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RESUMO

Esta etnografia coloca em evidéncia uma série de elementos
simbdlicos, presentes em um grupo indigena Kaingséng (Jé Meridional), tendo
como base o acompanhamento do percurso de trés curadores da aldeia
Xapec6 no oeste de Santa Catarina. A partir do enfoque do sistema de satide e
de sua permanente mudanga, nos foi possivel apreender diversas
caracteristicas da complexidade cultural da populacio estudada, onde o
“antigo” soma-se a0 novo num continuum contextualizado. Neste sentido a
Cosmologia Xamainica, a Mitologia, o Catolicismo Popular, o0 Messianismo de
Sdo Jodo Maria (o Monge do Contestado), o uso de Ervas Medicinais, de
Dieta e da moderna “Cirurgia Espiritual” ou “Operacao Invisivel”, sido
integrados e re-interpretados nas narrativas e prdxis desses curadores que
criaram na atualidade uma “Igreja da Satde”. Ao mesmo tempo o trabalho
percorre uma linha que vai desde um passado recente até os dias atuais, onde
¢ ressaltado o papel do contato progressivo (intenso e continuo) das diversas
frentes pioneiras que atuaram no oeste de Santa Catarina. Neste sentido,
apontamos as caracteristicas principais que foram intervenientes e que
trouxeram adaptacdes e transformacdes de habito e habitat dos Kaingang nos

ultimos séculos.



ABSTRACT

This ethnography makes evident a series of symbolic elements,
present in the Kaingang (Southern Ge) culture, based upon the
accompaniment of the trajectory of three Kaingang healers of the Xapecé
village in Western Santa Catarina. Focusing on the native health care system
and its constant changes, it was possible to comprehend characteristics of
the cultural complexity of the population, where the “old” adds to the
“new” into a contextualized continuum. In this sense shamanic cosmology,
mythology, popular Catholicism, the Messianism of Sdo Jodo Maria, and
use of medicinal plants, the diet and modern “spiritual surgery” are
integrated and re-interpretaded in the narratives and praxis of this healers
who created a “Church of Health”.

At same time, the dissertation covers a path that goes from a
recent past to the present time, in which the role of progressive contact
(intense and continuous) of the various pioneer movementes that acted in the
State of Santa Catarina are underscored. In this sense, we point out the
principle characteristics that intervened and brought adaptations and
tranformations of the habits and habitat of the Kaingang in the recent

centuries.
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INTRODUCAO

A abordagem antropolégica das populagdes indigenas no sul do Brasil tém uma
longa tradi¢do. Esta etnografia vem dar continuidade as obras de pesquisadores que tém se
dedicado aos estudos destas populagdes e, especificamente em Santa Catarina com as obras de
Jules Henry (1964), Gioconda Mussoline (1980), Silvio Coelho dos Santos (1969,1981,1987),
Aneliese Nacke (1983), Juracilda Veiga (1994), Vilmar D’ Angelis (1989) e outros.

A Etnografia aqui apresentada visa o descrever uma das etnias que compdem Santa
Catarina: - os Indios Kaingéng da aldeia Xapeco (oeste do estado), buscando com isso ressaltar
aspectos atuais de seu amplo Universo Cultural. Ao mesmo tempo procuramos evidenciar as
particularidades dos Kaingdng através do prisma de seu Sistema Cultural de Satde,
essencialmente a partir dos curadores! indigenas. Simultaneamente este trabalho faz uma
breve revisdo dos aspectos histéricos, da situag@o de contato e do contexto atual dos Kaingang
do Xapeco.

A temética deste trabalho se insere portanto, em duas éreas relevantes da
antropologia de Santa Catarina: popula¢des indigenas e saude. O professor Oswaldo Rodrigues
Cabral foi o primeiro a desenvolver estudos enfocando a medicina e o "folclore" das crengas e
praticas sobre saide (Cabral - 1950, 1952,1958) tendo iniciado seus trabalhos em antropogia

com pesquisas sobre rezas e benzeduras entre outras, tendo um grande interesse em cultura

I'No desenvolvimento do trabalho usamos o termo geral curador (es) nos referindo aos especialistas indigenas de

cura e ndo a forma “curandor (a)” como os Kaingéang utilizam. A classificagao dos mesmos ¢ feita no capitulo 11.

-
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popular. Observe-se que o Professor Cabral ndo pesquisou estes temas com indios e, seus
trabalhos com essas populagdes ndo foram sobre folclore, mas sim na area da Antropologia
Fisica. Embora muitas pesquisas ja tenham sido efetuadas em ambas as areas, muito pouco foi
produzido no que diz respeito a uma abordagem mais pormenorizada sobre as questSes de
saude das populagdes indigenas, em sua fenomenologia socio-cultural através da compreensio
dos aspectos simbdlicos presentes nestas relagGes. Ao aprofundarmos estes temas, nos foi
possivel repensar a problematica das sociedades indigenas do sul do Brasil e particularmente
dos Kaingéng de Santa Catarina, onde a partir de um intenso e continuo contato as nog¢bes de
heterogeneidade e de permanente mudanga cultural devem estar sempre presentes.

Esse trabalho € fruto de pesquisa de campo realizada no Posto Indigena (PI)
Xapecd, entre janeiro de 1994 e abril de 19962. Além de uma analise situacional da realidade
atual dos Kaingdng desta aldeia, a pesquisa procura elucidar de que modo a populagio
estudada, através de suas préticas de cura, se manifesta de forma criativa, isto €, “produz” o
sistema de saiide do grupo. A partir, ou através, da evidéncia de uma das possibilidades de
como a cultura Kaingéng se contextualiza hoje, poderemos compreender um pouco mais sobre
os inimeros fatores intimamente imbricados que a determinam. Por outro lado, consideramos
pertinente apresentar inicialmente dados gerais sobre os Kaingdng de Santa Catarina, para
depois entrar no maior detalhamento da anéli_se dos dados da pesquisa em si. Os achados de
campo ficam mais claros ao atentarmos para certos fatores socio-histéricos onde o contato que

as popula¢des indigenas sofreram (principalmente nos ultimos cento e cingiienta anos),

2 A pesquisa mais sistemética com longas permanéncias na érea indigena ocorreu no primeiro sementre de 1994,
no periodo posterior - de 1995 e 1996 fizemos visitas curtas ao Xapecd, mantendo um acompanhamento mais

especifico sobre duas realiza¢des do Ritual do Kiki e sobre os trés curadores.



somando-se aos “arranjos” e interesses internos e externos ao grupo estudado vém
consolidando diversos modos de ser dentro da sociedade Kaingang hoje, caracteristicamente
hierarquizada, onde prevalece uma situagdo de miséria quase geral e onde uns poucos indios
tém previlégios incontestaveis.

Sem perder de vista que esta ¢ uma das possiveis visdes sobre 0 grupo e sem
pretender abarcar toda uma sociedade ou cultura, 0 que o trabalho revela é um caminho
percorrido, um antropdlogo e alguns Kaingéng, pessoas e suas trajetdrias, atos e discursos,
mais relato e amplificagdo, do que andlise ou interpretagdo sobre o apreendido-vivido na
experiéncia do campo. Daquilo que a lente do antropdlogo fixou ainda hd a tarefa de
comunicar dando forma. Ao mesmo tefnpo limita, mas possibilita. Sendo assim o resultado
final € uma tecitura a partir de uma linha que vai do passado mais abrangente e que, pouco a
pouco, penetra e se fixa no presente mais delimitado.

Os aspectos aqui apresentados sdo complementares a alguns trabalhos recentes, em
antropologia, sobre a cultura Kaingang. O fato de nfio nos ser possivel tecer generalizagSes
absolutas a seu respeito nos faz considerar que a mesma se manifesta como uma unidade
multifacetada e variante em contexto. Entre populag@es de diferentes aldeias ha pontos comuns
e rupturas, do mesmo modo que dentro de uma mesma aldeia e entre membros préximos de
uma familia isto ocorre com freqiiéncia. Experiéncias distintas de vida, adesdes a variados
grupos politicos e religides, por exemplo, imprimem expectativas e visdes de mundo diversas
entre os Kaingang.

Ao invés de pensar em uma certa indeterminagfo cultural, é prefirivel observar

sob o ponto de vista da cultura em movimento, dai o tentar desvelar como se compde esta



unidade mais ampla e, de que modo ela se expressa em diferentes momentos, com distintos
sujeitos histdricos, sendo eminientemente processual.

O que pretendemos aprofundar s@io os aspectos do ciclo de vida: nascimento,
saude- doenca, morte € seus perigos, somados & interveniéncia dos especialistas que sobre
esses vdo atuar. Neste sentido as nog¢Ses de for¢a e poder - ligadas ao conhecimento dos
curadores se evidenciam claramente e o entendimento sobre a cosmologia xamanica do grupo
em sua atualidade € essencial.

A questdo chave enquanto antropdlogo € retomar a nogio Weberiana de Verstehen
(Fischer,1983), sendo que para alcangar este entender cabe a pergunta: qual compreensio
reflexiva ¢ preciso atingir? Surge entdo uma segunda nogfo que € a do individuo subjetivo - a
vis3o de que o homem € um sujeito. Ele ndo é um objeto. O que se infere ai ¢ 0 “humano”
ligado a0 sujeito que observa atos significativos de outros sujeitos. Por isso, basicamente, ndo
nos € possivel ter uma visdo empiricista ou o determinismo de estabelecer uma lei ou um
universal por parte do pesquisador.

