandes (2004), por sua vez, ao analisar a intersecgdo entre pollitica e
parentesco atenta, a partir das fontes histdricas, especialmente o0s registros do
engenheiro belga P. Mabilde no século XIX (ver adiante), isto €, num momento
imediatamente anterior a criacdo dos aldeamentos, para as solugdes locais dos proprios
Kaingang, pois formam neste espaco segmentado uma “unidade politico-territorial”, no
qual reconstituem a relagdo entre os grupos locais, observada nos registros deste

engenheiro:

Ao longo do século XIX e durante os primeiros anos do século XX, os territérios kaingang foram
reduzidos a porcdes de terras a eles destinadas pelos governos provinciais. Nesse processo,
alguns grupos foram exterminados e outros foram levados a conviver dentro dos limites das
terras indigenas reservadas. As consequéncias para a organizacgao politica tradicional kaingang
foram enormes, modificando o escopo da atuagdo das liderancas indigenas, bem como limitando
a constituicdo de novos grupos territorialmente localizados. Entretanto, a dindmica de conflitos e
aliangas que fundem politica e parentesco manteve-se e mantém como um mecanismo de
organizacgdo social (Fernandes, 2004: 121, 122).

Neste sentido, Fernandes (2004) reconstitui a histéria kaingang no seculo XIX
no estado do Parand para mostrar, por meio de andlise etnogréfica, que as aldeias
contemporaneas sao resultados de um modelo de territério em que diferentes grupos
locais foram alocados dentro dos espagos destinados a aldeamentos, o que tem como

consequéncia o acirramento do faccionalismo:

Para nos mantermos figis & comparagdo com o conjunto das relagdes politicas do século XIX,
podemos afirmar que os Kaingang de Palmas formam uma unidade politico-territorial
(‘comunidade’) comparavel aos grandes territorios pelos quais respondiam as liderancas
kaingang no século XIX (o argumento pretende ser valido para todas as terras indigenas
kaingang). No interior dessa unidade ha uma dinamica de conflitos e aliangas entre grupos locais
(‘grupos ajutério’) constituidos por unidades residenciais chefiadas por homens em relacdo de
afinidade (Fernandes, 2004:133).

Como vemos, a constituicdo dos grupos locais, a analise do sistema de
aldeamentos e as consequentes transformacbes no territério sdo compreendidas
principalmente por uma analise que assegura as préaticas e as formas de ressignificagdo
indigena, para a qual se verifica a importancia do ciclo da household a partir da

uxorilocalidade, seguida das tens@es das relages asssimétricas entre genro e sogro, que,

16 Como veremos de forma mais detalhada, a cidade de Chapecé (SC), por exemplo, é uma cidade
sobreposta a uma aldeia Kaingang e, por isso, o processo de reivindicagdo fundiaria do sitio ancestral
redundou na elei¢do de uma area fora da cidade para criagcdo da Reserva Indigena, reunindo, para além do
histérico da ocupagdo, o meio ambiente necessario ao bem estar e as areas para as atividades produtivas
(ver Tommasino, 1998). E, de fato, a ocupacdo Kaingang avanca desde tempos arqueoldgicos para areas
“adjacentes ao planalto”, serra e litoral (ver Dias, 2004).
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por sua vez, se orientam pelo faccionalismo. (Voltaremos a esta questdo do parentesco
mais adiante, quando analiso a imbricacdo do grupo doméstico (vehn en tavi) com a
rede de relacOes interaldeds, inclusive para situar o grupo local em termos de seus
arranjos politicos e cerimoniais e ressaltando a sua condicdo de autonomia, que
extrapolam a dimensdo das Terras Indigenas). Por ora, enfatizo ainda alguns aspectos
que dizem respeito a formacao sociohistorica do territorio, notadamente as relagdes que
os Kaingang tecem, desde o grupo local (nos aldeamentos, nas Terras Indigenas ou para
além deles), com o poder colonial.

A anélise de Amoroso é esclarecedora deste ultimo aspecto, pois 0 processo
historico do século XIX, no norte do Parand, na bacia do Tibagi, mostra que se 0
conjunto de transformagdes territoriais foi acompanhado pelo incremento das
instituicbes do poder colonial, houve uma recusa no que se refere a centralizacéo
politica, prépria ao faccionalismo. O controle dos equipamentos do governo inseria-se
no contexto de disputa entre as facgdes, no interior das quais 0s bens dos civilizados
podiam significar status e poder. Isto porque, continua a autora, os Kaingang
“completaram o ciclo de aprendizado sobre os meandros da economia de mercado, na
qual foram iniciados na missdo catdlica (...) [embora] a motivacdo dos grupos para o
conflito ndo tinha por objetivo a obtengdo de vantagens materiais” (2003: 63-65).

A autora analisa a existéncia de “redes de sociabilidade” que se estabeleciam em
um gradiente de relacdes situadas nos “planos espaciais e sociais de territorialidade nos
aldeamentos”, e verifica uma dinamica que envolve proximidade e afastamento deste

territério confinado:

E preciso, dessa forma, partir para uma qualificacio da territorialidade indigena depois da
implantacéo dos aldeamentos, o que buscaremos fazer utilizando recursos da andlise multilocal
(Sahlins, 1997), que permite observar como as populacBes indigenas aproximaram-se e
mantiveram-se articuladas ao sistema de aldeamentos, desenvolvendo ai formas de uso
compativeis com a nova realidade do contato e com a sociedade envolvente sem, no entanto,
abandonarem formas tradicionais de sociabilidade. Toma-se assim um partido de analise que
prioriza o acompanhamento do processo gradativo de apropriacdo e ressignificacdo das
instituicGes ocidentais pelos indios, podendo o observador perceber a dindmica que vai da
disputa pelo controle do espaco do aldeamento — que se da no interior dos grupos e entre as
diferentes etnias — a conquista dos equipamentos produtivos e da tecnologia pela populacéo
indigena (...). A populagéo indigena, via de regra, ndo estava na sede dos aldeamentos, mas sim
em aldeias anexas, onde mantinha habitos de subsisténcia e formas de organizagdo sociopoliticas
bastante tradicionais. A disposicdo do espaco dos aldeamentos surgia assim como resultado de
negociacOes de parte a parte, nas quais as liderangas indigenas aldeadas tinham importante papel
(...) A vida em aldeamento s6 podia ser pensada, assim, como parte integrante de um sistema
maior que incluia as redes de sociabilidade dos Kaingang, de um lado, e dos Guarani, de outro
(Amoroso, 2003: 55-57).
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Entendo aqui que a analise de Amoroso deste gradiente como uma rede de
relacfes que reune grupos locais, dentro e fora dos limites do aldeamento, em interacdo
com as formas de controle indigena dos aldeamentos, demonstrando um regime de
apropriacdo de equipamentos produtivos e da tecnologia do mundo dos brancos,
apresenta uma argumentacdo alternativa aos modelos da analise dos espagos e dos
tempos discutida por Tommasino (1995; 2002; 2004) e do “interior” da “unidade
politico territorial” de Fernandes (2004), pois, relacionando o contexto do contato,
implica, respectivamente, um protagonismo indigena com o espaco tutelado e; a
existéncia de habitacbes em éareas de ocupacdo tradicional mais amplas que as
dimensdes do espaco circunscrito do aldeamento e da Terra Indigena, redimensiona a
interpretacdo de Fernandes sobre a ressemantizacdo do espaco do aldeamento (e da
Terra Indigena). Considerando que estamos diante de construcdes teoricas diferentes no
que se refere as concepgdes indigenas sobre as transformaces historicas que incidiram
no territorio, na paisagem e no grupo local (inclusive, com a criacdo das Terras
indigenas), com a analise de Amoroso somos confrontados com outra perspectiva, por
meio da qual os Kaingang articulam as suas acdes de forma complexa tanto no que se
refere a constituicdo dos grupos locais, quanto do territério, traduzindo as politicas
colonizadoras, com suas ressonancias e equivocos.

Entretanto, creio ser importante ampliar estas reflexdes de Amoroso para o
periodo posterior aos aldeamentos, a partir de 1910, quando houve a criacdo do SPI, até
0 periodo contemporaneo, que é o periodo em que sdo realizadas as etnografias de
Tommasino e Fernandes, entre outros que cito a seguir. Sabe-se que a documentagéo
historica é exigua tanto para as Terras Indigenas demarcadas, como para o exterior delas
e a mesma auséncia de informacoes, ja para meados do século, vale para etnologia, que
nesse momento privilegiava sociedades indigenas que ndo haviam passado por
processos histdricos de intenso intercdmbio com sociedade nacional, como é o caso dos
Kaingang. Lévi-Strauss, em seu relato de viagem, Tristes Tropicos, diz que, na década
de 1930, quando encontrou os Kaingang no norte do Paran, entendera que as condi¢des
de transformacdo sociocultural pelas quais passavam esse povo indigena ndo lhe
permitiriam continuar suas pesquisas. Para o periodo subsequente, Tommasino, no
artigo Homem e natureza na ecologia dos kaingang da bacia do Tibagi, realiza um
balango da producéo etnoldgica sobre os Kaingang e afirma:

podemos destacar entre os estudos dos anos noventa que marcam um novo olhar, ou retomam o
olhar dos pesquisadores dos anos 1940 a 1960 [que se interessaram “pelas dimensdes mais
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etnoldgicas”, por ex., Egon Shaden], mas com novas bases tedricas e conceituais 0s trabalhos de
Veiga (1994), Tommasino (1995), Oliveira (1996), Crépeau (1997), Haverroth (1997), Kurtz de
Almeida (1998), Rosa (1998) e Fernandes, 1998 (...) Para além das relacdes de subordinacgdo e
dominacdo de classe [que marcaram os estudos de “sociologia do contato” dos anos 1970 e
1980], os antropdlogos recentes vém contribuindo com estudos sobre mitos e ritos, organizacédo
social, parentesco, organizacdo politica e poducdo de sentido que subjazem aquelas relacdes. [E,
continua] Este artigo € uma tentativa para contribuir para o avango desse tipo de estudo
(Tommasino, 2004: 151).

Analiso de forma mais sistematica nos proximos capitulos as narrativas
indigenas que permitem comprrender alguns aspectos deste periodo laconico que se
seguiu de 1910 até o momento em que as etnografias produzem registros importantes no
que se refere as proprias concepgbes kaingang, pois interessa, sobretudo, para uma
perspectiva de historia Kaingang que permita elaborar certos argumentos da relacdo
entre a Terra indigena, o territorio e a paisagem desenvolvidos nesta tese. Neste
momento, remeto a uma discussdo que fiz em minha dissertagdo que servira de ponte
entre estes trés modelos citados e outros modelos etnoldgicos (entre os quais, estdo
aqueles construidos por alguns destes autores citados por Tommasino), cujo enfoque
s80 as praticas xamanicas e rituais, com o objetivo de dar maior aprofundamento para as
sequéncias de eventos observadas nas continuas transformacdes socioespaciais por que
passaram neste periodo, bem como suas implicacGes para o periodo atual.

Em minha dissertacdo (Aquino, 2008) registrei e analisei, principalmente, a
constituicdo de acampamentos (vare), sua transformacdo eventual em aldeias (vare
mag; éma mag) e, posteriormente, mesmo em seu aspecto mais fluido que aquele que
ocorre entre aldeias mée e aldeias satélites observado nas Terras Indigenas, a formacgéo
de um “aglomerado politico-cerimonial interaldedo” na regido a qual tenho denominado
com o termo, assinalado ali como nativo, “regido litordnea”."” Ali, mostrara que se a
configuragdo socioespacial Kaingang assumiu, num determinado contexto histérico, a
década de 90, diversas expressdes situadas em um gradiente de relacdes, envolvendo
movimentos de dispersdo e reunido, ela ora reafirmava, ora contrastava com as analises
realizadas nas Terras Indigenas demarcadas. Percebia que, ndo obstante as cidades
daquela regido (Porto Alegre, S&o Leopoldo, Lajeado, entre outras) tivessem se tornado
importantes, seja para a economia, devido a exiguidade do territdrio, para realizacdo das
atividades de subsisténcia tradicional e o aumento da importancia da venda de

artesanato, seja para a cosmologia, devido a existéncia de cemitérios ancestrais — por

7 Este termo adquire uma conotagdo que pode ser entendida no sentido de Ingold (2000; acima).
Igualmente, uso o termo para a regido do noroeste do Rio Grande do Sul e o oeste de Santa Catarina, com
o0 qual descrevo diversas situages que redimensionam a minha etnografia com o povo Kaingang, ja que
neste momento esta foi realizada em aldeias que se localizam em outra regido, portanto.
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vezes suplantados por equipamentos urbanos ou localizados em sitios em reinvidicacao,
com é&reas relativamente importantes para que possam realizar suas atividades
produtivas (principalmente: coleta de sementes, cipds, taquara, utilizados para
confeccdo de cestos, colares, brincos, pulseiras, zoomorfos, além de coleta de ervas
medicinais) e para 0 meio ambiente necessario ao bem estar (fontes d'agua, matas e
campos nativos com animais e aves silvestres) apesar de estar nos arredores das ou
circundado pelas respectivas cidades —, as transformagfes no territorio kaingang nos
remetiam para as formas sociais em que a reciprocidade orienta a territorialidade e a
incorporacdo de poderes provenientes dos fog (brancos).