Segue-se dai que esta andlise antropolégica tem como contraponto o fato de ser
“ihterpretativa, simbdlica, cultural, de significado” ou outro rétulo aproximativo. Neste sentido

concordamos com Ernst Cassirer que vai afirmar:

Antes que se pudesse iniciar o trabalho intelectual do
conceber e compreender os fen6menos, foi preciso
certamente, a tarefa de denominar e alcangar um certo grau de
elaboragdo; pois é este labor que transforma o mundo das
impressdes sensiveis, (...) um mundo de representacdes e

significados. (Cassirer,1985:48)



Como o simbolo est4d impregnado de significado e a nogdo de significado envolve
uma outra: a da presenca de um fluxo de ag@o, de valor e sentido, temos entdo um fluxo do
discurso que se estabelece, e a captagdo do mesmo juntamente com a “descricio densa”
daquilo que est4 dito e ndo dito ¢ uma das principais tarefas da empresa antropoldgica a nosso
ver: a de tentar traduzir as impressdes do que foi representado.

Um dos grandes avangos de Clifford Geertz em relagio a Weber é o
aprofundamento da questdo do cardter do discurso. O ato de valor dentro de um fluxo
significativo, em movimento. A representagdo com todos os atos relacionados e ligados por
uma “teia de significados”, o préprio fluxo, o observador e sua analise vdo ser, em resumo, a
matéria prima para o trabalho como um todo.

Partindo de dois pressupostos basicos: que a cultura é dindmica, pois ha sujeitos
que mudam e que ndo € pos;ivel abarcar toda uma sociedade, tendo em vista as nogdes de
diferenga e alteridade (Augé, 1996), a op¢io metodoldgica para trabalhar os dados da pesquisa
foi de nos atermos ao estudo de trés curadores que juntos, atualmente, tém uma Igreja da
Saude (IS)3. Ao focalizar o “micro” e sobre ele generalizar, talvez seja possivel demonstrar
que este reflete um “macro” ai contextualizado.

A nossa contribui¢do aos estudos etnograficos sobre os indigenas Kaingéng se dé
ao evidenciarmos a trajetéria dos trés curadores do Xapecé: Henrique Felicano Karéi,
Vicente Fernandes Fokie e Ivanira, os dois primeiros sendo "presidentes" da Igreja da
Saide e, Ivanira inicialmente chamada de “curandora” e depois, quando a IS ja estd

3

instaurada, passa a ser denominada “irm3”. O percurso e as mudancas ocorridas com os

3 Naio tivemos oportunidade de acompanhrar a estruturago da IS, sendo que os dados relatados neste trabalho

sdo fruto de trés viajens a aldeia, quando a IS ja havia sido instituida..



mesmos € o eixo central para o estudo de caso, servindo para demonstrar uma das
manifestagdes atuais onde "emerge" a complexa cultura da populagdo em estudo, sendo esta
Igreja uma das possiveis escolhas em seu "itinerdrio terapéutico” como formula Marc Augé
(1986), nos seus varios caminhos e op¢des de curar.

A inser¢do dos curadores em varias instincias culturais significativas deve ser
ressaltada uma vez que Vicente Fokée, além de curador, benzedor e realizador de batismos, é o
principal organizador do Ritual do Kiki* na atualidade e é uma das pessoas com as quais
trabalhamos que € um profundo conhecedor de histérias, contos e mitos Kaingang. Henrique
Karéi além de presidente da Igreja da Satide é um Kujas - pronuncia-se cuifi (curador mais
forte que tem guia espiritual animal e no presente pode possuir guia santo catélico); e, Ivanira,

que na Igreja da Satde € a mais forte dos trés - vem reposicionar o papel da mulheré dentro da

4 0 Ritual do Kiki - uma cerimdnia de culto aos mortos (Baldus,1937), onde os vivos com eles se encontram, é a
expressdo religiosa de maior significado cultural presente entre os Kaingang do Xapec6 que ainda o vienciam.
Na atualidade este ¢ o {inico grupo, dentre todas as aldeias de So Paulo ao Rio Grande do Sul, que ainda realiza
o Ritual. O enfoque do Kiki j& tem sido mostrado a partir de Nimuendaju (1993-[1913]), Maniser (1930) Herbert
Baldus (1937), tendo sido aprofundado recentemente por Veiga (1994) e por Crépeau (1994,1995) e esta descrito
resumidamente no capitulo IL

3 No xamanismo Kaingéng o Kuja (xama), possui uma guia espiritual animal denominada Jagr€ - traduzido por

Ursula Weisemann como “espirito familiar” (1971:182) . Esta temética sera desenvolvida mais profundamente
no capitulo III. Os Kaingéng traduzem o termo Kuja para o portugués como “Pajé curador”. Todos os termos
Kaingang estéo escritos conforme o Dicionario de Weisemann , estando no anexo 1 a lista de palavras utilizadas e
sua tradugdo para o portugués.

6 Tradicionalmente entre os Kaingang o Kuja é o curador mais forte - geralmente homem. Na Igreja da Satide ¢
Ivanira quem realiza as cirurgias espirituais (operagdes invisiveis). Nesta fase ela muda de “status”, deixando de
ser chamada de ‘“curandora” e passa a ser denominada “irma”. Ao mesmo tempo temos como elemento
feminino, a padroeira principal da IS - Nossa Senhora Aparecida, que além de mulher, é negra. Este é um dos

fatos que nos coloca diante do dinamismo da cosmologia xaménica do grupo na atualidade.



sociedade Kaingang. Seria em linguagem Geertziana este focalizar no microscopio, neste caso,
as concepgdes € praxis dos trés curadores como emergentes.

O.Ritual do Kiki por exemplo, ao colocar a relacdo entre 0s vivos e os mortos a
partir da reciprocidade entre as metades exogimicas - Kamé e Kairu?, pde em evidéncia a
complexidade cultural dos Kaingang, sendo que o espaco do ritual nos fornece um "mapa" da
cultura e cosmovisdo, ndo ¢ na configuragao das aldeias que estes elementos emergem (como
em outros grupos J€), mas sim no Ritual. Embora os trabalhos de Niemundaju (1993 [1913]),
Baldus (1937) Schaden (1989) e Montagner (1976) , por exemplo tenham abordado o papel da
organiza¢do social para os Kaingéng, no profundo estudo e sistematizacdo feito por Juracilda
Veiga (1994) pudemos melhor compreender a sua importdncia no universo cultural dos
Kaingang do Xapecé.

Uma outra expressdo Kaingéng que deve ser entendida, a nosso ver tio importante
quanto o Ritual do Kiki diz respeitos aos Rituais de Cura, neste sentido o entendimento sobre
os modos de curar® nos rituais e a amplificagdo de elementos simbélicos presentes nos

mesmos s3o fundamentais. Outro foco importante é a questsio dos discursos dos curadores

7 A Organizagio Social ideal para os Kaingang € a de metades exogéimicas patrilineares - sendo Kamé e Kairu as
metades principais subdivididas em segGes, segundo Veiga (1994) ou subgrupos segundo Montagner (1976). O
Ritual do Kiki é o momento impar para compreendermos a relagio de oposicgo, complementaridade, assimetria e
reciprocidade entre as metades. Existem nomes Kamés, Kairus, das seces e das fungdes rituais. Ao mesmo tempo
no Ritual do Kiki, pode-se identificar a qual metade pertence o individuo de acordo com as diferentes pinturas
corporais, as pinturas dos Kamé sio riscos e as dos Kairu sio circulos, além de haver funces rituais com pinturas
cerimoniais especificas, como por ex: os ragré que por terem duas marcas podem transitar nos dois fogos.

8 Curar deve ser visto como um conhecimento em lidar com a Natureza - esta para os Kaingang é um continuo
entre seres materiais e espirituais, onde o curador e especialmente o Kuja faz a intermediagio entre eles: os
elementos (4gua, terra, fogo,ar e madeira), o sol, a lua, outros astros, os reldmpagos, as plantas, os animais, os

homens, os espiritos e os guias espirituais (animais e santos catélicos).



sobre sua visdo de mundo e experiéncia pratica; e ainda os mitos e historias; todos eles - do
mesmo modo que o rito, sdo dotados de contetido significativo - sdo “narrativas” e sendo
assim, seguimos os pressupostos de Langdon (1995:122-3) a partir da defini¢io de Geertz, na
qual a narrativa “(...) é uma expressdo simbdlica importante que tem um papel similar ao rito
(..). Como o rito, a narrativa apresenta um modelo de realidade que proporciona as
estruturas e os simbolos necessdrios, tanto para o entendimento dos acontecimentos como
para a agdo (...)."

Os ritos e as narrativas foram os angulos escolhidos para tentar compreender a
complexidade da cultura Kaingdng e seu movimento, um permanente "processo de
construgio cultural” (Kleinman,1980). Com esta abordagem se faz necessario romper com
um modelo linear, dicotdmico e reducionista (qual seja o de tragar apenas um antagonismo de
praticas de cura: como ou tradicionais ou modernas).