Ali, também argumentei que este modelo dicotdmico de Tommasino deve-se em
parte ao fato de que a autora se deparou com uma situacdo em que em éma as relagoes
com os fog adquirem uma maior importancia dentre as demais relacdes que os Kaingang
estabelecem com a alteridade, o que teve como consequéncia ameacar os padrdes de
reciprocidade, pois, tradicionalmente, as liderancas, como mediadores destas relagdes,
adquirem capacidades e beneficios materiais na interagdo com o mundo branco, os quais
podem ser ou ndo redistribuidas para a “comunidade”. Responsaveis pela prote¢ao da
aldeia, eles devem, ao mesmo tempo, trazer de fora recurso para a comunidade. Se nédo
o fazem, ou aquém do esperado, eles deixam de ser considerados “bons para a
comunidade”. Neste mesmo aspecto concluira que ser considerado “bravo” (jugjug) néo
se tratava de um modo de ser que correspondia apenas a um padrdo ancestral que
cedeu as politicas tutelares, como afirma Tommasino, mas era atualizado no seu ethos
guerreiro, para o qual a lideranca deve ter um comportamento ideal, como
kanhgag tar h& (em que tar = forgca; h4 = bom), ou seja, seus discursos e préaticas
enguanto técnicas devem ser capaz de objetivar em si poderes exteriores €, a0 mesmo
tempo, ndo podem ser tdo bravos entre os que formam o kanhgag ha kar (kar =
coletivo, todos; trata-se do “bem viver” do coletivo kaingang).

Concomitantemente, como ali expus de forma mais detalhada, se os
deslocamentos as cidades para a venda de artesanatos se deram na esteira das
transformacdes produzidas nos ultimos dois séculos, principalmente na relacdo entre o
espaco da floresta e o espaco da aldeia, que influenciaram a dindmica social Kaingang,
articulando a constituicdo de acampamentos (vare) e aldeias (ema), enquanto areas em
processo de reivindicacdo e/ou com caracteristicas comuns aos ja tradicionais
acampamentos para venda de artesanatos, encontrados em varias cidades do sul do

Brasil, a introducdo de aspectos histdricos relacionados ao avanco da colonizagéo e a
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incorporacdo de forrmas alienigenas levou as transformacgdes na organizacdo social,
politica e religiosa da vida alded Kaingang, que sdo replicadas nestes novos sitios,
assemelhando suas infra-estruestruturas e organizagdo sdcio-politica as areas
demarcadas.

Mas, aqui, a dindmica sociocosmoldgica € fundamental na minha critica sobre a
avaliacdo de ambos os modelos que se constituem pela énfase na andlise sociopolitica,
especialmente no que se refere a relacdo entre a esfera doméstica e a esfera publica,
pois, como também ja havia notado em minha dissertacdo, a analise de Schwingel
(2001) mostra que nos grupos domeésticos e no conjunto da comunidade Kaingang, vi
jamd [émd] kaingang, mantém-se um “padrdo ancestral” que se orienta segundo a
reciprocidade entre as metades exogamicas kamé e kanhru. Por exemplo, verifica-se
este padrao no “conselho” aldedo, composto por chefes e ancidos, e na propria
distribuicdo de poder entre liderancas menores (pa i kosir), ocupados em resolver as
questdes “internas” da comunidade, e¢ liderangas maiores (pa i mag), ocupados em
resolver as questfes externas a comunidade, 0s quais devem pertencer a uma ou outra
metade: o cacique é de uma metade e o vice-cacique de outra (ambos considerados pa i
mag); assim como as hierarquias militares, as quais foram incorporadas neste esquema
ancestral, o coronel é de uma metade e 0 major de outra, 0 capitdo de uma e o tenente de
outra, até os cabos e “policias”, que atuam na punigado de “erros”, ou melhor, para serem
preservadas as relacfes de respeito (tu hd) que orientam a reciprocidade entre 0s que
pertecem as metades kamé e kanhru. Estas liderancas menores chefiam as aldeias
satelites e as liderancas maiores a aldeia-mée e, embora os lideres possam estar em
outro “setor” diferente da “sede”, a casa do pa i mag (cacique principal) torna-se o
centro da aldeia (0 que demonstra o carater fluido dos aglomerado, inclusive para as
Terras Indigenas demarcadas).

Tanto as Terras Indigenas demarcadas, quanto as aldeias orientadas para
producdo e venda de artesanatos, relacionam-se as escolas bilingues, centro culturais,
postos de saude, saneamento basico, igrejas que se encontram no espaco aldedo
influenciando a configuracdo de aliangas e a propria concepcdo socioespacial, o que
abrange a configuracdo de aglomerados politicos-cerimoniais (Aquino, 2008), como
aqueles que foram descritos a partir da relacdo entre aldeias-mae e aldeias satélites no
planalto meridional (ver Tommasino (1995), para “unidades sociopoliticas”; Schwingel
(2001), um “conjunto da comunidade”; Fernandes (2004) “unidade politico-territorial”).

De fato, a paisagem urbana e/ou o incremento destes equipamentos alienigenas em
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espaco aldedo tem implicacfes para a constituicdo do grupo local e, por isso, dizem
respeito ao regime de uso coletivo e/ou outras formas de uso da terra, em um contexto
em que houve a restricdo do espaco da floresta e o avanco dos arrendamentos para a
monocultura; dentre as condi¢cGes que acompanharam esta alteracdo da paisagem
ancestral estdo o cerceamento sistematico das atividades xamanicas, o0 que contribui
para os desenvolvimentos recentes de concentracdo de poder politico, em dire¢do a
constituicdo de aliancas com o poder politico dos brancos estabelecidos nas cidades
vizinhas. Lembro que, como enfatizei na minha dissertagdo, ap0s décadas de
perseguicdo por instituicdes religiosas exdgenas (os indios denominam, entre outras, a
“religido americana”, composta por missionarios evangélicos) e o contexto politico de
autodeterminagdo dirigida que implementou as serrarias ¢ o regime do “Paneldao” nas
Terras Indigenas, dando continuidade a derrubada das florestas, as praticas xamanicas
foram fundamentais na traducdo de uma série de eventos na regido litoranea (cuja
eficacia, em grande parte, estava associada aos poderes do kuja para evitar os perigos da
aproximacdo com os cemitérios indigenas, ancestrais e recentes, pois a alma dos mortos
(venh kuprig) trazem doencas e sentem saudades dos parentes vivos) e a constituicao de
aldeias marcaram seu retorno para a esfera puablico-cerimonial, como verifiquei com os
varios Encontro dos Kuja (ali foram descritos e analisados o segundo e o terceiro
Encontro realizados na Aldeia Morro do Osso; ver também mais adiante), em que uma
série de rituais associam um complexo multicomunitario, os quais, justamente,
denominei “aglomerados politiccos-cerimoniais interaldedes”.

Mais uma vez, entre outras constatacOes, algumas posteriores a escrita da
dissertacdo, estas questdes também ampliam a analise de Fernandes sobre a dindmica
sociopolitica no “interior” da ‘“unidade politico-territorial”, pois a formagdo de
aglomerados interaldedes, isto €, a reunido de grupos locais tendo como centro politico-
cerimonial uma aldeia-mae em relagdo as aldeias satélites, se atualiza dentro e fora dos
territorios demarcados. Com isso, reafirmo que a territorialidade kaingang nédo ira
necessariamente coincidir ou se restringir com este ou aquele “limite” (tradicional ou
estabelecido pela colonizagdo), pois a nogdo de movimento e suas conseqiiéncias para
analise do territorio estdo em consonancia com o fato de que os grupos locais possuem
relativa autonomia, seja na mobilidade de familias extensas e grupos domesticos para
acessar areas de roga, caca e pesca, para realizar visitas entre aldeias e participar de
rituais em outras aldeias e, atualmente, para a venda de artesanato, permitindo-os

realizar acampamentos e/ou (transformé-los em) assentamentos, seja nas imbricaces
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entre parentesco e politica, como no desenvolvimento da household e no faccionalismo
e, finalmente, seja, como procuro argumentar a seguir, pelo fato de que estas questoes
sdo melhor apreendidas a partir das relagdes entre humanos e ndo humanos, pois as
redes intra e inter aldeds envolvem desde a ‘“casa” (in) até a configuracdo de
aglomerados politicos-cerimoniais na constituicdo de um espaco cosmopolitico.

Desse modo, para adentrar na dimensdo mais propriamente relacionada a
perspectiva histrica Kaingang, especialmente no que tange as incorporagdes de poderes
provenientes do exterior, propde-se que as transformacfes socioespaciais devem ser
investigadas tendo como referéncia estas analises que vieram a tona na década de 90 e
contribuiram decisivamente “com estudos sobre mitos e ritos, organizagdo social,
parentesco, organizagao politica e produ¢do de sentido que subjazem aquelas relagdes”
(Tommmasino, 2004), mas o foco de analise aqui desenvolvido relaciona a vida
(inter)alded, a paisagem e o territorio em um “gradiente” de rela¢fes, envolvendo o
contexto das Terras Indigenas e também para além dele, pois sua territorialidade
expressa-se em uma rede ou malha de caminhos e lugares, que constituem uma “regiao”
(Ingold, 2000; 2015). Para tanto, como elaborei no capitulo anterior, inclusive com o
intuito de inserir esta discussdo em uma andalise da constiituicdo do espaco
cosmopolitico, retomo tal questdo das transformacBes socioespaciais, a partir dos
dualismos, diametral e concéntrico, que permitem entender estes diversos arranjos
sociohistoricos e cosmologicos por meio das praticas rituais e do xamanismo.

Ao aproximar esta perspectiva ao argumento aqui formulado de que a acgdo
Xamanica é expressa no principio triddico da organizacdo sécioespacial — casa (in),
espaco limpo (prur) e a floresta (nén) —, mas também na complementariedade entre as
metades, envolvendo movimentos de horizontalizacdo e verticalizacdo no decorrer dos
processos histdricos, vemos que, no que se refere as transformacgdes socioespaciais,
mais particularmente, quando se trata de constituir a esfera ritual, os deslocamentos dos
poderes xamanicos e do xama associam-se & busca de um lugar privilegiado para
traduzir a relagdo com diversas alteridades, o que envolve a relagdo com o mundo dos
brancos. Desse mdoo, nas situa¢fes que descrevo nos proximos capitulos, analiso a
constituicdo dos grupos locais e suas implica¢fes para a configuracdo do territorio atual,
bem como as interacbes com a esfera ritual, por ora, inisisto na importancia de
aprofundar a comparacdo com outros povos indigenas do continente, para refinar esta
compreensdo analitica das etnografias realizadas entre os Kaingang, como demonstro

em seguida.
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Tal imbricacdo com a esfera ritual foi demonstrada por Sztutman (2005) para as
Guianas como um atributo da acdo xaméanica em sua relagdo com a apropriacdo de
poderes exteriores: “O conhecimento e o poder colhidos em sua feigdo virtual devem
ser, no momento seguinte, atualizados e distribuidos e, nesse processo, configuram-se
assimetrias, papéis, instituigdes e grupos” (Sztutman, 2005: 221). Assim, se 0
Xamanismo associa-se ao igualitarismo (a0 menos, no sentido da contra-hierarquia)
caracteristico dessas sociedades, expressando-se em geral na sua forma horizontal, pois
nesta paisagem “se esta, afora certas excecoes, diante de um sistema de tipo horizontal”,
a “teoria xamanica da causalidade” pode ser vista, em diversos contextos guianenses e
amazonicos com diferentes énfases, ora no eixo vertical, ora no eixo horizontal, tal qual
0 uso da terminologia de Hugh-Jones (1996 apud Sztutman, 2005). Ao mesmo tempo
em que ¢ “marcado pela distribuicdo relativamente igualitaria do conhecimento
xamanico e pela figura de xamas moralmente ambiguos e com baixo status e prestigio”
(idem: 215), ocorrem a todo momento movimentos de verticalizagdo, em virtude das
dindmicas sociais especificas e dos contextos histdricos variados, situando a acdo
xamanica na constituicdo de redes, grupos e pessoas “em que a figura de xamas ganha
publicidade, comumente devido a garantia de pape€is como mestres cerimoniais ou
lideres do grupo local (idem: 215)”.

Assim, “ao considerar que as redes que se configuram na regido das Guianas sao
operadas por agentes ndo exclusivamente humanos” (idem: 220), as no¢fes causais
permanecem semelhantes seja para socializar, tornar publicas, as capacidades
xamanicas, por um lado, operando uma verticalizacdo, quando encarnam uma
moralidade e um dever de coesdo — por exemplo, como ocorre entre os Karipuna, para
0S quais a conversdo se deu com uma ruptura com 0s conceitos e praticas tradicionais,
embora aliada ao profetismo (ver Viveiros de Castro, 2002; adiante); por outro, sendo
possivel identificar um xamanismo de tipo horizontal, como ocorre entre os Waiapi, 0s
Xxamas, ao abrirem-se para a dimensdo cosmoldgica em que as poténcias cosmicas sao
acionadas na comunicacdo com os espiritos, ainda que “atrelado[s] ao lider do grupo
local”, manifestam-se em rituais em sua maioria privados, “enquanto o mestre de
cerimdnias que pode coincidir com o lider do grupo local, assume um papel de
mediagdo nos assuntos da gestdo da coletividade humana” (idem, 216), de tal modo que
“entre um podlo e outro, entre o0 mundo de xamas e de leigos, haveria, por certo, um

continuo de estados intermediarios”, como aqueles observados na centralidade dos
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rituais para a constituicdo de grupos locais e para a configuracdo de redes de relacbes

mais amplas, entres as quais a formacéo de espacos sociopoliticos multicomunitarios:

Com efeito, o fato de 0 xamanismo assumir formas variadas na histéria, tal a sua maleabilidade,
conduz para esse quadro algo aberto. O xamanismo ressoa como resposta as situagdes vividas,
desenhando possibilidades de acdo e intervencdo sobre 0 mundo. Nesse sentido, pode assumir
feicdes mais ou menos horizontais, pode deslizar de um plano reservado para a publicidade, pode
sobrepor-se ou se afastar de dominios supostamente leigos e/ou profanos como o da chefia, dos
sopros e dos feiticos. E preciso, portanto, tomar criticamente constatacdes de que 0 xamanismo
teria desaparecido (...) Em vez de se ater unicamente ao substantivo, é preciso pensar em
processos de xamanizagdo, na qualidade xaménica e, vale insistir nas diversas formas de
Xamanismo e suas praticas engajadas em uma cosmologia (...) A compreensao dessa intrigante
configuragéo so6 se obtém, portanto, quando do recurso do etnologo a historia, de longa ou curta
duragdo, contida em documentos ou narrada sob diversas formas de tradicdo oral (Sztutman,
2005: 219- 221).