Uma perspectiva mais abrangente tentando elucidar os dados de campo formula a
imagem de que hd um movimento que tende a ser espiralado, onde o préprio modo de curar e a
tradi¢do’® ndo sdo estaticos - eles se recriam - e as vivéncias dos "atores sociais" sofrem
mudangas constantes, € o antigo ou aquilo que é do passado, se atualiza e se incorpora a0 novo
ganhando manifestagdo no cotidiano atual do grupo estudado.

Para que se expressem certas imagens como: a da cosmologia e sua bases triédic;
(capitulo II), a da relagdio com a natureza, a dos mitos, a do xamanismo ainda vivo, a da

historia mais recente e suas versdes, a do catolicismo popular, a de Sfo Jodo Maria (o Monge

9 A tradigdo deve ser vista como algo dindmico como formula Laplantine (1989:669): “La tradicion no significa
la inmovilidad sino un cierto modo de transmisién (oral o también escita) que no pasa por el intermediarismo
da la institucion escolar, eclesidstica o médica.” Ao mesmo tempo ndo fazemos uma distin¢o entre tradi¢do e
costume como postulado por Hobsbawn & Raniger (1984:10)

10



do Contestado) por exemplo como referendum ético e soterioldgico, a da escatologia Kaingang
atual (capitulo IV) e a da inser¢do de "cirurgias espirituais" ou “operagdes invisiveis”, se faz
mister um tempo-espago no qual estas imagens se ritualizem. Neste sentido, entendo o ritual
como 0 momento possivel para que esta expressdo se consolide.

Para compreendé-lo € preciso que se proceda uma analise mais pormenorizada dos
Inumeros aspectos da cultura que "subjazem", mas que também se contextualizam no sistema
de saude Kaingdng por meio dos rituais de cura, pondo em evidéncia que os elementos acima
citados ndo sdo meros signos, mas "simbolos vivos" e ai “prenhes” de significados.

Tecer comparagdes com outros grupos indigenas (J& ou ndo Jé) em termos tais
como os aspectos simbolicos da cosmologia e sistemas de cura em muito enriqueceria 0s
dados da pesquisa. Tal tarefa ndo nos € absolutamente possivel neste trabalho. A opgéo entdo é
fazer tais comparagbes também no plano micro, uma vez que na expressio Kainging ha
fatores similares e dissemelhangas. O trabalho desta forma é um exemplo, um estudo de caso
que pode servir para ampliar os estudos comparativos entre os Grupo Jé!° na atualidade.

Salientamos que ao mesmo tempo em que realizamos uma pesquisa a nivel
individual, também ha uma instincia das reflexes contidas neste trabalho que se devem a
discussdes mais amplas, com outros pesquisadores que estudaram os Kaingang do Xapecd
entre 1994 e 1996. No inicio de nossa pesquisa houve um acerto no qual ficou estabelecido

que o Ritual do Kiki daquele ano (abril de 1994) poderia ser gravado em audio e video,

10 Devendo ser lembrado que os Kaingang ndo fogem a uma regra - ja bastante discutida na literatura
antropoldgica sobre os grupos J€, que coloca como um ponto comum entre eles - o fato de possuirem, por um

lado, uma tecnologia material bastante simples e, por outro, um discurso sociolégico complexo.

11



deixamos tacito que o produto destas imagens seria mostrado em publico. Os rezadores do
Kiki!! aceitaram.

A partir desta afirmativa convidamos a participar do Kiki o Prof. canadense Robert
Crépeau que se encontrava como professor convidado na UFSC e realizaria pesquisa
antropologica na édrea indigena naquele ano e em 1995, tendo participado também Moacir
Haverhort e Lédson Kurtz de Almeida, sendo que o primeiro em seguida iniciou pesquisa em
etnoboténica e o segundo veio a pesquisar a religiosidade e cosmologia, ambos com os
Kaingang do Xapecé e mestrandos do PPGAS-UFSC; ainda a professora Eliana Diehl
(Farmacia da UFSC) que tem projeto na drea de Etnofarmacologia e Rogério Rosa (que junto
com Crépeau fez gravacdes em video) e faz pesquisa entre os Kaingang do RS e cursa
antropologia na UFRGS.

As entrevistas do Professor Robert Crépeau deste periodo gravadas em audio,
foram gentilmente cedidas ao grupo para fins de pesquisa. Os multiplos interesses dos
pesquisadores convergiram para que se consolidasse um Projeto: Ritual do Kiki - Imagens
Antropoldgicas, ja havendo uma primeira edigdo em video. Ao mesmo tempo que ha o
Projeto cumum, hé especificidades de nossas pesquisas e, os achados de campo sdo
complementares entre si.

A participagdo nas ABAs nacionais e regionais desde 1993 junto ao Grupo de
Trabalho: Estudo Interdisciplinar dos Jé do Sul, fez também com que se estreitassem os lacos

com pesquisadores que tém estudado os Jé do Parand, de Santa Catarina e do Rio Grande do

I Ha especialistas - rezadores Kaingang Kamé e Kairu - que conhecem as rezas que sio especificas para cada

etapa dos velorios e do Ritual do Kiki.

12



Sul, sendo que as discussdes ai efetuadas em muito enriqueceram nossas reflexdes durante as
vérias fases desta disserta¢o, desde o projeto da mesma.

Além da bibliografia classica dos estudos sobre Jé, os resultados de recentes
pesquisas sobre os Kaingdng em muito nos auxiliaram na tentativa de elaborar algumas
comparagdes sobre 0s mesmos, a partir dos dados de Juracilda Veiga (também no Xapecd),
Kimiye Tommasino (no Parand) e de Delvair Montagner com sua pesquisa - néo to recente,
mas muito atual (1976) - em S&o Paulo.

Os Kaingdng com os quais trabalhamos tém demostrado franco interesse em
revelar sua cultura, em divulgar a outros Kaingang o que conhecem sobre vérios assuntos,
como no caso do Xapecé o Ritual do Kiki e os trabalhos de curadores em geral e dos Kuja. A
possibilidade do registro etnografico é portanto bem vista aos olhos dessas pessoas
empenhadas nesta transmissdo e a histéria oral, neste ponto, é a mola mestra para este intento
somando-se a vivéncia ritual, onde a prdxis evidencia a cosmovisdo através do simbolico,
tanto nos Rituais de Cura como no Kiki, sendo que com relagio a este procuramos elucidar na
dissertagdo outros elementos além da questdo da organizagdo social, como os aspectos
cosmoldgicos e sua base triadica, assim como aqueles relacionados com satde, sob o prisma
do coletivo.

Alguns indios mais velhos do Xapecd, empenhac_los em preservar a cultura,
quando falam sobre a “tradigéo e o costume™ s3o unénimes em afirmar que o “Ritual do Kiki é
a Religido dos Kaingang” e que participar do Kiki e ser “catolicista” é a mesma coisa.

As narrativas sobre vivéncias do presente e o contraponto com o passado irdo

permear o trabalho como um todo e, no que tange as experiéncias que deixaram de ser



praticadas mais sistematicamente, optamos por fazer também um estudo de caso sobre Dieta
(Vakre) quando ha Nascimento e Morte.

Observe-se que a nogdo de dieta, que ¢ uma série de prescrigdes (restrigdes,
proibigdes, condutas e posturas), estd muito presente na vida dos Kaingéng, por exemplo: nos
tratamentos de doengas e no tornar-se curador ou Kuja . A questio da dieta e todas as suas
medidas t€m um vinculo intimo com a idéia de “Prote¢do” e a partir daf tornar-se forte, isto é,
ter (ou manter) satde. Esta temdtica sera abordada no capitulo I1I.

No que tange as duas vivéncias de transi¢do: o nascer e o morrer - uma vez que
muitas das préticas relativas a dieta desses dois momentos praticamente cairam em desuso -,
a intengdo neste estudo foi de mostrar certas concepgdes do grupo através da histéria oral e
como eram algumas praticas de um passado recente que sio vivenciados na atualidade de
modo esparso, dentro das limitagSes dos Kaingdng e sé por algumas familias, havendo
continuas adaptagGes das prescrigdes bésicas. Mesmo assim a nogdo de dieta estd sempre
presente, mesmo que ela sé seja realizada parcialmente, pois percebemos que hoje em dia hé
uma simplificag@o daquilo que seria uma dieta completa. Também ¢ um tanto dificil mapear as
influéncias dos caboclos regionais, dos colonos alemies e italianos e dos Guarani nas
concepgdes dos Kaingéng sobre dieta. Um estudo comparativo posterior seria enriquecedor.

Um ponto comum das duas vivéncias e do sistema de satde como um todo, a ser
ressaltado, € a importancia de um elemento cosmolégico fundamental: o0 Mito do Sol e da
Lua e a importéncia dos olhos e do olhar como visdo diferenciada, onde a questio do olhar
(do sol ou de certas pessoas como a recém-viuva) pode ser um agente possuidor de certos
perigos, onde a dicotomia forte - fraco (ou enfraquecer) é essencial. Hoje, ainda de modo

marcante esta nogdo esta presente nas praricas dos curadores, pois s3o estes, que possuindo
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forca (= poder) estdo aptos a ver o que causou doengas, de que modo e onde se localizam os
males no corpo, assim como ter contato com 0s espiritos e espagos dos mortos, assim como
seguir os ensinamentos dos “guias espirituais” que lhes ensinam os modos de aliviar os
sofrimentos das pessoas, quais os remédios a utilizar e a dieta. Neste particular, ver e
conhecer sio nog¢des intimamente imbricadas e s3o estas que demarcam a alteridade e o poder
dos curadores entre si e com a populagio em geral.

Além disso cabe ressaltar a importincia de percebermos que além da aparéncia dos
Kaingang como “indios integrados” a sociedade regional (Ribeiro, 1979), ha intumeros
aspectos tradicionais e especificos da memoria cultural que permanecem e s&o continuamente
re-interpretados pelo grupo. Através deste trabalho ressaltamos que ha um dinamismo das
praticas (e dos praticantes) de cura, sendo que elementos fundamentais do passado se
inscrevem, somando-se ao novo, de forma continua, mostrando que a tradicdo ndo é estatica.

Como postula Marshall Sahlins:

A histéria é ordenada culturalmente de diferentes modos nas
diversas sociedades, de acordo com os esquemas de
classificagdo das coisas. O contrario também ¢é verdadeiro:
esquemas culturais sdo ordenados historicamente porque, em
maior ou menor grau, os significados sdo reavaliados quando
realizados na prética. A sintese desses contrarios desdobra-se
nas agdes criativas dos sujeitos histéricos, ou seja, das pessoas

envolvidas. (Sahlins,1990:7)

Este permanente movimento da cultura poderia ser comparado a um movimento
em espiral. O novo retoma o antigo se aderindo a ele, como por exemplo, o uso milenar de

ervas medicinais e o xamanismo tradicional que convivem com o catolicismo popular, com a
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escatologia de SéQ Jodo Maria - o Monge do Contestado!2 e com "cirurgias espirituais". As
escolhas dos curadores, ao ganharem expressio, consolidam lagos entre as pessoas que
compartem com eles aqueles referenciais.

Para entendermos como a produgdo da cultura Kaingang ocorre hoje, a partir do
grupo estudado, é importantc? ressaltar alguns elementos do passado que ai se inscrevem, assim
como compreendermos que as respostas que sdo dadas pelos curadores ndo devem ser
consideradas como uma mera estratégia para solucionar o déficit da medicina institucional, que
na maior parte das vezes ¢ buscada simultanamente junto a outros modos de tratar. O que
temos constatado € que o sistema de satide Kaingéng ¢ uma das manifestagdes que coloca em

evidéncia o fato de que a cultura vive e se presentifica através de seus sujeitos histéricos.

12 Enquanto personagens histéricos, Cabral (1979) descreve trés Monges que entre a segunda metade do século
XIX e o inicio do século XX percorreram a regido aqui estudada. Quando os Kaingéng referem-se 4 Sdo Jodo
Maria ndo fazem qualquer disting3o entre esses, sendo que a énfase recai sobre as qualidades gerais do Monge -
tais como: curar, fazer batismos, dar bons conselhos, etc. Para os curadores estudados Sio Jodo Maria ¢ um
personagem linico que sempre existiu e que permanece entre eles, sendo porta-voz da escatologia atual do grupo
(capitulo 1V).
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CAPITULO I: APRESENTACAO SOBRE OS kAINGANG

1. TERRITORIOS E MODUS VIVENDI DO PASSADO RECENTE

Os Kaingéng, além de Santa Catarina, encontram-se também espathados em todo o
Brasil Meridional - nos planaltos de SZo Paulo, Parana e Rio Grande do Sul. Sendo que a
estimativa da populagéo atual total ¢ de 20.000 individuos. Eles em conjunto com os Xokléng
que habitam o Posto Indigena Ibirama (municipios de José Boiteux , Vitor Meireles e
Itaidpolis) em S.C. formam os Jé Meridionais, fazendo parte do grupo lingaistico Macro-J&!3 .

Autores que conviveram com os Kaingang no século XIX e meados do século XX
nos fazem relatos a seu respeito que muitos nos auxiliam a compreender como este povo vivia
e as caracteristicas do seu territério, que embora ndo homogéneo possuia semelhanca quanto
aos elementos principais, como as descritas por Herbert Baldus sobre a regiio de Palmas,
situada ha cerca de 60 km (sessenta) do PI Xapec6, onde realizamos nossa pesquisa. Descri¢do

essa que também serve para exemplificar algumas conseqiiéncias trazidas pelo contato.

O clima ¢ as 4guas dos territérios dos Kaingéng de Palmas, na
maior parte situados a mais de 1.000 mts. de altura, sfo tdo
bons que as doeng;as s6 raramente aparecem. Ha poucos
mosquitos, e as maleitas sdo desconhecidas. E verdade,
porém, que a epidemia de gripe que, em 1918, assolou o

mundo, fez numerosas vitimas entre estes indios. Pouco antes

13 Também ao grupo lingistico Jé pertencem os Xerente e os Xavante - Brasil Central; os sub-grupos Kayapé
(Xikrin, Gorotire, Mekranoti, etc.) - do Para e do Mato Grosso; e os Timbira (Krahé,Apinagé, etc.) - de
Tocantins, Maranhio e Para.
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da minha chegada, também uma disenteria se havia
manifestado, sob forma epidémica, em toda a regido,
ceifando muitas vidas, especialmente de criangas. Dizem que
foi comunicada por soldados, por ocasido da ultima revolugdo,
e assumiu sérias propor¢des devido a higiene rudimentar dos

sertanejos e dos indigenas. (Baldus:1937:34-5)

Ainda sobre este tema nos fala Mabilde (1983:131-2) que tem relatos sobre os
Kaingédng do Rio Grande do Sul entre 1836 e 1866: “Pode-se dizer, sem errar, que os
coroados'?, ndo obstante viverem, como vivem, num estado de completa nudez, num clima frio
e umido - como é o nosso inverno - sdo de uma natureza fortissima e a toda prova, pois nem
os mais leves resfriados conhecem.”

Os Kaingang '"viviam em -semi-nomadismo, pois praticavam a agricultura
associada a cag¢a e a coleta” (Santos,]1969:7) e, em Santa Catarina ocupavam a mata de

araucérial> e seus campos: o0 meio e 0 extremo oeste do estado (D'Angelis,1989).

Os Kaingang sdo tradicionalmente cagadores-coletores. A
agricultura também era praticada no espago entre a aldeia e as

matas e era praticada em pequena escala . Na regido de

14 Os Kaingang eram denominados coroados, devido a tonsura dos cabelos semelhante a dos franciscanos (em
forma de coroa). Sobre as vérias denominagdes nos diz Nimuendaji (1993 [1913]) ): “‘Kaingangue’, Kaingygn,
Kaiongyng é o nome que toda esta nagdo que os brasileiros chamam de “Coroados” e os argentinos de “Tupis”.
Nado sei qual a significagdo deste nome e 56 posso afirmar que no Parand os indios desta nagdo o empregam no
sentido de ‘forte’ ou ‘vigoroso’ e isto até quando se trata de pessoas que ndo pertencem a esta tribo.” (grifos
nossos)

I35 Araucaria ou Pinheiro - Araucaria angustifolia (Bertol.), na dissertagdo usaremos o termo pinheiro. A listagem
completa das plantas mencionadas neste trabalho estdo no anexo 2. A classificag@o boténica (mesmo quando
aproximada) se baseia nos dados de Moacir Haverhorth (1996b) que realizou pesquisa no PI Xapecé sobre

etnoboténica.
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campos faziam seus alojamentos fixos que chamam &mai (ou
jema). Faziam também acampamentos temporarios, ware, nas

florestas e beiras de rio para se abrigarem nos meses em que
cagavam e pescavam. Os deslocamentos eram feitos por grupo

de parentesco de modo que sempre havia grupos no 8mi e

outros no wire. Esta forma de ocupagdo e deslocamento
dentro de um territério continuo e delimitado, impde em
nosso entendimento uma rediscussfio da classificagdo dos
Kaingdng como sociedade nomade. (...) A nossa pesquisa
parece apontar para a nfo pertinéncia da classificacdo como
povo nOmade embora a mobilidade espacial seja uma

caracteristica cultural dessa sociedade. (Tommasino,1995a:2)

A questdo que postula se os Kaingang viviam de fato uma situagio de "semi-
ndmades", tem retomado na atualidade a discussdo dos pesquisadores e, cremos devera ainda
ser ampliada.