Mais recentemente, Viveiros de Castro (2008), reafirma que o xama horizontal é
tipico das sociedades amazodnicas de estilo mais igualitario e belicoso, enquanto “ndo ha
sociedades amazoénicas onde existam apenas xamas verticais, pois ali onde s6 ha um
tipo reconhecido de xama, este tende a acumular as fung¢Ges dos dois xamés Bororo ou
Tukano”, ressaltando a validade deste contraste, formulado por Hugh-Jones, em termos
de tipos ideais, o que é justificado pelas diversas etnografias; mas, aqui, ele reinterpreta
e aprofunda a discussdo propondo o xamanismo “transversal”, a partir deste quadro
mais geral colocado pelo perspectivismo amazonico, pois o multinaturalismo
amazonico “ndo afirma uma variedade de naturezas, mas a naturalidade da varia¢ao”,
isto €, o perspectivismo afirma ndo a existéncia de uma multiplicidade de pontos de
vista, mas a existéncia do ponto de vista como multiplicidade, este é o sentido de
“transversalidade” em relagdo as coordenadas cartesianas da distingao de Hugh-Jones.

Neste contexto em que a fungdo do xamd, ndo difere da funcdo do guerreiro, ja
que ambos séo comutadores de perspectivas “o xamanismo ¢ a continuagdo da guerra
por outros meios” ou vice-versa, “a guerra ¢ a continuidade do xamanismo”, a propria
nocdo de cosmopolitica pode ser melhor apreendida a partir da analise historica.
Retomo como exemplo um ensaio do mesmo autor sobre o problema da conversao
diante a inconstancia da alma selvagem, no qual afirma que nestas sociocosmologias o
“devir e a relagdo prevalecem sobre o ser e a substancia”, pois o socius amerindio se
constitui na relagdo com o outro. Como sabemos, este aspecto é ressaltado com a
comparagao entre o endocanibalismo funerario Araweté e o exocanibalismo guerreiro
tupinamba, o qual é desnecessario remontar aqui. Interessa-me, neste momento,
enfatizar a importancia da figura dos xamas como formuladores e divulgadores do saber

cosmoldgico, entendido ndo como uma religiosidade fundada numa idéia de sociedade
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enquanto totalidade, uma via que conduz a esséncia de uma cultura, a um sistema de
crencas, mas a partir de suas performances que possibilitam, como vemos em dois
temas cléssicos da etnologia sulamericana: o canibalismo e o profetismo, a tradugéo de
processos historicos, no trecho abaixo, amplia-se tal formulagdo para a problematica de

Pierre Clastres, da sociedade contra o Estado, como segue:

A verdadeira crenga supde a submissdo regular a regra, e esta supde o0 exercicio da coercdo por
um soberano (...) A recusa do Estado, para recordarmos um tema célebre, ndo se manifestava
portanto apenas, ou principalmente, em um discurso profético negador da ordem social (H.
Clastres, 1975); ela ja estava embutida na relagdo com todo discurso, enquanto ordem de razdes
com pretensao totalizante, e isto incluia a palavra dos Karaiba. Os Tupinamba faziam tudo
quanto Ihes diziam profetas e padres - exceto o que ndo queriam. (...) Pierre Clastres fez uma boa
pergunta: é possivel conceber um poder politico que ndo esteja fundado no exercicio da coer¢do?
Bem, esta vale uma outra: é possivel conceber uma forma religiosa que ndo esteja assentada na
experiéncia coercitiva da crenca? Com a permissdo de Florestan Fernandes (1952), ndo penso
que a vinganca fosse um instrumentum religionis que restaurava a integridade do corpo social
ameacado pela morte de um membro, fazendo a sociedade voltar a coincidir consigo mesma,
religando-a aos ancestrais mediante o sacrificio de uma vitima (...) Longe de ser uma afirmacéo
obstinada de autonomia por parte dos parceiros desse jogo (como quis Florestan e mais tarde
Clastres) a guerra de vinganca tupinambd era uma manifestagdo de uma heteronomia primeira, o
reconhecimento de que a heterbnomia era a condicdo de autonomia (Viveiros de Castro, 2002:
212-224).

Vejamos algumas implicacBes desta discussdo do xamanismo vertical e
horizontal e, por fim, da transversalidade, para a andlise das transformacoes
socioespaciais e, logo, da historicidade Kaingang nos termos dos dualismos diametral e
concéntrico. Nesse sentido, Crépeau dialoga com estudos de Lévi-Strauss e do HCBP,
associando o dualismo diametral a estrutura de metades e um principio triadico a
organizacao espacial, como segue:

Em contextos formais, cada mito, ritual, e relacdo social sdo descritos ou atualizados como sendo

principalmente diddico, usando o contraste das metades kamé-veineky/kairu —votor, enquanto as

relagdes espaciais sdo descritas com dois sistemas triadicos: horizontalmente, pela utilizagdo dos

dominios “casa, espago limpo, floresta”, discutido antes, ou verticalmente, pelo contraste “alto,
médio, baixo” (Crépeau, 2005: 11).

Em outro artigo, o autor propfe-se a determinar a relacdo das metades e seu
papel complementar e assimétrico com a pratica xamanica, o que é observado em uma
perpectiva que se orienta pela organizacéo espacial. O dualismo diametral kaingang, tal
como € observado na vida ritual, caracteriza-se “por uma complementaridade essencial
entre os membros das metades Kamé e kairu” (Crepeau, 2002:120), mas ressalta-se que
a relagdo das metades exogdmicas nos mitos de origem resultam de “uma unidade
socioldgica cujo principio é constituido pela metade Kamé”. O xamanismo contrasta

com esta énfase, pois atua em fungdo de um dualismo concéntrico, utilizando os
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contrastes horizontais entre centro/periferia e casa/limpo/floresta. Como sabemos, desde
Lévi-Strauss, o dualismo concéntrico circunscreve o conjunto binario, correspondendo o
terceiro termo, entre os Kaingang, ao “mato virgem” (nén), que, por sua vez, ¢ o “lugar
paradigmatico” da atividade xamanica Kaingang, sua fonte de poder: “o lugar de
iniciacdo, lugar de relacdes com o animal-auxiliar e lugar de coleta dos elementos

vegetais e minerais que permitem tratar o paciente” (idem: 123). Conforme o autor:

O dualismo Kaingang é concebido nos mitos de origem como resultando de uma unidade
sociolégica cujo principio é constituido pela metade kame. Simetricamente, os ritos se
construiram sobre a divisdo social em metades, que eles mantém e das quais reafirmam a
irredutivel complementaridade. O ritual anual Kiki-Koia ilustra esta complementaridade em
relacdo aos mortos, colocando em cena a assimetria e a complementaridade que caracterizam as
relagdes entre as metades kamé e kairu (Crépeau, 1994, 1995, 1997b) (...) Fato interessante, a
localizacdo da casa do chefe politico da reserva, nomeado pa-i (cacique), é concebida como
situada no centro desta Ultima. Por sua vez, a casa doméstica Kaingang é geralmente orientada
segundo um eixo leste-oeste que é associado ao percurso do sol. Ainda hoje, freqlientemente,
cada uma das suas extremidades possui uma porta: a situada ao leste é associada as atividades
masculinas e as visitas, enquanto a situada no oeste correspondente as atividades femininas. Os
espacos masculinos e femininos no interior da casa sdo entdo divididos por um eixo norte-sul.
Um espago situado no exterior da casa, do lado da porta oriental, é consagrado a socializa¢do. No
entanto, ndo se trata de um lugar exclusivamente masculino, contrariamente, por exemplo, ao
patio adjacente & casa dos homens entre os Bororo (Crocker, 1985). O espa¢o imediatamente ao
redor da casa é essencialmente agricola e é designado pelo termo limpo (plur em Kaingang) em
oposicdo ao mato, a floresta. Esses trés termos constituem a triade: casa/limpo/mato. Cada
contexto tem por referéncia, assim, seu principio organizador que pode ser tanto a estrutura
binéria das metades ou dos sexos, a divisao Kamé/Kairu, assim como masculino e feminino, ou a
estrutura ternaria das relacfes espaciais: casa/limpo/mato e alto/meio/baixo. Esta ultima triade se
aplica mais particularmente aos cemitérios Kaingang. Com efeito, sempre situados a leste de
uma aldeia, os cemitérios Kaingang contemporaneos séo divididos em metades Kamé e Kairu,
em funcdo de um eixo leste-oeste, constituido por uma estreita faixa de terra sobre a qual se
encontra uma porta situada do lado oeste do cercado retangular que protege do gado o recinto.
Na extremidade leste desta faixa de terra, se localiza uma cruz de boa dimensdo que fica em
frente a entrada. Os membros de cada de metade sdo respectivamente enterrados de cada lado
deste eixo. Em uma aglomeragdo chamada Xapecozinho, os Kamé séo enterrados ao sul e 0s
Kairu ao norte deste eixo leste-oeste (Crépeau, 2002: 116, 117).

Destaco a importancia da diagramacéo da aldeia, tal como descrita pelo autor, a
partir da “casa do cacique”, das “casas domésticas”, do “espaco limpo”, da “floresta” e
dos “cemitérios”, segundo os eixos leste-oeste, norte-sul, cuja expressdo se da em
termos dos dualismos diametral e concéntrico. Mas, deixando inicialmente de lado estas
especificidades, que serdo tratadas adiante, enfatizo nesta analise a questdo da
complementaridade entre as metades na esfera ritual, enquanto o mito as concebe como
um principio hierarquico. Com isso, apesar de Crepeau ndo deixar explicito no
argumento geral do artigo, o principio hieraquico observado na mitologia possivelmente
tem, por exemplo, implicacdes sobre o fato de seus interlocutores afirmarem que os kuja
pertenceriam apenas a metade kamé, o que lhe atribuiria determinadas funcgdes rituais.

Mas, se tais funcbes ndo sdo o foco do artigo, é este contraste que permite o autor
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ressaltar a comparacdo entre 0 xamanismo Bororo e Kaingang, tragando algumas pistas
para o entendimento deste aspecto da vida ritual. Pois: enquanto o xamanismo Bororo é
dividido em dois especialistas, nos termos do contraste dos eixos vertical e horizontal,
que rege a relagdo entre as metades com todos os tipos de “forcas transcendentes”
(Crocker apud Crepeau, 2002), cujas acOes estdo fundadas no respeito da regra
exogamica, o xamanismo Kaingang expressa que “no plano sociologico tudo se passa
entdo como se o xama Kaingang e seu auxiliar ndo respeitassem a regra exogamica”,
enguanto que a associacdo entre floresta virgem e o xama Kaingang € acionada na

mediacdo com estes poderes outros:

Um contraste Gtil entre xamanismo Bororo e Kaingang se situa justamente ao nivel do par
horizontal/vertical (...) Esse contraste entre dominios horizontal e vertical que dividem estes dois
especialistas estd ausente entre os Kaingang, a0 menos entre os contemporaneos. Entre o0s
Kaingang, tudo se passa como se 0 xama acumulasse as func¢des divididas entre os Bororo pelos
xamdas bari e aroe etewa-are (...) As praticas do xamd Kaingang correspondem entdo a um
modelo de tipo concéntrico, enquanto que os xamas Bororo bari e aroe etewa-are articulam-se
em funcdo de um modelo diametral, que repousa sobre a necessaria complementaridade das
metades na gestdo concreta das relagdes com os espiritos aroe e bope, 0s quais constituem 0s
principios antitéticos, mas complementares, que definem a cosmologia Bororo (Crépeau, 2002:
123,124).

Por outro lado, este dado foi reavaliado em outras etnografias (ver Rosa, 2005),
demonstrando que existem xamds da metade kanhru, um debate que ndo deve ser
retomado nos préximos capitulos, mas a etnografia que segue com xamds pertencentes
as duas metades reafirma os dados deste Gltimo autor. Mas, para continuar com o
argumento de Crépeau, mesmo tratando-se de uma regra geral, com outras possiveis
excecoes (que talvez fossem melhor formuladas como segmentariedades em vez de
anomalias, como analisado por Stolze Lima (2008; acima), para 0s Xerente), que
permitisse estabelecer correlacdes entre o mito e ritual, para as quais as préaticas
reproduziria o englobamento da metade kanhru pela metade kamé, a imbricacdo do
xamanismo com a faceta ritual desta sociedade nos mostra que o deslocamento do kuja,
na busca de poderes do exterior, envolve a incorporacdo de um outro ponto de vista, a
perspectiva da floresta, onde estdo seus jangré (espirito guia). Ao que tudo indica, ao
invés de concluir, como entende Crépeau, uma aproximagdo com o modelo hierarquico
de Dumont, creio ser mais produtivo perceber estas situacbes em que os dualismos
diametral e concéntrico sdo expressos em relacdo ao contexto (ritual) e/ou em que o
dominio da floresta adquire um ponto de vista privilegiado, utilizando o argumento

pesrspectivista de que o “terceiro”, por seu proprio modo de agenciamento (ou
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“objetificacdo”) ¢ um obsticulo a totalizacdo, do dualismo como regime de
funcionamento do Um. Este é caso da ascensdo das “formas hibridas” — utilizo no
sentido acima referido de “quase-sujeitos” e “quase objetos” que povoam o cosmos de
agéncia (Latour apud Sztutman, 2005) — que podem (re)adquirir contornos de um
xamanismo de tipo horizontal, especialmente quando situadas em relagdo com o

dominio da floresta:

Formas hibridas de xamanismo impregnadas de elementos do pantedo catélico, dos cultos
protestantes e das religides afro-brasileiras aparecem quando um contexto de relativa tolerancia o
permite (Almeida, 1998; Oliveira, 1994). Ora, apesar de seu recuo inexoravel e dramatico ao
longo dos trinta ultimos anos, a “floresta virgem” permanece uma referencia central de algumas

destas formas hibridas (Crépeau, 2002: 127).

Isto é, seguindo as formulacdes do autor, vemos que diversas incorporacfes
podem ser analisadas por meio das préaticas rituais e xamanicas que terdo influéncias
para estes arranjos socioespaciais mais verticais ou mais horizontais motivados pelas
formas diametral e concéntrica. De fato, a configuracdo socio-espacial concatena uma
série de eventos, que sdo melhor entendidos ao considerarmos a capacidade do xama de
agenciar poderes transespecificos, conectando, em que pese as diversas énfases nos
planos cosmoldgico e socioldgico, a relagdo entre os trés dominios do cosmos com as
cerimodnias que focalizam o ideal de reciprocidade entre as metades exogamicas, pois
estas apropriacdes xamanicas, devem ser controladas ritualmente. Isto ocorre inclusive
nestes contextos historicos em gque o xamanismo adquiriu um contorno mais vertical,
em que arranjos socioldgicos implicam atividades cerimoniais mais hierarquizadas um
aspecto do xamanismo kaingang que parece extrapolar contextos etnograficos
especificos. Pois, entre os Kaingang, como alhures, a acdo xamanica atrela-se com
lideres e/ou mestres e categorias especializadas: os péj, durante o kiki e, entre outros, 0s
“curandores” e os pastores evangélicos.

Este Gltimo aspecto é perceptivel com a etnografia de Rosa (2005), que,
seguindo a analise empreendida por Crepeau, aprofunda a descricdo das relacfes que os
Kaingang estabelecem com o espaco “a partir do cruzamento das relagdes formais
diddicas e espaciais triddicas”, para ressaltar aspectos historicos importantes do
complexo xaméanico Kaingang, os quais foram observados nos altimos dois séculos,
quando ocorrem diversas transformacdes estruturais nessa sociedade, com implicagdes
na organizagdo social, politica e religiosa, expressas na diagramacéo socioespacial da

aldeia. Como segue:
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Assim como os Kaingang concebem que a metade kame engloba a metade kanhru, no plano
cosmoldgico o dominio “floresta virgem” engloba a “casa” ¢ o “espaco limpo”; por sua vez, no
plano socioldgico, a “casa” (contemporaneamente, a casa do chefe politico, do cacique) engloba
0 “espaco limpo” e a “floresta”. (CREPEAU 1997B; 2000; ALMEIDA, 2004A). Pensando a
partir do territorio xamanico kaingang, vimos que o ritual do Kiki, o mais importante ritual do
sistema kuja do xamanismo kaingang, era realizado na fronteira ‘centro’ do dominio “floresta
virgem” do nivel terra. Mas a partir do sistema caboclo, 0 mesmo ritual mudou para a fronteira
‘praca da danga’, vinculada ao dominio “casa” do chefe cerimonial de nome pa’i, principal
organizador do Ritual do Kiki. Por sua vez, as festas de santos, principal atividade ritual
vinculada ao sistema caboclo, eram organizadas pelo kuja ou curandor na fronteira chamada
‘igrejinha de tabuinhas’ e ‘ramada’ do ‘espaco limpo’(...) [Conclui:] o sistema caboclo consiste
em uma ideologia xaménica formulada pelos Kaingang a partir das mudancas estruturais que se
desdobraram na sua cosmologia a partir das transformacgdes que se sucederam em seus territdrios
xamanicos — particularmente, a derrubada das florestas e o inicio do declinio do dominio
“floresta virgem” — com mais énfase, a partir do século dezenove (Rosa, 2005: 255-272).

Observa-se, no contexto atual das Terras Indigenas, que, ao passar dois séculos
de contato com o branco, as transformac6es do complexo xamanico Kaingang implicam

maior énfase “no plano socioldgico”:

Essa concepgdo do espago, de concentracdo das casas lado a lado a margem de uma estrada
velha, projetou a sobreposicéo do centro sobre a periferia, da ordem politico-administrativa do
chefe de posto sobre o poder belicoso e politico do pa’i mbang Jodo Domingos Kynoja. Junto a
isso, favoreceu a derrubada da “floresta virgem” dos Kaingang do toldinho Votouro, toldinho
Coroado e toldinho Erval Grande a colonizacéo predatdria dos imigrantes que se instalavam em
namero cada vez maior nesse territorio xamanico kaingang (...).

Os velhos kaingang narram que inimeros pés de pinheiro (Araucaria angustifélia), cedro
(Cedrela fissilis), cabritva (Myrocarpus frondosus), angico (Parapiptadenia rigida), louro
(Cordia trichotoma), entre outros, foram serrados a muque e descascados a machado pelos
proprios Kaingang tanto no toldo Nonoai como no toldo Votouro. Segundo Jorge Kagndg
Garcia, no toldo Nonoai, “consumiram com tudo, tiraram até a raiz”. Por outro lado, o
desaparecimento desse matdo obrigou os kuja a se deslocarem longos percursos para
encontrarem o remédio do mato, para dialogarem com seu jagre [espirito guia auxiliar do xamd],
para terem acesso ao caminho que os levasse ao “niigme” [“mundo dos mortos™] (...)

A transmissdo de conhecimento dava-se seja nas atividades rituais realizados nas diferentes
fronteiras dos dominios “floresta virgem”, “espago limpo” e “casa” dos kuja, a partir da
vinculagdo dessas pessoas [dos xamds] com o plano cosmoldgico e o plano sociolégico (Rosa,
2005: 286-291).

A interpretacdo de Rosa é que o declinio da “floresta virgem” incidiu nas formas
rituais e nas interacOes entre instituicOes e os sistemas nativos, tendo consequéncias
relevantes para 0 complexo xamanico desta sociedade. O autor aponta para uma
perspectiva historica em que a sucessao de acontecimentos dos ultimos dois séculos sdo
traduzidas num modelo de xamanismo formulado como sistemas: kuja e cabloco, para
0s quais as transformacOes socioespaciais correspondem a um processo de
ressemantizacdo desta estrutura historica de longa duracdo: de um lado, o kuja néo
ocupa mais este lugar central que antes ocupava na vida publico-cerimonial, e; de
outro, um “englobamento” do “plano cosmologico” pelo “plano sociologico”, com, a

“casa” (in) do cacique, pa i, ou a localizagdo de “igrejas” e “altarzinhos” de santos
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pantedo catolico, por exemplo, que passam a ser percebidas como “centro” dos espagos
politicos e rituais.

Como havia notado anteriormente, em VAarios niveis, vemos que estas
incorporacdes estdo orientadas pelo ideal de reciprocidade entre as metades exogamicas,
tanto na alianca estrutural entre as metades exogamicas, kamé e kanhru kré, quanto nas
relagbes de alianca efetivas que constituem e articulam grupos domésticos, familias
extensas e nucleares ou mesmo nas suas rupturas provocadas pelo faccionalismo
(atenta-se, neste caso, para a imbricacdo com a organizacdo socioespacial e sua
expressao nos limites da Terra Indigena, conforme argumenta Fernandes (2004) para o
carater historico da “unidade politica-territorial”). Entretanto, compreende-se, aqui, que
as respectivas énfases ora no plano sociolégico e ora no cosmoldgico (ou ainda,
sociopolitico e cosmontoldgico) apresentam-se como duas caracteristicas dos processos
histéricos em que observamos que a incorporacdo de poderes exteriores, isto é, de
processos de abertura ao outro, sdo orientados para a constituicdo e/ou a continuidade
do espaco aldedo, que é o foco de acdo da lideranca e do xamanismo, pois estas devem,
idealmente, redistribuir estes poderes entre as institui¢oes, orientadas pela relacdo entre
as metades exogamicas e nas suas imbricacfes com o parentesco, expressas na esfera
publico-cerimonial e na esfera doméstica.

As formas das interagcbes na paisagem, ou ainda, as diversas transformacoes
socioespaciais que podem ou ndo ser traduzidas a partir de um padrdo considerado
ancestral, adquirem, no decorrer dos processos historicos, formas mais verticais ou
horizontais de xamanismo, expressas nos planos diadico e triadico da aldeia, tendo
implicagBes na incorporagdo de uma série de modernidades em sua cultura material,
vida cerimonial e organizacdo politica, além de infra-estruturas e outros equipamentos
que incrementaram a esfera pablica alded; a consequéncia deste processo sao estas
perspectivas do “centro”, cuja énfase esta nas relagdes verticais com o englobamento do
dominio da floresta pela casa do cacique, acompanhada pelo uso de hierarquias
militares, a proliferacdo de igrejas evangélicas, monoculturas e as instituicdes escola e
postos de salde, como também vemos na cultura material relacionada aos santos do
pantedo catdlico por exemplo, com os “altarzinhos” ou a “igreja da satide”. De outro
modo, as traducdes xamanicas das transformacdes socioespaciais, enquanto decorrentes
da relacdo com diversas alteridades, revela (produz) uma espécie de alternancia que ora
recai no dualismo diametral e ora no concéntrico, na esfera domestica e na esfera

publica alded, pois o ponto de vista local do kuj&, atuando na constituicdo de um espaco
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cosmopolitico, incide na dimensao sociopolitica, a partir da perpectiva do dominio da
floresta, lugar do conhecimento xaméanico, onde agencia poderes transespecificos para
concatenar uma série de eventos (em termos sociologicos e cosmoldgicos, enquanto
busca lugares privilegiados para traduzir a relacdo com o outro, e, inclusive, com o
mundo dos brancos, 0 que envolve a casa, 0 espaco limpo e a floresta). Desse modo,
vemos uma assimetria de perspectivas quando se trata destas apropriagdes xamanicas
e/lou dos lideres, sejam operando por meio de auxilio de seres invisiveis, sejam
marcadas na cultura material ou implicadas na organizacéo sociopolitica.

Oliveira (2000) mostra para a Terra Indigena Xapecd, que o desligamento de
xamas da “religido crente” e seu retorno as praticas tradicionalmente associadas ao
conhecimento dos antigos kuja teve como consequéncia a escolha de locais
privilegiados de moradia, com ‘“vizinhos distantes e a curta distancia de aguas
correntes”, onde sdao realizados os rituais de nominacdo. E, nesse sentido, também
aponto a viagem caracteristica do xama kaingang, analisada por Baptista da Silva
(2002) a partir da descri¢do do seu interlocutor, Jodo Karenh dos Santos, mostrando que
a relacdo com os santos do pantedo catélico como espiritos-guia, apontados por Rosa
(2005) como caracteristicos do sistema caboclo, a partir do qual registra um incremento
na esfera ritual com as imagens materiais destes mesmos santos dispostas em um
“altarzinho”, de fato ndo marca, do ponto de vista da sociocosmologia, uma dicotomia
entre este sistema e o sistema kuja, de tal modo que o resultado de uma esttrutura
histérica de longa duracdo no desenrolar dos Gltimos 150 anos traduz-se na fluidez
institucional, também no que se refere a este sistema, incidindo igualmente nas formas
rituais, como verifiquei ser comum em diversas aldeias 0 abandono de igrejas catélicas
(atualmente, vemos algumas delas em ruinas), do ritual (e seus instrumentos, no caso da
bandeira e da procissdo, na Aldeia de Nonoai) do Divino Espirito Santo e dos
“altarzinhos”. E, a0 menos no que tange a intera¢do xamanica com o espirito-guia, 0s
santos do pantedo catélico podem se transformar no duplo animal e, vice-versa,
assumindo a forma humana (no caso, do santo) ou animal (jangré) em um gradiente de
proximidade e distancia, para o qual o espaco da floresta, onde o kujd busca a fonte do
poder, seria o lugar privilegiado. Ao que tudo indica esta é uma caracteristica mais geral
do xamanismo Kaingang, mediar os varios dominios do cosmos, com o intuito de
realizar tais traducdes e atuar em beneficio das formas sociais do dualismo. Como diz
Baptista da Silva (2002: 196, 197):
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O kuid Kaingang apresenta-se, entdo, como o0 elemento domesticador dessa forca [da
agressividade do “matdo0”], usada por ele para prevenir, proteger, curar e prever. Seu poder vem

do “matdo” (...) O kuid, portanto, detém um poder oriundo de outros dominios do cosmos: s6 ele
ousa e consegue domesticar essas forcas. Dai vem seu prestigio e poder social (...) A cosmologia
Kaingang compartilha das cosmologias amazénicas o fato de plantas e animais possuirem
espirito (tom, conforme os kaingang) (...) [Nesse contexto] Seres e objetos interpenetram o
mundo social, sob o dominio do kuia, para beneficio exclusivo da sociedade Kaingang. (...) Ele
[o kuja] é encarado como personagem social Unica para estabelecer a intermediacdo entre
mundos concebidos diferentemente, mas ndo separados radicalmente (Baptista da Silva (2002:
196, 197).