No que diz respeito ao que cagavam e coletavam os Kaingdng nestes tempos em
que a “civilizagdo branca” se aproximava mais intensamente (a partir da metade do século
passado), lhes tomando os territérios, trazendo-lhes novas doengas, impondo-lhes normas
sobre como se vestir, morar, interferindo na sua religiosidade e, principalmente, ocupando suas
terras e obrigando-lhes a ter que mudar, o que comiam e a forma de se relacionar com o que a
natureza lhes oferecia, fazendo com que se alterasse cada vez mais o seu modo de viver e ser
Kaingéang, nos € relatado por H. Maniser, membro da Expedi¢do Russa 2 América do Sul

(1914 € 1915):

O sol da floresta verde habitada pelos Kaingang ¢ a famosa

“terra roxa”, extraordinariamente fértil (...) as esséncias
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predominantes dessas florestas sfo as gigantes tipicas dos
tropicos do Brasil: as Perobas, os Cedros, os Jatobas, os
Tiquitibas..As arvores frutifera cresceram em abundéncia: e se
encontra a I'Ilex Paraguayensis (Erva- Mate), (...) O Bambu
estd representado aqui por uma grande quantidadde de
espécies as mais variadas e suas aplica¢les sdo extremamente
numerosas. Ao sul do Paranapanema comega a regifo de
madeira de araucarias, seus cones servem de alimento
(nutri¢do) aos Kaingang meridionais nos meses de inverno
(...). Muitas das palmeiras disseminadas fornecem as outras
coisas essenciais. As abelhas s3o muitas na floresta, e seu mel
¢ muito variado, como gosto € como aroma. Os animais de
caga sdo muito abundantes, sobretudo nas vizinhangas dos
riachos, das lagunas, e dos pequenos lagos.(...) No espesso das
florestas a fauna &€ muito rica; sdo os macacos os grandes
barbados e os pequenos macacos, os “nasuas”, os tatons, 0s
formigueiros, os porcos selvagens. Como pdassaros, as grandes
quantidades de penelopes e todas as variedades possiveis de
papagaios. Os Kaingéng se encontram exclusivamente nas
florestas espessas. Eles evitam cuidadosamente os locais
descobertos (campos) e a vizinhanga dos grandes rios.

As larvas bem gordas de escaravelho da familia Curculionidae
que encontram nos troncos palmeiras ou de taquaras sio
consideradas apetitosas. (...) O mel, o pdlen, e as larvas das
abelhas s3o alimentos favoritos. (Maniser, 1930: 762-773 -

tradugdo nossa)

A riqueza material de 4guas, flora e fauna, assim como de diferentes espécies de
madeiras e plantas medicinais, proporcionava um padrio sadio e completamente adaptado as

intermpéries locais. Segundo depoimentos de Kaingang idosos, no passado, eles fixavam seus
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toldos (aldeamentos) em locais préximos de 4guas, preferencialmente lagos ou lajeados de
rios, proximo de mato e de capdes abrigados do vento. Antes do sol nascer e ao entardecer
banhavam-se. A 4gua por estar protegida “ficava quentinha”. O modo de construir as casas
com coberturas quase até o chéo, de folhas de palmeira trangadas principalmente do geriva, ou
ainda, de folhas de xaxim - gerava boa prote¢do e aeragio. O fogo aceso todo o dia no
inverno aquecia o chdo da casa. As camas feitas com folhas de palmeiras ou de xaxim
sobrepostas eram colocadas ao sol logo cedo, 0 que proporcionava higiene das mesmas e da
propria casa.

A fartura de pinhfo que ao ser armazenado; cru - em cestos dentro d’4gua, ou
cozido - moido, permitia alimento para o frio quando escasseavam as frutas e outros alimentos.
A possibilidade de deslocar-se para um “acampamento” de pesca era outra opgio de recurso
alimentar. O amplo conhecimento desta naturerza exuberante que os cercava favorecia o uso
das larvas das quais nos fala Maniser, assim como toda a sorte de rajzes.

Neste contexto os pinheirais assumem importancia fundamental. Além de comida
para as pessoas, forneciam alimento para os passaros € mais recentemente para animais de
criagdo doméstica (porcos e cabras por exemplo). Como elemento ritual, do tronco de um
grande pinheiro, (antigo portanto) é feito o cocho onde a Bebida Ritual do Kiki!é é fermentada
(antigamente & base de 4gua e varios tipos de mel e samora = pélen). Do seu carvdo é feita a
pintura para os da metade Kamé. Ao mesmo tempo a época preferencial para que o Kiki ocorra
€ nos meses de abril a junho quando as pinhas estdo maduras.

Segundo Pierre Mabilde o unico alimento que nfo era livre como acesso a todas as

tribos, era o pinhdo. A nivel do social, os espagos coletivos eram demarcados por eles.

16 A bebida tem 0 mesmo nome do Ritual , que também ¢ denominado Kiki-Ko, isto ¢: Comer o Kiki.
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Impondo regras de comportamento e limites, que quando transgredidos motivavam conflitos
muitas vezes sangrentos. Mais recentemente nas festas calendéricas do catolicismo (tais como;
Festa do Divino Espirito Santo, Santo Anténio, S&o Jodo e Sao Pedro) aqueles que guardaram
o alimento, tinham o que oferecer e compartilhar com todos da coletividade. Ainda no nivel
mais préximo (entre as familias) aqueles que se precaveram puderam dar o alimento aos mais
pobres que ndo puderam guardar, sendo este um gesto de solidariedade, marca de carater muito

valorizado pelos Kaingang. O modo como era dividido o territério nos é descrito por Mabilde:

Os pinheirais em que os selvagens tém seu alojamento s#o
repartidos e divididos em territérios correspondentes, em
tamanho, ao nimero de individuos que componham as triboss,
Cada tribo subordinada com o seu chefe (cacique
subordinado) tem seu alojamento particularar (todos juntos
formam o alojamento geral), em territério que lhe ¢ indicado
pelo cacique principal. Este pequeno alojamento se acha
situado sobre um caminhozinho que segue de uma a outra
tribo, geralmente passando pelo centro do pinheiral, em
dire¢do longitudinal a serra sobre a qual se acha o mesmo
situado.

O limite entre um e outro territério ¢ assinalado na casca de
um pinheiro que serve de marco de divisa. A casca é cortada
com um machado de pedra, para fazer a marca de cada tribo,
na posigao vertical e ao correr da arvore. Estas marcas sio de
vérias formas e feitios.

Todas essas marcas s@o cortadas na casca do pinheiro € numa
altura de oito a dez palmos acima do chdo. Tém, em geral,
todas as marcas mais de dois palmos de comprimento. Muitos

chefes das tribos subordinadas tém aquelas mesmas marcas,
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em tamanhos correspondente e proporcional, pintadas nas
hastes de taquara de suas flechas, com uma tinta encarnada.
Esta tinta € feita com o suco leitoso da figueira do mato (Ficus
maximiliana), do mata-olho e da cinchona, misturados com as
pétalas das flores escarlates do imberi (Canna glauca -
Linneu) que contundem antes de misturarem com o suco
leitoso. Outras vezes fazem a tinta com a resina da casca do
pinheiro, misturada com o 6xido vermelho de ferro ou
ferrugem, que raspam de algum pedago de ferro velho,
oxidado. Fazem a tinta preta, misturando o suco leitoso com a
fuligem que apanham dentro de seus ranchos sob coberta de
palha, onde a fumaga do fogo se condensa.

O territério do pinheiral, compreendido entre duas marcas,
pertence, exclusivamente, a tribo que nele habita por ordem
do cacique principal e nesse territério € que todos os
individuos daquela tribo apanham o pinh#o para seu sustento.
A invaso de outra tribo, para esse fim, é motivo para uma
guerra de exterminio, para a qual sdo convocadas todas as

demais tribos. (Mabilde, 1983:125-7)

Embora nfio tenhamos relatos de que esta pratica era exercida sempre deste modo,

0 que podemos afirmar, segundo depoimentos de indios idosos no Xapecd, é que haviam

regras entre os grupos indigenas sobre as terras e imperativos quanto aos pinheirais.

Como veremos no desenvolvimento do trabalho as substanciais mudangas que

foram ocorrendo devido as sucessivas frentes pioneiras (pastoril - extrativista, colonizadora e

agricola) que atuaram sobre as terras dos Kaingang, levaram ao progressivo confinamento da

populagdo (que sobrevieu) em territério restrito. Este fato somado & intensa exploracdo

madeireira devido a grande variedade de madeiras de lei da regifio (dentre elas, sera
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evidenciado no trabatho o significado mais profundo do que implicou o desmatamento
massivo de araucdrias), e ainda aos arrendamentos, estes cada vez mais extensos, sdo os
principais fatores que consolidaram a modificagdo de seus referenciais.

Ao alterar a relagdo com o territério modifica-se 0 modo de lidar com a natureza aj
presente, uma vez que ocorreram conseqiientes perdas de elementos que tradicionalmente eram
essenciais para os Kaingdng, escasseando-se junto com a mata nativa, tanto a alimentagdo, a
caca, a pesca ¢ a coleta, quanto os materiais necessarios para confecgfio de casas, armas e
cochos para suas bebidas domésticas e rituais e, ainda das especiarias (remédios e tintas por
ex:) . Habito e habitat sdo, portanto, indissociaveis quando analisamos as mudanéas.

Os interesses oferecidos pelos territérios ocupados pelos Kaingdng, foi se
transformando consolidando um contato intenso e continuo. Kimye Tommasino (1995a:1-2)
nos diz: “4 situagdo de contato engendrou transformagdes profundas no modo de vida
Kaingadng: destruiu as bases materiais de produgdo e reprodugdo social, alterou seus padroes
tradicionais de abastecimento e, consequentemente, toda a organizagdo social sofreu
mutagbes e adaptagdes ao novo contexto histérico.”