Atenta-se, especialmente, para este agenciamento de poderes provenientes do
“matdo” pelos kuja por meio de um saber guiado (auxiliados por espiritos de guias
animais, minerais e plantas) onde buscam os “poderes para o beneficio da sociedade”,
pois é nesta incidéncia sobre 0 mundo social que a propria acdo xamanica conecta as
formas espaciais em termos dos dualismos, diametral e concéntrico, como vemos nesta

descricdo de Crépeau da interacdo dos kuja com a paisagem:

As plantas utilizadas nos tratamentos devem provir do neit kushan, literalmente “floresta fria”
porque muito sombria, quer dizer inabitada e inexplorada do ponto de vista agricola pelos
humanos. A terra do neit kushan é igualmente concebida como um poderoso remédio para o
tratamento de certas afli¢des. O desflorestamento selvagem da regido no curso dos trinta ultimos
anos (Santos, 1987) obriga atualmente os xamas a empreenderem longos deslocamentos em
direcdo a pequenas parcelas de floresta ainda poupadas (...).

Esta persisténcia num contexto, em aparéncia, ecoldgica e socialmente devastado, ndo para de
surpreender, mas sabemos, sobre outro ponto de vista, que a organizacdo dualista das sociedades
Jé e Bororo do Brasil sabe adaptar-se e durar apesar das condi¢des adversas, pois ela ndo se
manifesta de forma necessaria em uma instituicdo ou em uma pratica particular (Maybury-Lewis,
1987, p. 458; Novaes, 1991, 1992) (Crépeau, 2002: 122-127)

Assim, a acdo xamanica adquire um contetdo especifico em contextos histéricos
em que o “territério xamanico” kaingang, formulado aqui como ‘“espago
cosmopolitico”, realiza a tradugdo das transformacgdes socioespaciais nos termos da
sociocosmologia deste povo, pois 0s arranjos sociopoliticos seriam antes uma
consequéncia da fluidez institucional, de uma perpectiva na busca de lugares
privilegiados para incorporacdes de poderes provenientes da alteridade. Portanto, em
que pese as diferentes énfases relacionadas aos variados arranjos sociopoliticos
decorrentes dos diversos contextos historicos, estas etnografias aproximam-se de
diversas discussdes formuladas pelo debate etnoldgico, desde as analises formuladas no
ambito do HBCP aos processos de abertura ao outro na constituicdo do socius, e, assim,
refinam a andlise, como ocorre (e por comparacdo) entre outros povos jé, da
constituicdo do corpo e da pessoa. Para situarmos alguns elementos desse debate,
enfatizo dois aspectos que tem sido analisados nos processos de constituicdo do socius

amerindio, que como vimos com a critica perspectivista a0 modelo de Florestan
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Fernandes, reabriu o debate do xamanismo horizontal e vertical, considerando seu
aspecto transversal, com especial atencdo ao desdobramento entre os jé: a tematica da
diagramacéo do espaco e sua relacdo com o tempo, para o qual a escatologia oferece o
conteddo e expressdo da historicidade e; o questionamento da sociedade como uma
totalidade do social que é expressa (diagramatizada, como foi observado acima pela
andlise de Stolze Lima, 2008) no espaco aldedo.

Como sabemos, Viveiros de Castro & Carneiro da Cunha (1985) analisam as
respectivas énfases — jé e tupi — no espago ou no tempo, associando o tema da guerra
amerindia e o destino dos mortos com a busca do ponto de vista da alteridade, por meio
da aquisicdo de nomes, adornos, pintura, entre outras apropriagdes que ndo serdo
emblemas da pessoa (vitima e o matador), mas de sua condigdo vicéria em relacdo a
vinganga ritual: “o ciclo de vida e o destino pOstumo organizam-se ambos em torno da
vinganga” (Viveiros de Castro & Carneiro da Cunha, 1985: 194), para a continuidade
do grupo pelo inimigo. Neste complexo guerreiro e canibal, como afirmam os atores, a
morte em terreiro entre os Tupinambd, a apropriacdo da perspectiva do inimigo e a
prépria definicdo desta Ultima posicdo sdo 0s motivos para o festim ¢ “[é] certamente a
comensalidade antropofagica que delimita as unidades e que assim de uma certa
maneira forma ou confirma as unidades sociais (idem, 196); é assim que esta posi¢do de
inimigo ¢é dilatada até torna-la coextensiva para aliados, atingindo escala suficiente para
que a viganca possa continuar e esta continuidade é garantida pelo fato de que uma
morte jamais quita morte anterior, portanto, ndo é, propriamente, um circulo de vendeta,

mas uma espiral ou pendulo que aponta para

a rememoracdo ou prospeccédo das relacBes devoradoras entre dois grupos inimigos, grupos que
na auséncia de mecanismos internos de constituicdo, parecem contar com 0S outros, Seus
contrarios, para uma continuidade que s6 os inimigos podem garantir (...) a memoria do grupo
(inscrita nos nomes, gque se tomou, nas carnes tatuadas, nos cantos e discursos em que se
recaptulam quantos se matou e quanto se comeu) ¢ uma memoria dos inimigos (...) mas em
ambos 0s aspectos e para ambos 0s grupos, a vinganga é o fio que une o passado e o futuro e
nesse sentido vinganga, memoria e tempo se confundem (Viveiros de Castro & Carneiro da
Cunha, 1985: 200, 201).

E, na sequéncia desse argumento, 0s autores realizam uma comparagao entre 0s
regimes ontologicos tupi e jé (e, também, do contexto guianense e aruaque) para

sustentar uma diferenca de suas respectivas énfases no espaco e no tempo:

Nada mais contrastante com essas sociedades Tupi que habitam o tempo do que as sociedades de
lingua jé, que se pensam, elas, sob a especie da espacialidade e da reiteracdo. Os timbiras
orientais, por exemplo, parecem querer rebater e encerrar o mundo pasado, presente, futuro, no
espaco circunscrito da aldeia. Nesse espago, tudo tem seu lugar, diriamos até, tudo é lugar (M.C.
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da Cunha 1978:23,35 ss.) e esse lugar imutavel exorciza o tempo. Os nomes se transmitem, as
metades se posicionam ontem como hoje, 0s segmentos residenciais permanecem, ligados as
mulheres. Quanto ao exterior, ele é apropriado de varios modos: o conceito de <<estrangeiro>>
tem seu lugar alocado na estrutura cerrimonial, ja que é o nome dado a um dos grupos de praca
(C. Nimuendaju, 1946). Os chefes honorarios que <<representam>> outros grupos étnicos (vide
Gilberto Azanha, 1986: 44) sdo membros da propria aldeia, distinguidos para marcar (a0 mesmo
tempo que abrigar) os de fora: ou seja, 0 chefe honorario dos apinaayé na aldeia kraho sera um
kraho, como o chefe honorario kraho no Rio de Janeiro sera um carioca. Sdo o inverso de
embaixadores, na medida em que sdo externos aos grupos que representam, mas sdo eles que
fazem da aldeia o microcosmo que ela é: introjetam na aldeia a totalidade de mundo (MC da
Cunha 1973:24) (...) [N]do se espera o advento da Terra sem Mal (...) como evento a ser
esperado no tempo (...) Quanto aos messianismos jé connhecidos (...) Seu advento ¢ da ordem
do evento. Em suma, as utopias das sociedades tupi (que se pensam segundo o0 modo temporal)
seriam dadas no espaco, as utopias das sociedades jé (que se pensam segundo o mundo espacial)
seriam dadas no tempo (Viveiros de Castro & Carneiro da Cunha, 1985: 202).

Facamos uma breve reflexdo a partir de dois aspectos que se intercruzam neste
modelo para o entendimento do plano aldedo das sociedades jé-bororo, afastando-o das
sociedades do modelo Tupi: a totalidade do social e a escatologia, considerando 0s
desdobramentos dessa ultima analise para as reflexes mais atuais acerca desta
comparacdo, especialmente na contituicdo de grupos locais e da rede de relagOes
interaldeds, envolvendo humanos e ndo-humanos e; por fim, vejamos como a questao
da temporalidade e sua relacdo com o espaco (enfatizando a relagéo entre o interior e o
exterior do grupo local), contextualizada a partir destes dois aspectos, tem implicacdes
na analise da historia (inclusive do contato).

Iniciemos com este primeiro ponto: a totalidade do social.

Como havia argumentado acima, a nocdo de totalidade vem
sendo sistematicamente reavaliada entre os povos jé, especialmente em comparacdo
com 0s povos Tupi (e Aruaque), envolvendo uma série de questdes relacionadas a
diagramatizacéo do espaco aldedo, a partir do dualismo diametral e concéntrico. Como
mostra Coellho de Souza, ao retomar a questdo do uso dos termos utilizados para fazer
parentes, as diferencas entre N6s e os Outros para os jé, como ocorre entre os Tupi, é
mais complexa que a nocao de fraternidade, enquanto a afinidade é tomada como p6lo
englobante e a consanguinidade, como o pélo englobado:

Ao aproximar os Nambikwara dos tupi quinhentista, Lévi-Strauss focaliza a troca matrimonial,
em especial o casamento de primos cruzados, mas vai além, discutindo os termos que utilizados
por individuos sem uma relagdo prévia de parentesco, permitem estabelecer um relacionamento.
Esses termos, que a literatura posterior mostraria serem numerosos, exprimiriam para o autor
uma relacdo especial de cunhadio que funcionaria como dispositivo de abertura do universo do
parentesco, servindo para estabelecer relagdes sociais mais amplas (...) Tomada inicialmente
como mecanismo interno de constituicdo de grupos locais, a afinidade apareceria, em seguida,
como dispositivo relacional que viabiliza e organiza as relacdes extralocais, articulando pessoas
e coletivos para além do parentesco, e, finalmente, como idioma e esquema da relacdo entre o
Mesmo e o Outro, entre identidade e diferenca. A elaboracdo da afinidade como fendmeno
politico-ritual, exterior ao plano englobado do parentesco veio ao encontro de uma série de
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estudos sobre os fendmenos da guerra e do canibalismo, no qual a posicdo de outro —
determinada pela alteridade e inimizade — é, nos contextos etnograficos especificos, preenchida
por diferentes figuras: cunhados e inimigos, humanos e ndo humanos (Coelho de Souza,
2008:270, 271)

Com isso, a autora reavalia esta questdo fundamental da totalidade do social,

contrapondo o minimalismo das sociedades amazonicas com as sociedades jé:

Os jé e os Bororo colocavam dificuldades de outra ordem. O problema “técnico” posto pelas
sociedades centro-brasileiras, caracterizadas pelo multidualismo (...) diagramaticamente
projetado no plano espacial da aldeia, parecia ser ndo o do estabelecimento de novos lagos
sociais, mas o da prevencdo da dissolucdo do todo em seus elementos componentes. Se, aqui
como entre os Nambikwara, o principio de reciprocidade devesse responder pela integracdo do
grrupo, esta integracdo sem duvida obedeceria a ritmos diferentes nos dois casos (...) no caso
centro brasileiro, ao contrério, a integracdo social estaria dada desde o inicio: é efetivamente
dificil ndo ver suas aldeias ciculares como um diagrama de partes, todos e conexdes (...) O
contraste entre uma forma de sociabilidade pré-dada (sob o risco de dissolu¢do) e outra
inacabada (e inacébavel) estard implicito em toda estratégia de comparacdo regional
subsequente, fundada na oposicao entre eflorescéncia estrutural das sociedades centro-brasileiras
e 0 minimalismo sociol6gico amazdnico. Enquanto o Gltimo caso se presta a dissolugdo do
conceito de sociedade (...), o primeiro nos confronta — a0 menos a primeira vista — com uma
(hoje) incomoda versdo nativa de nossa visao do social como totalidade (Coelho de Souza, 2008:
271-272).

Entretanto, como expde a autora, Lévi-Strauss, ao reintepretar o dualismo jé,
enfatizando a reciprocidade e hierarquia, verifica-se que diversos arranjos sociologicos
destas sociedades sdo expressos na logica concéntrica, apontando para um importante

aspecto de suas cosmologias que € abertura ao outro;

J& de um ponto de vista mais amplo, que considere a relagdo entre o dualismo e as formas de
organizacdo ndo-dualistas, sdo as préprias estruturas concéntricas que ocupam uma posi¢ao
intermedidria. Diadicas como as estruturas diametrais, mas assimétricas, elas seriam virtualmente
ternérias, pois envolvem sempre a referéncia a um terceiro termo: ndo apenas ao centro que
hierarquiza, mas também ao exterior para o qual se abrem. Enquanto para as estruturas
diametrais esse exterior constitui um elemento ndo pertinente (criando a “ilusdo de um sistema
fechado”), no caso do dualismo concéntrico ele se apresenta como um prolongamento da
estrutura original, que estaria para o centro periférico assim como este esta para o circulo central.
Este ternarismo confere ao dualismo concéntrico propriedades dindmicas: portadoras de um
“triadismo implicito”, tais estruturas fariam a mediagdo entre o dualismo estatico de tipo

diametral e as estruturas abertamente triddicas (Coelho de Souza, 2008: 276, 277).