Outra problemética trazida com o contato diz respeito s doengas (que assumiam

carater epidémico) e aos diferentes aspectos religiosos. Sobre estes aspectos temos:

A contaminagdo de doengas desconhecidas - gripe,
pneumonia, sarampo, etc. - deve ter desequilibrado
demograficamente o grupo, criando problemas para a
manuten¢do da organiza¢do socio-econdmica tradicional. A
catequese deve ter atingido e enfraquecido o conjunto de
crengas que justificavam o mundo tribal. Assim o grupo

pouco a pouco se tornou dependente da sociedade regional
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que se formava e por ela passou a ser inteiramente

manipulado. (Santos,1969:36).

Tommasino (1995b:238-9) por exemplo, vai nos colocar que o Visy o tempo do

passado para os Kaingdng e o Ur§ o tempo do presente, formam um continuo, sendo que o
ury € um processo que vem se desenvolvendo ha cento e cingiienta anos (contato mais

intenso). Os Kaingéng idosos do Xapec6 quando falam do tempo “indios velhos”, ndo é a
tonica saudosista que aparece em primeiro plano, mas a possibilidade dessas experiéncias
serem repassadas aos mais jovens, através da memoria e da vivéncia concreta dos velhos.

Em sintese, além da perda em “substincia mensuravel” houve em um nivel menos
aparente, a quase impossibilidade da popula¢io de manter a cosmovisdo dentro de seus
padrdes ancestrais, consolidando assim, um processo de mudanga cultural a partir das
conseqiiéncias advindas com o intenso e continuo contato interétnico!” (Oliveira,1976) onde
muito do “modo de ser Kaingang” do passado, passou para uma outra esfera: a do desvalor
daquilo que ¢ do indio - esfacelando uma parcela da cultura e redimensionando de forma
continua esse modo de ser e de estar no mundo, sobrevivendo a cultura contextualizada em sua
propria mudanga. Nestes termos s6 é possivel pensar em no¢des como “identidade” e
“tradi¢do” por exemplo se a elas somarmos outras como a de “heterogeneidade”, de

“movimento” e de “complexidade cultural™.

17 Neste particular estamos nos referindo ao contato entre indios e brancos, e ndo, ao contato de indios entre si,
uma vez que: “Estes contatos ocorreram desde a pré-histdria, resultando numa complexidade que dificulta a
rotulugdo de grupos culturais. Isto é um fato entre os Jé e seus ancestrais, pois desde as nomeagbes das
tradigbes pré-historicas aos Cabeludos, Chiquis, Botocudos, Gualachos, eic, os pesquisadores tém dividas
sobre quem é quem (quem é ancestral de quem).” (Silva & Noelli, 1994: 6)
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2. SINTESE DA HISTORIA DO CONTATO EM SANTA CATARINA

O primeiro estudo sistematico sobre as diversas frentes pioneiras no sul do Brasil
(particularmente em Santa Catarina) e sua interferéncia sobre as populagdes indigenas que ai
viviam foi realizado pelo Professor Silvio Coelho dos Santos em 1969 através de seu livro A
Integracio do Indio na Sociedade Regional. A elaboragiio deste capitulo baseou-se
principalmente nesta obra e ainda nos trabalhos de Aneliese Nacke (1983) e de Vilmar

D’ Angelis (1989).

Desde o século XVI muitos caminhos foram abertos no sul do
Brasil, permitindo a penetra¢do no seu interior, motivada pelo
comércio de gado, colonizagdo, etc; modificando
substancialmente o "modus vivendi" dos indigenas que ai
habitavam e, no oeste de Santa Catarina isso ocorreu com as
peculiaridades geo-econdmicas da regifio. A deterioragdo das
condi¢gBes de vida, devida as miltiplas mudangas pelas quais
passaram os povos indigenas de Santa Catarina nos ultimos
séculos, é algo que n3o nos passa desapercebido. Essa
deterioragdo progressiva se deve a uma série de fatores que

estdo intimamente imbricados. (Oliveira, 1994:3)

No século XVII os Kaingdng que ocupavam o territério- entre os rios Iguacu e
Uruguai, ao que tudo indica, foram usados pelos bandeirantes nas expedi¢des contra as
redu¢des dos jesuitas, onde os Guarani se encontravam aldeados, sendo que as “incursdes
sobre as redugoes do Guaird, entre 1628 e 1632 praticamente marcaram o inicio dessa

marcha pelo sertdo, em diregdo ao sul da Colénia. (...) Em 1728 abriu-se uma estrada ligando
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o morro dos Conventos, no rio Ararangud, aos campos de Curitibanos e que seguia pra
Sorocaba, em Sdo Paulo”. (Santos, 1969:24)

Tal estrada tinha como principal objetivo levar o gado do Rio Grande do Sul aos
mercados de comércio de Sorocaba, havendo desde 1756 um progressivo avango da frente

pioneira pastoril em territério Kaingang. (D'Angelis,1989; Santos, 1969)

O povoamento dos “campos de Lages” foi consegiiéncia desse
comércio. O caminho de tropa, depois de subir pelas margens
do Ararangud, atravessava os campos naturais de Lages, o que
lhe permitiu o surgimento de invernadas, pontos de descanso e
fazendas. Devido a importdncia do caminho que entdo se
abriu, em 1766, Correia Pinto, por ordem do Morgado
Matheus, Governador e Capitdo Geral da Capitania de Sdo
Paulo, chegava as margens do rio Caveiras com ordem de
fundar uma povoagdo - o que se efetivou em 1771. (Santos

1969:24)

Com a ocupagdo dos campos, uma pequena parte dos Kaingang ficou submetida,
garantindo a permanéncia invasora, gerando uma divisio entre os indios, havendo verdadeiras
chacinas daqueles que a ela se opunham. O processo de ocupagio que se iniciou em Palmas
em 1839 foi a primeira penetragio efetiva no oeste catarinense, sendo que em 1848 foi aberto
um novo caminho das tropas, que ligava os campos da Guarapuava as Missdes no Rio Grande
do Sul (campos de Vacaria). Tal estrada atravessava, no sentido norte-sul, os rios Chapecé e
Chapecozinho - onde situava-se o Toldo Kaingang de Formigas, atualmente os dois limites
naturais do P.I. Xapecé. Além disso, comega o interesse por parte dos argentinos, de explorar
a madeira da regifo e da erva-mate, exploracdo esta que estava em franca expansio, abrindo-se

a estrada Palmas-Corrientes. (D’ Angelis,1989: 33-7)
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Embora alguns grupos Kaingang houvessem sido dominados e
inclusive utilizados como trabalhadores bragais, ou na
pacificagdo de outros grupos, vérios sub-grupos Kaingang e
Guarani ndo se submeteram ao dominio do “civilizado”,
reagindo com hostilidade e violéncia a4 ocupagio de seu
territério. Para resolver o problema, j4 que as guerras
“ofensivas”  ndo haviam atingido o objetivo que se
propunham, isto €, liberar o territério das popula¢es
indigenas, o Governo Imperial em 1843 transferiu para
missiondrios capuchinhos italianos a responsabilidade da
execugdo da catequese religiosa dos indios. Em julho de 1845
foi publicado o Decreto n°® 426, denominado “Regimento das
Missdes”,(...). A nova politica indigenista objetivava a
integracdo dessas populagdes & sociedade nacional que se
formava, através da catequese. Para tanto previa a criagdo de
uma Diretoria Geral dos Indios em cada provincia, além de
implantar aldeamento para os indios. (...) nesse contexto que
em 1869 foi criada a Col6nia Indigena de Palmas. (...) tanto o
aldeamento de Guarapuava, quanto o de Palmas nido

obtiveram sucesso (...). Nacke, 1983:18)

Em 1850, com a promulga¢dio da Lei das Terras, tem inicio o incentivo 2
colonizagdo por imigrantes europeus no sul do Brasil (principalmente alemies e italianos).
Este processo por sua vez ja estava ocorrendo desde 1820, Quando da instala¢io, em 1882 da
Coldnia Militar de Chapeco, os “indios de Palmas (...) aldeados em Formigas (...) mantinham
relagGes amistosas com os brancos e eram continuamente utilizados como mdo-de-obra nas
Jazendas de criagdo, na extra¢do da erva e na condugdo de tropas. Evidentemente, esse
contato reduziu a demografia da popula¢do indigena, pelas epidemias que grassaram, e

abriu as portas para a miscigenag¢do”. (Santos,1969:26 - grifos nossos)
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Ainda, sobre a Coldénia Militar como promotora da “umica fentativa de
povoamento sistemdtico” da regio do planato oeste nos diz o autor que “no periodo
compreendido entre 1882 e 1910, distribuiu 235 titulos de propriedade a agricultores, na
perifeiria da atual cidade de Xanxeré, local onde se sediava a Colénia. Mas os agricultores
beneficiados eram na maioria nordestinos, ex-integrantes das for¢as militares sediadas na
Colénia”. (Idem:27-8)

Toda esta problemética foi trazendo conseqiiéncias bastante nefastas para os
Kaingéng da regido, sendo que, “a posse da regiGo dos Campos de Palmas até 1916 estava em
litigio entre os governos de Santa Catarina e Parand. Com a resolu¢do da pendéncia , através
da interven¢do do Dr. Wenceslau Braz, entdo Presidente da Republica, grande parte dos
Campos de Palmas passam a pertencer ao estado de Santa Catarina” (Nacke,1983:21). Aém

disso no periodo

(..) entre 1912 e 1916, ocorre a chamada “guerra do
contestado” o grosso dos sertanejos envolvidos eram
caboclos, resultado da intensa miscigenacdo ocorrida entre os
brancos e negros e os indios, fosse os Kaingang, fosse os
muitos silvicolas que origindrios de outras regides do pafs,
tinha seguido como escravos os senhores de fazendas.