Por fim, o dualismo diametral e concéntrico caracteristico das sociedades jé-
bororo incide sobre os arranjos socioldgicos destas ultimas sociedades como demonstra

o multidualismo:

Uma primeira coisa a notar sobre a carreira do problema do dualismo amerindio na obra de Lévi-
Strauss € como, do proto-dualismo nambikwara ao multidualismo jé-bororo, 0o que escapa
justamente sem cessar € justamente esse todo ou sintese, que resiste em se estabilizar. Ndo é a
toa que essas duas formas de dualismo perturbam as tentativas de interpretar as modalidades de
troca matrimonial nos termos morfologistas que dominam as SEP — as “classes” ou grupos que
constituiriam as unidades de troca, e a sociedade ou “o gupo” que estas viriam compor, nunca
“duram” o suficiente para que se possa apoiar nelas a analise (...) Isto é, o problema ¢ o do
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privilégio dos termos sobre as relacdes (e nada mais pré-estruturalista que isso), um privilégio
que comega pela posicdo desse termo dos termos que € a sociedade concebida como totalidade
(e nada mais durkheimiano que isso); segundo essa logica de termos, a “categoria da totalidade
comanda a deducdo: inseparaveis de seus termos, as relacdes servem a producéo de um todo que
¢ um termo final” (...) O significado fundamental do conceito de afinidade como uma relacdo
de troca reside, primeiro, na célebre prioridade atribuida a relacdo sobre seus termos (...) O
ponto crucial a reter aqui é o conceito de afinidade como uma conexdo entre dois sujeitos,
mediada por sua relagdo diferencial a um terceiro (a pessoa que é uma irma para mim é uma
esposa para vocé) (...) [e] reside, em segundo lugar, nessa diferenga — é ela que torna o
“mecanismo” da relacdo de cunhadio mais complexo que a fraternidade. A formulagdo
alternativa que ele [Lévi-Strauss] sugere sobre a troca de mulheres — grupos, cada um formado
de homens e de mulheres, trocam entre si relagdes de parentesco” — sugere isso, a troca de
mulheres é uma troca de perspectivas (Coelho de Souza, 2008: 284)

Passo ao segundo ponto: a escatologia. Na esteira desse debate, e reformulando
em grande parte o conteddo desta oposi¢cdo entre os regimes ontoldgicos Jé e Tupi,
Coelho de Souza procura sondar o ponto de vista dos Jé sobre o que constitui a vida (e a
pessoa) humana em sua relagdo com 0s outros, para 0 que, como mostrou a analise de
Carneiro da Cunha e tal como vimos na discussdo formulada acima no contexto tupi, a
escatologia ¢ tematica central: “Se os mortos sdo outros, “nds” somos 0s Vivos; se
aqueles “encarnam a alteridade méxima” (Carneiro da Cunha, 1978, p. 3), ¢ que a
“vida” consiste em parametro fundamental da constituicdo das categorias de identidade,
pessoal e coletiva: “a vida é aquilo que o que ela ndo ¢ — isto €, a morte — ndo ¢é”.
Com isso, a autora examina a diversidade discursiva e suas atualizacdes
sociocosmoldgicas entre os jé setentrionais e entre os Xokléng (povo jé do sul) por meio
dos termos por eles empregados como denominacdo grupal, como o caso dos

etnénimos, e de sua conexdo com o processo de construcdo da pessoa e do parentesco:

O que observamos na flutuacdo semantica dos termos para “humano” e “parente” nao ¢ apenas
um regime em que o0 parentesco se submete a uma légica da gradagdo. (...) Pois hd um outro
sentido em que se pode dizer ser a “humanidade” uma condicdo definida “posicionalmente”, e
este ndo apenas admite a gradacdo como, por definicdo, supbe a possibilidade de inverséo.
Trata-se antes de uma questdo de perspectiva: “gente” seria usado aqui como o pronome “a
gente” (Viveiros de Castro, 1996, p. 125). [E, mais adiante, esta questdo é formulada como um
aspecto do multinaturalismo] (...) Mas a “variabilidade contextual” do escopo desses (pro)nomes
[cosmolégicos] ndo nos deve cegar para a diferenga sensivel que faz a diferenca entre Humanos
e ndo-Humanos. Nos termos de Viveiros de Castro (1996), a “condi¢do partilhada” pelos
primeiros, que os distingue dos segundos, ndo ¢, afinal, e justamente, a “cultura”, mas a
“natureza”, isto €, o corpo, como conjunto de “afetos, afec¢des ou capacidades”. Tendo isso em
conta, poderiamos ainda levar adiante a comparacdo, investigando a maneira como o contraste
NOs/Outros reproduz-se internamente ao grupo, em termos da distingdo entre consangiineos e
afins; também aqui constatariamos, entdo, que esta oposicdo depende da realizagdo de operagdes
fisicas especificas: o sexo, certamente, mas também a pintura corporal (Coelho de Souza, 2001:
82-89).

Estas formas rituais relacionadas ao corpo (fisica e socialmente) dizem respeito a
“um corpo que se faz como corpo de parente” e, como vemos, o uso de termos de
parentesco e sua conexdo cosmoldgica ressoam nos planos morfoldgico e institucional,
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e, do mesmo modo, o regime ontologico entre os povos jé ecoa nas formacoes
sociopoliticas mais amplas, extrapolando o grupo local; isso, certamente, contribui para
0 entendimento da amplitude das redes de relagdes, sua diagramatizagéo do espaco e
suas implicacOes para esta problematica do corpo e da pessoa. Destaco aqui, entre 0s
demais exemplos analisados pela autora, uma caracteristica importante desta dimenséo
ritual na constitui¢do do grupo local que nos remete aos “embaixadores”, citados no
artigo acima, e nos ajuda a entender como esses termos funcionam ora articulando o
contexto local e ora multilocal. A autora exemplifiica com a descri¢cdo de Azanha sobre
a mediacdo e a instituicdo dos amigos formais, que utiliza o conceito Dumontiano de
“englobamento do contrario”, entendendo que o mesmo tipo de “dualismo” ou de
“dialética” opera como “uma ponte entre as problematicas da ‘construg¢do da pessoa’ e
da ‘constituicdo dos grupos’”’:
De modo de posi¢do de uma diferenca a servi¢o da afirmagéo do Eu, pois, a procedimento que
apenas desloca uma diferenca originaria, dada e irredutivel, sem jamais aboli-la: eis aqui uma
reinterpretagdo da amizade formal timbira que certamente obrigaria a “relativizar” o contraste
entre os regimes de “construcdo da pessoa” centrobrasileiro e amazdnico (ou “tupi”, ou araweté).

Uma mediagdo do mesmo tipo caberia aos “embaixadores” na esfera intercomunitaria, no plano
da relacdo entre os grupos enquanto grupos. (Coelho de Souza, 2001: 78)

Estas formas de relagcdo com a alteridade e suas respectivas configuragdes
socioespaciais, que, como neste caso dos “embaixadores”, estdo para além do grupo
local, sdo um aspecto central para entender o conteido sociocosmolégico dos processos
histéricos, como apontavam Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro, na medida em que
sdo externos aos grupos que representam. Mas sdo eles que fazem da aldeia o
microcosmo que ela é: introjetam na aldeia a totalidade de mundo enfatizando a relacao
entre 0 espaco e o tempo, mas, aqui, a totalidade das aldeias como diagrama que
relaciona o todo ao universo natural e espiritual (voltando a Crocker), atribuida aos
povos jé, da lugar a centralidade das relacBes com a alteridade, notadamente a relacdo
entre aldeias, os mortos e 0s brancos, especialmente aquelas que envolvem
incorporagdes de poderes provenientes do exterior, que, como citei acima, é
fundamental neste processo de abertura ao outro, incidindo sobre o processo do
parentesco.

Neste sentido, o debate tem sido renovado pelo perspectivismo, que aponta a
importancia de considerar o regime ontolégico destas sociedades, situando-o num
cosmos povoado de agéncias. Por isso, recolocando a discussdo realizada acima do

xamanismo kaingang, entendido como um esquema geral da acdo de sua

84



sociocosmologia, profundamente marcada pelo mundo sobrenatural (cf. Sztutman,
2005), a acdo xamanica e as formas rituais imbricam-se para a constituicdo do grupo
local, situando-o a partir de um “espago cosmopolitico”, o que ainda tem sido pouco
explorado entre os Kaingang.

Isto é, enquanto a objetificacdo de relacdes articula-se com as formas sociais, a
diagramatizacdo do espaco aldedo expressa-se no dualismo diametral e concéntrico,
pressupondo que as incorporagdes (nitidamente, no que se refere a agdo xamanica) sao
redistribuidas ritualmente entre as diversas instituicGes e arranjos sociopoliticos,
traduzindo um ponto de vista local dos processos histdricos, que se situam entre a
estrutura diametral-simétrica e concentrico-hierarquica numa “solugdo de compromisso
entre dois polos” (Coelho de Souza, 2008: 276). Portanto, contextualizo a incorporacao
de poderes exteriores com a forma mais geral de predacao ontoldgica nestas sociedades,
0 que, além de estar implicado num gradiente de proximidade e distancia, tem
ressonancias com a questdo da corporalidade (processos de aparentamento de outros
corpos ou apoderar-se do que tem a oferecer) enquanto perspectiva (cf. Stolze Lima,
2008; acima).

Passamos a andlise da historia, enfatizando a vinculacdo da temporalidade com a
corporalidade. Nesse aspecto, Gordon investiga entre os mebengokré a predagéo
ontoldgica e as incorporacgdes, diagnosticando que o tema ndo foi tratado entre os jé, em
geral, de forma satisfatoria, pois seu regime sociocosmologico fora “marcado pela
consolidacdo de uma imagem tradicional definida por comunidades autonémas e auto-
suficientes do ponto de vista de sua reproducdo, como se pode ver nas descri¢fes de
Turner” (Gordon, 2006: 96), e; também, had uma dificuldade de sua adequagdo a
tipologias, como a de Fausto, que, baseado no aciumulo e transmissdo de capacidades
opde sistemas centripetos (os Jé do Brasil central) e centrifugos (Tupi, Jivaro e
Yanomami). O autor, explorando o viés centrifugo do sistema mebéngbkre, perpassa
questdes tradicionais: guerra, escatologia e parentesco, que elucidam como certa
“indigeniza¢do da modernidade” pode ser melhor formulada considerando um contexto
sociocosmologico em que “objetos de valor”, provenientes da alteridade, agora,
predominantemente dos brancos, sdo percebidos como objetificacdo das relagOes

sociais.

Ao contréario da ideia de fechamento e centripetrismo, suponho que haja ai uma verdadeira teoria
do contato e do contagio sociocosmologico, que atravessa de cima a baixo o universo
mebéngokre, incidindo diretamente na constittuicdo da pessoa e no regime de subjetivacéo.
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Sugiro, por conseguinte, que hd um problema geral da incorporacdo pelos Xikrin e Kayap6 de
capacidades exteriores, que se manifesta em multiplos dominios, e que, portanto, a atual
apropriacdo da cultura material dos brancos ndo é um simples efeito de mudancas histdricas, mas
tem conexdes profundas com os modos de conceber e experimentar a relacdo com a alteridade, e
com a constituicdo da pessoa e da coletividade mebéngokré (...) Ha talvez, um aspecto temporal
importante a se considerar na relacdo dos mebengokré com a alteridade. Eu diria que podemos
pensar em uma alteridade futura e uma pretérita. Esta Utlima remete a esterilidade do kard
[espirito; de onde mekard: espiritos incorporeos, os mortos]. Ele, fora do corpo, é a antipessoa.
Com isso, posso dizer que concordo com Carneiro da Cunha (1978) a respeito de ser a oposi¢édo
entre vivos e mortos um operador classificatorio primario entre os J&, mas ndo subscrevo sua
formulagdo, ou melhor os termos utilizados em sua analise, que contribuem para diluir esse
componente temporal associando inadvertidamente “mortos” a “estrangeiros” (ou inimigos em
sentido restrito) (...). Outros, sim; mas kard é uma coisa e kubé [estrangeiro; branco] é outra (...).
Seja como for, é possivel dizer que no caso mebéngokré, diferentemente do caso tupi, a morte de
um inimigo tem menor produtividade que aquilo que fenomenologicamente nos aparece como
um roubo. O signo da apropriacdo mebéngbkre ndo é o canibalismo — sabemos que eles ndo sdo
canibais, ndo comem 0 inimigo —, o signo é uma espécie de captura (...). Aqui a énfase esta
menos na morte que no butim: objetos, materiais, adornnos, enfeites, armas, cantos, ou nos
termos xikrin, moja mejx (coisas belas) (...) As capacidades importadas do exterior, ou partes de
pessoas, ou objetivacBes de relacBes sociais com a alteridade, passam a compor e a recompor as
pessoas mebéngokré, por meio, entre outros, de um mecanismo de transmissdo vertical (seu
aspecto centripeto nos termos de Fausto), que se manifesta no contexto ritual — fato que introduz
uma outra diferenca em relacdo aos regimes sociocosmoldgicos dos grupos amazénicos
predominatemente centrifugos (Gordon, 2006: 99-101)