(..) A terra pouco ou nenhum valor tinha e ninguém se
preocupava em possuir sua propriedade. Predominava ainda o
costume do apossamento (..). Por isso mesmo a grande
maioria dos sertanejos que habitavam a regifo, (...) reage de
modo violento quando o governo central resolve pagar a
empresa Brasil Railway, que construia a estrada de ferro Sio
Paulo - Rio Grande, com uma concesso de terras que atingia
o raio de 8 km a partir das margens da estrada. O sertio
explode em violéncia, com a campanha que se costumou
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chamar de “guerra sertaneja do Contestado”. (Santos,

1969:26-8)

No decorrer do trabalho serd evidenciada a importincia que tem ainda hoje o
periodo histérico do Contestado para os Kaingang do Xapecd, essencialmente a figura do
Monge Sao Jodo Maria. Mais especificamente sobre a questdo do Contestado remeto as
leituras das obras do Professor Oswaldo Rodrigues Cabral (1979), Mauricio Vinhas de
Queiroz (1977), de Marli Auras (1995) e de Walter Piazza (1983). Sobre a tematica do Monge
retornaremos no desenvolvimento do trabalho.

Em 1916 finda a Guerra do Contestado, sendo que das terras em litigio, grande
parte dos campos de Palmas passa a pertencer a Santa Catarina, iniciando a expansio agricola

e havendo concessbes de terra por parte do governo catarinense as companhias colonizadoras.

A partir da década de 20, ocorre a efetiva ocupagdo da regido
contestada, através de fluxos migratérios provenientes
especialmente do Rio Grande do Sul e de Santa Catarina.
Diferentemente da primeira frente de expansio - a pastoril -,
que ocupou os Campos de Palmas, a frente de expansio
agricola que se estabelece passa a praticar uma policultura
associada a criagdo de animais, além da cobertura vegetal da
regifo, rica em pinheirais. (...)

Dessa forma, aos indios sob;eviventes na regiéo restou uma
unica alternativa: o seu confinamento nas Reservas Indigenas
de Xapecd e de Palmas, (...). No entanto, mesmo essas areas
foram gradativamente invadidas. Inicialmente pelos posseiros
expulsos das éreas colonizadas e, posteriormente, por

migrantes que se deslocavam de outras regides e que ja nio
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0 -465 $50-4-
encontravam  terras baratas para aquisigdo regular.
(Nacke,1983:22) Biblioteca Universitaria
UrFrSC

Como a condi¢do para ser reconhecido como indio e para ser “tutelado” primeiro

pelo SPI (Servigo de Protegdio ao Indio) a partir de 1910, e depois pela FUNAI (Fundagdo
Nacional do Indio) a partir de 1967, era a de permanecer nos territdrios aos indios reservados,
as “regras” ditadas pelos Orgdos indigenistas oficiais consolidaram uma relagio de
dependéncia e subordinagio da populagio em relagfo aos mesmos 6rgdos, tendo como base
um discurso conhecido desde os tempos do SPI de que o indio deveria ser progressivamente
“Integrado” a sociedade geral.

Neste contexto foi mantida a caracteristica do trabalhar do indio como assalariado
(unto aos agricultores locais e aos projetos econdmicos da FUNAI), ndo tendo incetivos e
condi¢bes de ter suas proprias lavouras, nada podendo fazer quanto & ampla exploragio
madeireira das reservas, e encontrando como solugdo econdmica o arrendamento de suas
terras (promovido pelo préprio 6rgio indigenista). Tudo isto fez com que a maior parte dos
indios (os Kaingdng do Xapeco inclusive), viva hoje em precarias condi¢bes materiais e,

praticamente sem alternativas de mudangas s6cio-econdmicas.
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3. 0 PI XAPECO: DE SUA CRIACAO ATE NOSSOS DIAS

Em 194], durante a "tutela" do SPI o PI Xapec6é foi criado e chamava-se
inicialmente Posto Indigena Dr. Selistre de Campos”. Situando-se na regido que antigamente
era conhecida como "Campos de Palmas", a oeste de Santa Catarina, tem sua sede a 30 Km do
municipio de Xanxeré e a 70 Km da cidade de Chapecé; ocupa na atualidade os municipios de
Marema e Ipuagu (municipios recentemente emancipados).

O Xapec6 tem sua situagio fundidria regularizada e sua populagio formada na sua
maioria por Kaingéng (grupo lingiistico J&) e também por Guarani (grupo Lingiiistico Tupi) e
estes habitam apenas a Linha Limeira, sendo que os dados de 19958 censo da FNS (Fundagdo
Nacional de Saude) apontam 3214 habitantes numa rea de 15.623 ha., atualmente distribuidos
em onze aldeias: Xapecé!® (onde situa-se a sede do PI), Olaria, Pinhalzinho, Cerro Doce,
Agua Branca, Serrano, Baixo Sambur4, Fazenda Sdo José,- estas pertencentes ao Municipio
de Ipuagu; Paiol de Barro, Linha Matfio e Linha Limeira pertencentes ao Municipio de
Marema. O posto ainda tem em seu territério algumas familias de "colonos" - os brancos, a
maior parte de origem alema e italiana vindos do Rio Grande do Sul - que ai vivem como

arrendatarios.

A drea que hoje parcialmente compreende a Reserva Indigena

Xapeco, foi doada aos indios Kainging do aldeamento de

18 Em termos da populagio do Xapec temos: para o ano de 1969 - 1010 individuos (Santos,1969); para o ano de
1980, segundo senso do IBGE - 1864 individuos - (Nacke,1983) e para o ano de 1995 - 3214 individuos
(FNS,1995).

19 Muitos denominam a aldeia onde esta a Sede do Posto Indigena de Chapecé6zinho. Em nosso trabalho usamos a
denominacdo aldeia Xapec6 nos referindo & Sede do Posto, e ao nos referirmos a todo o conjunto de aldeias, a
denominagao Pl Xapecd.
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Formigas, localizado nas proximidades do Chapecozinho
(Santos, 1970:44), pelo Governo do Estado do Parand, em
1902. A doagdo perfazia aproximadamente 50.000 ha. e foi
efetivada ao cacique Vaicré, como recompensa pelo auxilio
prestado na abertura da estrada que ligava os Campos de

Palmas aos do Rio Grande do Sul. (Nacke,1983:46)

Desse modo o que se verificou é que desde o inicio do século houve o esbulho
progressivo das terras indigenas desta regido, sendo que a area atual do Xapecé perfaz menos
de 1/3 do territério original. Sobre os primeiros anos do PI Selistre de Campos nos relata

Silvio Coelho dos Santos:

(...) alguns anos depois da sua instalagdo o PI j4 caminhava
para uma organiza¢do de empresa, explorando os ervais da
reserva e realizando anualmente uma roga. (...) O posto estava
engajado numa economia de mercado, especialmente o cultivo
de trigo € do milho.(...) O beneficio que os indios recebiam,
entretanto, era minimo e na maioria das ocasides ndo era por
eles solicitado ou aproveitado, pois eles praticavam uma
escassa atividade agricola prépria.(...) Desde 1948 comegaram
a se localizar na reserva varios colonos, especialmente
italianos.(...) Os indigenas cediam aos colonos locais as terras
que tradicionalmente ocupavam.(...) A presen¢a dos colonos
arrendatarios na 4rea, criou novas oportunidades de
aproveitamento da mé#o-de-obra indigena.(...) Ainda na sua
"situagdo de empresa”, o Posto Indigena dedicou-se 2
exploragio dos recursos florestais da drea indigena,
particularmente os pinheiros. O Posto chegou a instalar uma
serraria propria (...). A devastagdo que ocorreu nas reservas

florestais da 4rea indigena foi praticamente total. As empresas
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madeireiras da regido, que ha muito vinham se ressentindo do
escasseamento da matéria-prima, passaram a trabalhar 24
horas por dia. Sessenta mil pinheiros, aproximadamente,

foram derrubados na reserva indigena. (Santos, 1969:63-6)
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Grupo de diaristas de lavoura de feijo. Familia Kaingédng em praga central de

Ao fundo a escola da Sede - 1994 Xanxeré a 30 Km da aldeia - 1996
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Da mata de pinheiros que havia restaram bem menos de 10% - Antes da ampla
explora¢do madeireira da regido, o pinhio fazia parte da alimentagdo basica dos Kaingang. O
habito da FUNAI de engajar-se numa pratica expansionista permitiu com que a exploragdo
madeireira entre as décadas de 40 e 70 chegasse numa quase dizimagdo das antigas matas
(Santos,1969) e, especificamente no PI Xapecé em torno de trinta madeireiras ali atuaram,
entre 1964 e 1966, sendo que o proprio SPI promovia concorréncias publicas para o corte dos
pinheiros (Santos,1981). Além dos pinheirais, entre as madeiras de lei exploradas estdo o
cedro, o louro, a cabriuva, a canela e a grapia e “(...) em 1975, a serraria instalada no Xapeco
Joi modernizada, passando a ter capacidade para serrar até 3.000 dizias de madeira ao més”

(Nacke, 1983:139).