Tragando uma continuidade entre o tema geral das incorporacgdes e o significado
da producdo material dos brancos no momento incial do contato e seus desdobramentos
para 0 momento atual, em que o convénio com a empresa Vale do Rio Doce
proporciona 0 acesso a recursos financeiros vultuosos, o autor faz uma associagdo da
apropriacdo das mercadorias com os nékréjx (reliquia tradicional; associa-se aos nomes
cerimoniais e bens associados a status) e 0 consumismo de objetos industrializados. Esta
associacdo, entendida a partir dos mitos, narrativas historicas e praticas indigenas, teve
como consequéncia, por um lado, a inflagéo de bens e, por outro, o incremento da esfera
ritual, os quais se imbricam por um “sistema estruturado de transmissdo vertical” de
nomes bonitos e a diferenciacdo entre pessoas, por exemplo, portadoras de nomes
bonitos e portadoras de nomes comuns. A realizacdo destes rituais, tradicionalmente
possibilitada por aqueles que possuem poder e riquezas, ja que requer a mobilizacdo de
“parentes reais ou putativos para a produgdo das condi¢cdes materiais € da comida ritual
(...) [Tera, assim, um] complicador a mais (...) € que a comida ritual compreende hoje
alimentos industrializados (idem: 90), mas com tal acesso a maior quantidade riquezas,
no caso também de bens industrializados, surge um contexto em que todos podem
“pagar” as cerimoOnias de transmissdao de nomes, o que poderia, em seu limite, colapsar a
diferenciacdo social ancestral, cujas formas instittucionais permitem-lhes diversas

mediagdes.
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Tal formulagédo do autor, fundamentada numa critica ao modelo juralista, o qual
remete para questdes desenvolvidas no ambito das etnografias Kayapo, atenta para a
propria nocdo de pessoa: 0s nomes, objetos e prerrogativas rituais constituem a
difernciacdo social. Em uma face do modelo, vemos a economia politica do controle, a
partir da énfase de Tuner na “producdo e reproducdo do valor social excedente”, para
quem a hierarquia e a distribuicdo desigual de valor é central na socialidade
mebéngokre, cuja expressdo se da no plano arquitetonico da aldeia, “com o anel de
casas na periferia, circundando a praga central (...) [onde se encontram] o conjunto de
instituicbes comunais [que] representaria a sociedade como um todo, ao passo que 0S
segmentos domésticos [as “casas’] constituiriam as partes que compdem o todo” (idem,
86). Na outra face do modelo, Lea dissolve a oposicao entre os dominios politico-jural e
doméstico, “na medida em que as Casas constituem mais do que a esfera doméstica: sua
esséncia se manifestaria na esfera cerimonial, e o seu conjunto (a totalidade das Casas)
compreenderia a sociedade Kayap6 (1986, P. 24), é como se as Casas, no duplo aspecto
‘casa e Casa', contivessem internamente os dois niveis: “o doméstico e o publico” (...)
[o que] implicava reconhecer que sdo elas (e por extensdo, as mulheres, visto que as
casas sdao consideradas o dominio feminino) que controlam todos os bens simbolicos
escassos entre os Kayap0, o que inclui nomes e distintivos rituais” (idem: 92). O autor
propGe uma leitura alternativa, oscilando entre os modelos citados e a economia

simbdlica da alteridade:

Como ele, penso que a sociologia mebengokre é atravessada pela motivacdo da distin¢do, da
abosorcédo diferencial do valor social, e o prestigio estd permanente em jogo. Mas divirjo dele e
me aproximo de Vanessa Lea quanto a matéria dessa economia politica, que serd outra pois a
concepcdo de pessoa serd outra (...) [Trata-se para o autor, de] uma complexa operacdo pelo
valor diferencial da pessoa (isto ¢, a “beleza”, que inclui guerreiros, xamas, chefes, negociadores,
homens e mulheres, familias e casas). Porém, afasto-me dessa autora na medida em que
minimizo a énfase nos aspectos totémicos e metaforico dos nomes e nekrejx (e no carater
corporado e linhageiro das casas), em favor dos seus aspectos sacrificiais € metébnimicos
(Gordon, 2006: 102).

Desse modo, o0 autor, ao postular uma continuidade, demonstra que a historia
xikrin é contextualizada por meio desse recurso analitico que tem como foco a predacgéo
ontologica, akré, ou seja, a incorporacdo de capacidades distintivas de fora que marca a
relacdo com o extrangeiro, o Outro, mesmo em tempo de paz, pois “o consumismo
xikrin deve se mostrar como uma transformacgdo de mecanismo inerentes ao seu regime

sociocosmologico” (idem: 103). Sempre mediada, estas incorporagdes ndo acontecem

de maneira automatica para a “comunidade como um todo”, mas estdo vinculadas a
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processos de diferenciagdo interna, de prestigio, riqueza e beleza, constituindo-se, entre
outros processos historicos, como a circulagcdo e o uso do dinheiro, inclusive para
“pagar” cerimdnias, como indice de relagdo entre parentes, o que na sociedade Xikrin se
da em termos de “sentimentos-afetos”, a partir dos quais podem fazer com os outros co-
residentes, em segmentos (como as Casas) e/ou grupos locais, a comunidade como um

todo um Unico corpo.

Isto é, o interesse indigena pela inovacdo material ndo pode ser visto simplesmente como
fendmeno que transcorreu de fora para dentro, como aculturacdo. Ocorre que no curso da
histdria, & medida que os brasileiros ocupavam a regiéo habitada pelos grupos mebengokre (...)
foi sendo transformada pela presenca crescente do Estado e do mercado (das instituicdes estatais
e mercantis), modificando assim as alteracGes entre indios e brasileiros. Um dos resultados
recentes foi um desdobramento da relacdo xikrin com o0s objetos dos brancos. Tal
desdobramennto chama-se dinheiro (...) Apropriar 0 dinheiro significa, também, apropriar-se
de capacidade de transformacédo e diferenciacdo. Mais do que objeto, meio de troca, o dinheiro
Xikrin é capacidade de agdo e transformacéo (...) A hipotese ¢ que aquilo que podemos chamar
de ‘poder’ na sociedade mebengokre tem relagdo com essa capacidade diferencial de incorporar
(objetivar em si) relagdes sociais externas que, por sua vez, condicionam o estabelecimento de
outras relacBes sociais e vice-versa [este processo € controlado ritualmente, pois, sendo, ‘seria
um roubo’] (Gordon, 2006: 294, 295).

Pretendo seguir esta hipotese, pois a implicacdo desta definicdo de poder por
meio desse mecanismo duplo de producao e reprodugdo de pessoas e coletivos, “que
visa, a0 mesmo tempo, a constituicdo de identidades (corpos afetos)” e “movimento de
incorporagdo diferencial das capacidades transformativas” poderia langar luz sobre a
apropriacdo de capacidades exteriores, no caso em pauta, de bens e poderes
provenientes dos brancos, articulando-as a capacidade e poderes xamanicos e de
lideranca entre os Kaingang, seja nas transformacgdes da esfera ritual, com igrejas e
templos, seja no caso das praticas de chefia, orientando-se para a estrutura de poder
regional e nacional, por vezes, colapsando sistemas de diferenciacdo ancestrais, como
ocorre com inflagdo na economia xikrin em relagdo aos nekréjx. De qualquer modo, ha
questdes correlatas, que perpassam as observacdes do autor e minha etnografia, as quais
serdo alvo de investigacdo nas proximas linhas: “a transformag¢do do universo
relacional, a fixacdo em um territorio limitado, o fim da mobilidade e das guerras, o
aumento do contato intensivo com os brancos € a consequente diminui¢ado com outros
povos indigenas, bem como a necessidade dos mecanismos de incorporagdo operarem
presentemente sobre sistemas de produgao e troca capitalista” (idem, 103).

Como veremos nos proximos capitulos, analiso as conseqiiéncias do processo
histérico que configurou o territério no tempo atual (ziri), percebendo o grupo local a

partir da relagdo das transformagdes socioespaciais com 0 pensamento e a préatica
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kaingang, especialmente no que se refere aos rituais e suas imbricacfes com formas
especificas de estabelecer relacfes intra e inter-aldeias e com a alteridade, inclusive com
0s brancos, que os permitem situar suas ac6es na sociedade envolvente, traduzindo e
agenciando sua historicidade.

Para tanto, entende-se a importancia de relacionar as cronicas coloniais as
etnografias contemporaneas para a compreensdao da atual configuracdo da
territorialidade kaingang, propondo, para a discussdo a seguir, utilizar o “conhecimento
etnoldgico como um instrumento critico das fontes” (Fausto, 1992: 390) e, devido a
qualidade e a quantidade de fontes de investigacdo, voltaremos, com mais mindcia, ao
século XIX, quando os Kaingang estabeleceram relagdes com as cidades e as
instituicdes de poder colonial. Com esta perspectiva indigena das transformacoes
socioespaciais, analiso a interacdo com a paisagem, o territorio e a Terra Indigena,
apreendendo 0s seguintes aspectos ¢/ou momentos historicos: as “casas”; a constitui¢ao
do grupo local; sua extensdo e interrelacdo entre os aglomerados politico-cerimoniais €;
0 surgimento dos primeiros nucleos urbanos, presentes desde o inicio da colonizacao,
que se estabeleceram em seu territdrio tradicional e ai foram gradualmente consolidados
por meio de uma série de eventos (expedicdes militares e cientificas, construcao de
estradas e criacdo de aldeamentos), que se articularam em torno das controvérsias sobre
os limites territoriais (a partir dos aldeamentos e, depois, das Terras Indigenas) e

remetem as diversas aliancas e conflitos.
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Capitulo 3

3.1 — Movimentos indigenas na paisagem e as formas da ocupacgdo tradicional:
casas, aldeias e aglomerados politico-cerimoniais interaldedes

Neste capitulo, descrevo e analiso as casas, as aldeias e os aglomerados
politicos-cerimoniais de forma estritamente relacionada as questdes formuladas acima:
de um lado, as transformacdes socioespaciais, a partir das proposi¢cdes de Tim Ingold,
revelam que a paisagem, ancestral e atual, redimensiona a propria nocdo de Terra
Indigena em sua relacdo com o territdrio, contrastando o espago segmentado ao “lugar”,
apreendido como movimento de humanos e ndo humanos; de outro, estas
transformacdes, constituindo-se uma importante dimenséo da vida social e cosmoldgica,
remetem as analises etnoldgicas que permitem realizar comparagcdes entre 0 povo
Kaingang, em suas diversas realidades historicas e etnograficas, com outros povos
indigenas do continente, considerando os processos de abertura ao outro, humanos e
ndo-humanos, enquanto uma caracteristica dessas ontologias, em contraposicdo a
totalidade do social, o que nos leva, igualmente, a questionar o diagrama socioespacial
da aldeia e, de certo modo, os limites da Terra Indigena, pressupondo que ai vivenciam
todo 0 “universo natural e espiritual”.

Com isso, demonstro nos proximos itens como 0S processos historicos que
tiveram como consequéncia uma série de transformacfes na paisagem intercruzam 0s
aspectos diametral e concéntrico da concep¢do da aldeia, pois envolvem tanto as
metades exogamicas, quanto a triade in-prur-nén. Inicio a discussio a partir da “casa”, o
que pressupde certa precedéncia (uma perspectiva de “centro”) sobre 0S outros
elementos (ou aspectos) que compdem a triade. Isto porque, ao que tudo indica, tanto no
mito, quanto no ritual, a casa permite analisar a incidéncia da sociocosmologia na
dimensao sociopolitica, 0 que pode ser observado na relacdo entre as metades, seja nas
imbricacbGes entre a esfera doméstica e a esfera publica, seja nas relacdes intra e
interaldeds, com suas aliancas e conflitos, constituindo uma perspectiva local das
incorporagdes de poderes do exterior (inclusive, os brancos). A analise destes niveis de
relacdo, cosmologico e sociopolitico, apreendidos a partir da casa, proporcionard, em
seguida, vincular a hipotese de que as transformacfes da paisagem tém como
consequéncia, tanto do ponto de vista local, como regional, respectivamente, as
configuracOes socioespaciais dos grupos locais e dos aglomerados politico-cerimoniais

e vice-versa.
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Neste sentido, utilizo registros historicos e etnograficos, aproximando-os das
questBes etnoldgicas que surgem da "casa" como um problema tedrico e metodoldgico,
de modo que, ao explorar as possibilidades de aplicacdo deste conceito, verificamos a
importancia de seguirmos com uma perspectiva comparativa, devido ao seu rendimento
entre  outras sociedades indigenas das terras baixas, inclusive, em
seus desenvolvimentos mais recentes, especificamente aqueles que tiveram como
consequéncia o incremento de equipamentos e outras demandas que caracterizam
contextos urbanos. Atentando para este Gltimo aspecto, procuro entender o processo
historico de interacdo dos Kaingang com o surgimento da urbanizacdo na paisagem
ancestral, descrevo e analiso o fato da cidade de Vila Rica (Correa, 2008), ao ser
invadida pela floresta, ter se tornado um indicio de que naquela paisagem ndo havia
presenca humana. Em seguida, faco correlagdes com a politica de colonizacdo nesta
mesma regido com a implementacao dos aldeamentos capuchinhos, que materializam o
avanco das estradas e da urbanizacdo, ja que eram pensadas pelos frades medicantes
como “cidades de Deus” (Amoroso, 2014) e aprofundo esta discussdo da relagcdo dos
Kaingang com estes equipamentos a partir de uma passagem dos Kaingang pela cidade
de Castro (Tommasino & Motta, 2002), para mostrar que, quando eles ndo tiveram a
reciprocidade esperada da populagéo que se estabelecia nesta incipiente cidade, agiram
por saques, contrastando este “lugar” com os seus “lugares”, onde a reciprocidade ¢
vivenciada de acordo com as regras de etiqueta, fundadas no respeito mutuo entre as
metades exogamicas. Este argumento levara para o proximo capitulo, em que analiso o
ponto de vista do xamd e da lideranca na constituicdo do grupo local, como um lugar
privilegiado para a busca de poderes exteriores e, a0 menos em termos ideais, de sua

coletivizacdo.

3.2 - Casa (in) e suas consequéncias para as relacbes com o exterior: 0s grupos
locais e aglomerados.

A aldeia kaingang, desde a casa ao espaco publico-cerimonial, se constitui a
partir de atividades cotidianas e extra-cotidianas, que replicam, em suas diversas formas
e transformacdes, a cosmologia, a organizagéo social e politica. A casa (in), ao conectar
a esfera domeéstica e a esfera pablico-cerimonial da aldeia, retne estas varias dimensoes,
da familia nuclear aos grupos domésticos, do nascimento aos rituais de iniciacdo, do
casamento ao desenvolvimento do ciclo de vida do grupo doméstico (vehn en tavi) mais

especificamente, entre DH/WF. Destaca-se, assim, a casa como unidade de troca, que
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envolve a relacdo entre aliados e inimigos, pois € o lugar onde os jamré (cunhados)
articulam tanto o processo de consaguinizagdo do afim, quanto os rituais
intercomunitérios, dai sua importancia na relagdo entre o grupo local e os aglomerados
politico-cerimoniais e, também, com o mundo dos brancos. De fato, a casa kaingang
estd inserida nas relacbes intra e interaldeds, interagindo, de forma mais ampla, na
traducdo das transformacdes da paisagem e do territério. Tais questdes sdo expressas no
mito, como informado pelo interlocutor, o kujd (xamad) da Terra Indigena de Nonoai,

Jorge Kagnag Garcia:

O veado aquela época que todos bixos falavam um idioma s, até nés, todos falavam um idioma
s0, entdo eles falavam um com um outro e faziam compadre também um do outro. Um dia o
veado resolveu: vou fazer uma casa pra mim... ai ele foi campear, achou um olho d’agua bom,
sabia onde ¢ que tinha, vou limpar aquele olho d’agua e fazer uma casa 1a. Ele foi. Diz que
limpou bem o lugar da casa, perto da fonte de adgua, ¢ deixou limpo 14. Quando ele saiu dali, a
onga andava também procurando, deu na ideia dos dois, procurando um lugar de casa, a onga,
tigre, né? Ai que ele achou aquile limpo. Ele pensou: Fazer uma casa aqui ja estd pronto, né?
Esta limpo ja. Ele nao sabia que o foi veado que limpou. Ai diz que ele ja cortou a madeira, os
esteios, que é o ton (in ton (...)) Al cortou uns esteios e deixou ele ali. No outro dia, ai o veado
voltou 14 achou os esteio cortado. - E Deus que esta me ajudando, passou a ideia dele. Ai diz que
ele cortou um resto da madeira ali, deixou mais cortado, vara, caibro. A onga chegou 14 olhou
tudo quase pronto os caibro, esteio, o vardo da casa. E pensou: - Deus estd me ajudando, o
mesmo pensamento do veado. - Deus esta me ajudando. Diz que ele pegou e comegou a fincar,
in ton, esteio, fincou eles, botou uns varotes amarrou, fincou e deixou a casa fincada. O veadou
foi 14, ele ndo tinha fincando, s6 cortou a madeira e deixou 14, e pensou: - Mas ¢ Deus que esta
me ajudando. O tigre veio de |4 ai diz que ja botou os caibro, amarrou tudo e deixou sé pra
cobrir, estava pronta a casa. A onca foi la ndo estava como ele deixou estava, fincou, botou as
varas, chegou l4, estava encaibrada. Pensou também que deus esta me ajudando. Foram assim
até que terminaram, fizeram a casa! No dia que eles estavam fazendo a mudanca, na casa, deu a
hora os dois chegarem l4, um chegou de ca e outro de 14 na casa. Diz que ali comecaram a
duvidar um do outro. Fui que fiz, a casa, eu vou morar, ou outro: ndo fui eu que fiz. Até que o
veado tinha medo dele. Foi ele que comecou, mais fraco que a onca e disse vamos fazer uma
ideia assim compadre tigre, era compadre, diz ele: Vamos morar junto, compadre, se 0 senhor
fez eu também fiz, se nos dois fizemos vamos morar juntos entdo. Diz que eles botaram as
bugigangas deles para ali, ficaram proseando. Mas o veado sempre teve medo da onca, A onga
nunca teve medo de nada. Ai diz que anoiteceu, fizeram um fogo grande, vamos prosear e
comegaram contar historia, até tarde da noite. Até que a onca perguntou: compadre veado,
quando o senhor vai cagar, como € que o0 senhor caca? N&o, eu, quando o bichinho est4 vindo,
dou um berro, ele cai, eu berro bem alto, ele cai. A onga: entdo ele é perigoso, ele d& um berro
pode matar eu. E o senhor, como é que caca? Vou tenteando, quebro o pescogo, ndo tem bicho
que eu ndo pegue, tudo que eu quero pegar eu pego. O veado ficou com medo dele também, tem
mais forca que ele. Ai diz que ficaram, diz que o veado ja estava cochilando, o veado proseava
um pouco e cochilava, dai um pouco diz ele que cochilou e se assustou e fincou o pé na braseiro
do fogo. Deu um berro! A onca saltou longe. Ele se assustou tambhém, saltou para trds. Meteram
o pé! Ai, ficam se cuidando, tinham medo de chegar em casa, ficaram em roda ali, um com medo
do outro. Um matava com berro, outro pegava e desuncava. Um tinha medo do outro. Ai, o
veado andava no carreiro dele e entrou debaixo do macaco, diz que 0 mestre dos macacos: nao,
compadre anda por ali. E, eu ando, fiz uma casa com o compadre tigre, ele me assustou de noite,
eu corri e ele também correu, ndo sei como eu posso voltar para casa, ele vai ver e me pegar.

- Néo é nada, eu ajudo vocé: vamos matar ele, vocé aceita a minha ideia? Ele diz: aceito.

Diz que ele desceu, o macaco, o mestre deles: compadre veado, ali em cima daquela lomba ali,
naquele limpado 14, ali tem uma anta, aquela anta ela dorme 1a e tem um pedréo grande assim. E
esta bem pendurado na ponta da lomba, da descida, vocé vai la e avisa o tigre diz que ele venha
aqui que eu quero falar com ele.

Diz que ele foi de longe, chamou o tigre: - 0 compadre macaco esté te chamando 4.
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Diz que ele foi e ele falou com o tigre, vim chamar o senhor para pegar uma anta pra mim, que
dorme 1a naquela coxilha, eu atropelo ela de &, o senhor vem por cima e agarra ela. Fizeram
aquele trato e ficou esperando ali, a onca. Até que ele foi 14 com a turma de macaco e da-lhe e
da-lhe, até que rolaram aquela pedrona e veio quebrando vara, a on¢a entrou por baixo pensou
que era anta e moeu a ong¢a, matou a onca; foi assim que o veado foi se defender da onca. Ali diz
que o veado foi morar igual na casa por que ele matou o companheiro dele.

Para entendermos como este mito esta intimamente relacionado a vida ritual, que
se inicia muitas vezes na esfera doméstica (como ficara mais claro, no capitulo 5),
enfatizo alguns aspectos da casa Kaingang que reunem, de forma geral, sua centralidade
na constitui¢ao do grupo local. Minha hipotese é que este mito permite compreender a
relacdo entre a casa, 0 grupo local e a configuracdo de aglomerados politico-
cerimoniais, pois mostra como a casa estd intimamente vinculada as questdes
sociocosmoldgicas, como indicam as varias analises etnogréficas expostas no capitulo
anterior, situando-a em uma diagramacao socioespacial caracteristica dos povos jé, em
termos dos dualismos diametral e concéntrico, envolvendo a relacdo entre a casa, 0
espaco limpo e a floresta, para 0s quais voltaremos a seguir. Neste momento, €
importante dizer que o mito expressa uma tensdo implicita, que, na vida cotidiana e
extracotidiana, as metades exogamicas kamé e kanhru buscam mediar. Assim, ele deve
ser entendido (traduzido) pelo conhecimento xamanico, que 0 mito exprime como uma
perspectiva formulada por um terceiro, o “mestre dos macacos”, que € quem resolve o
conflito. Sabe-se que 0 kuja, apesar de efetivamente ter “colocado as marcas nos
bichos”, eles continuam casando dentro da mesma “marca” (metade), enquanto os
humanos, apds receberem e/ou saberem suas marcas, casam com a outra marca (no
capitulo 5, volto ao tema a partir do mito do sol e lua). Por isso, entendo que o0 mito
permite dizer que as diversas incorporagdes, realizadas ora pela onga, ora pelo veado,
sdo melhor apreendidas a partir do grupo local, onde operam as regras de etiqueta que
orientam as relagdes entre as metades (tu ha que significa “respeito”), que pautam a
vida intra e interaldeas.

Abro um paréntesis para dizer que tais incorporagdes, tal como formuladas no
mito, envolvem as préprias questdes ja citadas anteriormente do incremento da infra-
estrutura alded, como observamos com as institui¢fes provenientes do mundo do branco
(e suas respectivas construcdes: igrejas, postos de saude, escolas, etc.); afinal, as formas
de relagdo engendradas por estas “modernizagdes”, ou ainda, “indigenizagdes da
modernidade”, assim 0 entendo, fazem parte, atualmente, da propria constituicdo e
continuidade do grupo local, no qual vemos a centralidade da mediacdo entre as

metades. Assim, nas transformagdes do espaco aldedo e, consequentemente, a
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incorporagdo de poderes exteriores, especialmente pelo xamanismo e pela lideranga,
imbricam-se com a vida ritual, para o incremento esfera doméstica e publica alded e
para as relacdes entre aldeias.

Como vimos acima, a critica de Gordon (2006) ao uso do conceito de Casa por
Lea (1993), de que esta “rettm a nog¢dao de grupo corporado ou propriedade
corporativa”, obliterando a possibilidade de pensar a propriedade de bens como
marcadores de prestigio e distintividade pessoal, implica que estes objetos considerados
riqueza, como constituintes da pessoa mebéngodkre, estdo associados as incorporacdes,
bem como sua inextrincavel expressdo em seu sistema ritual. Assim, o dinheiro e a
inflagdo de bens do mundo do branco na economia Xikrin sdo entendidos como
objetificacdo de relagdes exteriores, situando a analise das configuragdes sociohistoricas
e suas implicacBes para a producdo tanto de pessoas singulares como de coletivos.

Nesse sentido, tracando paralelos com esta linha argumentativa, é importante
aprofundar a perspectiva comparativa, para, justamente, perceber paralelos com o
debate da etnologia contemporanea, neste caso, em torno do conceito de “casa” e suas
implicacdes para a constituicdo do grupo local, para a compreensao de contextos em que
0 tema das incorporacdes estd associado a0 momento em que as cidades sdo
introduzidas no territdrio, estabelecendo transformacfes na paisagem, as quais também
dizem respeito a objetificacdo de relacfes sociais. Com isso, a0 enfatizar nos proximos
itens a importancia da casa Kaingang, como unidade de troca, seja para a constituicao
dos aglomerados politico-cerimonais, seja para as relacbes com as cidades, apreendo as
interagBes entre a paisagem e o territdrio em meio ao mundo dos brancos.

Para trazer a tona determinadas descrigdes e analises que vinculo a esta questao
das transformacdes da paisagem, aproximo-me do conceito de “casa” formulado por
Hugh-Jones (1995). Para o autor, como proposta de “comparagdo regional” (no caso,
Amazonia, Guiana-Caribe e Brasil Central), o uso do conceito de casa teria antes um
valor heuristico para comparacao regional nas terras baixas da América do Sul como um
idioma para varios tipos de grupos sociais. Seguindo Lévi-Strauss, para quem a casa
tem uma qualidade fetichista que serve para mascarar as contradigfes e tensdes
inerentes as relacBes de aliangca — como no caso estudado pelo autor no Sudeste da Asia,
que carece de regras positivas de casamento —, 0 autor contrasta com o tipo de estrutura
social amplamente difundida na Amazodnia, onde predominam os sistemas dravidianos,
0S quais representam o limite interno da troca restrita e, por isso, ndo se adequariam a

este conceito de “casa” como inicialmente formulado por aquele autor. Entretanto,

94



Hugh-Jones demonstra que, além da evidéncia etnografica (principalmente os Tukano
no noroeste amazoénico e Kayap6 no Brasil Central) de grupos cuja identidade € definida
principalmente pela propriedade de prerrogativas rituais, a aplicagdo do conceito na
regido se deve a uma visdo mais geral de Lévi-Strauss para 0 uso generalizado dessas
construcdes(-edificios).

Facamos uma breve exposicdo da aplicacdo do conceito que sugerem a
comparagdo regional. Os Tukanos, segundo o autor, explorando as possibilidades de
linhagem e hierarquia geraram agrupamentos potencialmente e relativamente grandes,
internamente diferenciados, formando nucleos agnaticos organizados de forma circular
e hierarquizada, unidos em um sistema regional aberto baseado na troca de mulheres,
bens e servigos rituais. As malocas de tais homens se tornam centros cerimoniais para a
populacdo circunvizinha e o ritual que encenam servem como pontos de troca. Desse
modo, a maloca ¢ comparada a nogao de “casa”, como arena para “demonstrar poderes e
prerrogativas, e estabelecer como selo oficial a atual constituigdo de grupos politicos”
(idem: 243; tradugdo minha). A comunidade ideal, identificada com a casa que constroi,
¢ assim aquela que ‘“age e pensa como uma unica familia, um ideal sustentado pelas
imagens evocadas pela comida e pelas refeigdes” (idem: 230, 231; tradugdo minha),

COMmo seque:

It should now be clear that the lowest-order unit, a group of coresident, male agnates, replicates
the higuest-order, ancestral group of brothers of the same anaconda father. In theory, all
members of one clan shold live in the same house and perhaps did so in the past; in ideal termes
it matters little whether they do or not for there is a sense in which this replication of the
ancestral state means they do so by definition. The conterpart of the nested series of family-
household-territorial group-humanity is the reduplications of structure basic consisting of a
father and his ranked sons which applies at any level from house though clan-segment, clan,
clan-set, to whole exogamous group (Hugh-Jones, 1995: 239).

E, mais adiante o autor argumenta a favor da imagem de uma casa aninhada,
concéntrica e 