Vista parcial da Sede do PI Xapecé em 1995



Tal serraria funcionou até 1988, quando uma nova lideranga, apds uma revolta de
300 indios, através de um "golpe" depds o cacique José Domingos Paliano Kaponi, que estava
no cargo ha 10 anos e, em total conivéncia com a FUNAI, explorava a madeira de forma
indiscriminada, sendo novo cacique eleito, um dos lideres da revolta Valdo Correia da Silva

(Macedo,1992).

Virias vezes os préprios indios do P.I. Xapec6 denunciaram a
retirada ilegal de madeira da 4rea (em 1978 ao presidente da
FUNAI e em 1984, ao deputado Mério Juruna) e, por isso
receberam diversas ameagas. (...) aqueles que se opunham a
essa atividade, eram considerados ‘rebeldes’ ou ‘vadios’. (...)
o IBDF foi quem forneceu autorizagio 4 FUNAI, para essa
instalar serrarias em vérias areas indigenas no sul do pais (no
PI Xapecd foi instalada em 1976). (...) Durante toda a gestio
dos 6rgdos tutores na area (SPI e depois FUNAI), sempre se
argumentou que a madeira retirada era somente aquela que
estava desvitalizada e que o corte era feito para garantir a
execugdo de projetos na area. Porém a grande maioria dos
indios vivem hoje em situagio de miséria e nio possuem
sequer boas casas de madeira paré morarem. Além disso o
IBDF nunca exigiu efetivamente da FUNAI e do antigo SPI, o
reflorestamento da drea, garantido por lei. (..) A serraria
existente na area foi vendida e os recursos obtidos nesta
transa¢do foram envestidos na construgio de uma olaria, (...)
além da contratagdo de empréstimos ( como por ex:, com o
prefeito de Marema. Nela trabalham, 24  funcionarios
(indios), com uma produgdo de 100.000 tijolos por més.

(Idem: 30-])



Os rendimentos da olaria desde entdo, segundo o cacique®® Valdo, sio utilizados para
pagamento dos funcionarios ¢ dos empréstimos contratados, sendo inclusive no presente uma
Justificativa para um novo arrendamento firmado com a AGROESTE (empresa agricola de
Xanxer€), i.€, os recuros obtidos com este destinam-se is antigas dividas, num circulo vicioso onde
sempre ha “justas razdes” para as benesses € lucros. Valdo, além de vereador (PDT) em Ipuacu,
possui dois Subcf-mercados no Xapeco ¢ uma farmdcia em Bom Jesus (municipio recém-
emancipado, situado a sete Kilémetros da Sede do Xapecd).

As ag0es e decisdes de Valdo sempre estiveram amplamente respaldadas pela FUNAL
tanto a nivel local, uma vez que o Chefe do Posto até agosto de 96 ¢ seu irmao (Orides Belino da
Silva) ¢ também a nivel da Administragio Regional (ADr)?! pois, José Gabriel Poty -
administrador da Adr Chapecd até junho do mesmo ano, € sobrinho da esposa de Orides. Em
sintese, a lideranca oficial ¢ um cacicado no qual o nepotismo somado a articulagdes politicas
dentro da aldeia ¢ com as cidades circunvizinhas, estio presentes ¢ oficialmente instituidos. Mesmo
com todo esse poderio ha muitos Kaingéng que se insurgem contra as decisdes de Valdo, sendo
que estes, na maior parte das vezes, sio “tranferidos” para algum local bem distante, quando nio

sao expulsos da reserva.

20 Temos uma recente informagio (outubro de 1996) que o Xapecd estd vivendo uma transi¢do uma vez que o
cacique Valdo assumiu o cargo de chefe do Posto e Orides, voltou a sua antiga fungéio de motorista da FUNAL Os
dois, mais a esposa de Valdo, tenam pedido afastamento dos cargos para se candidatarem a versadores pela
prefeihim de Ipuagu pelo PMDB, tendo sido expedido mandato judicial cassando as trés candidaturas. Apos este
periodo Valdo além do cargo de chefe do Posto esta no cargo de cacique, tendo totais poderes hoje no Xapeco.
21 Esta situacdo manteve-se até 20 de junho de 1996, quando ap6s uma auditoria da FUNAI José Gabriel foi afastado
do cargo, por terem sido constatadas “irregularidades™ na sua gestio. Estz fato causou descontentamento a certos
indios que liderados pelo cacique Valdo ¢ por seu irmao Orides invadiram a Adr. de Chapecé, no dia 01 de julho, e
dizem *‘nio querer um administrador branco™(Diario Catarinense, 02-07-1996)
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Além da exploragdo agricola via arrendamentos, hd também préximo a aldeia de
Linha Matio um garimpo de pedras semi-preciosas, topazio - tendo brancos (principalmente
do RS) e indios na sua exploragdo. H4 também varios casamentos com os brancos - a grande
maioria de mulheres indias com um nfo-indio e, na atualidade tais unides sio cada vez mais
restringidas, sendo dificultado e, em muitos casos, proibido, que o casal assim constituido
permaneca na area indigena, devido essencialmente & questdo da posse da terra. Se por acaso o
“marido branco” j& € funcionério da FUNAI, por exemplo, € ja vive na aldeia, tal proibi¢do
ndo ocorre.

No ambito da agricultura hd uma precariedade quase que total em termos de
possibilidades até mesmo de sobrevivéncia, sendo que o arrendamento das terras acaba sendo
uma das possiveis alternativas para obten¢do de recursos, assim como trabalhar como
assalariado em certas lavouras (muitas vezes na propria terra indigena que foi arrendada), ou
vender artesanato (cestarias) nas cidades vizinhas ao Posto.

Nacke (1983), em sua Dissertagdo de Mestrado, faz uma analise pormenorizada
sobre os Projetos da FUNAI no PI Xapeco até 1982: Projeto Lavouras Coletivas ou Lavoura
Individual, tendo como produto mais importante o milho; Projeto Serraria e Beneficiamento; e
Projeto Reflorestamento. Todos eles com uma visdo genuinamente empresarial e, como
contraponto a autora demonstra que nos Projetos do CIMI?2 (Conselho Indigenista
Missionario) “a participagdo dos indios é fundamental” (Idem:131): Projeto Lavouras
Comunitarias, Projeto Hortas Comunitérias e Projeto Corte e Costura / Tricd e Croché (estes
ultimo para mulheres). Por toda uma problematica de falta de recursos e de pessoal, estes

projetos do CIMI ndo tem uma continuidade no presente.

220 CIMI ¢ ligado a igreja Catolica e atua no Xapec6 através da paroquia de Xanxeré.
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O que observamos na atualidade é que a problemética descrita por Nacke tende a
se manter cronicamente, sendo que as pequenas rogas de cultivo familiar t¢m como produtos
bésicos o feijdo, o milho, a abébora e uns poucos Kaingang plantam arroz ou possuem animais
de criagdo como porcos ou galinhas. Estes recursos tém sido insuficientes para manter as
familias, sendo necessério trabalhos sazonais como assalariados para complementa-los, o que
gera uma outra dificuldade, uma vez que muitas familias deixam de plantar suas préprias rogas
para dedicarem-se a ocupagdes como diaristas, levando a um circulo vicioso onde a falta de
previsdo e autonomia s&o conseqiiéncias diretas.

“Para os indios do PI Xapecé” nos diz Nacke (1983:168), “o bem disponivel
ainda ndo esgotado é a terra. O acesso a terra é possibilitado teoricamente a todos os
individuos reconhecidos pela comunidade indiigena como pertencentes a ela. No entanto, com
exce¢do de alguns individuos, existe a impossibilidade prdtica de explord-la mais
intensivamente (...)”. Uma das conseqliéncias disso o que ocorreu no Xapecd, foi o
aparecimento de uma hierarquizagdo de status, baseada no econdmico e no assalariamento dos
individuos. O ex-chefe do PI Orides Belino da Silva, nos declarou, certa vez, que hd “classe
“A”, “B” e “C” no Xapecd”, querendo referir-se as diferengas econémicas entre os indios.

Os "projetos econdmicos” existentes no Xapecé desde o inicio de sua implantagio
tendo continuidade com a politica da FUNAI, ndo trazem beneficios para a maié)r parte dos
indios, sendo que: “(..) é nas rogas de coivara que os Kaingdng plantam os itens que
consideram fundamentais: milho vermelho (comercial), milho pururuca (nativo), feijdo vara,
arroz e outros.(...) Continuam a colher as comidas e remédios 'do mato' e em todos os postos

ha um xama que, mesmo marginalizado apds a implantagao da assisténcia médica oferecida

nos ambulatdrios, sGo sempre procurados (...)”. (Tommasino,1994:2)
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A autora coloca tais projetos como “promotores de individualizagdo”, sendo
que “a roga coletiva da FUNAI dissocia os indios envolvidos dos lagos de parentesco e o
resultado ¢é a disjun¢do social, ao invés da conjungdo. "(Tommasino, 1995b:263)

Quanto & educagdo nas aldeias ainda hi todo um trabalho a ser desenvolvido,
que depende em grande medida da boa vontade politica para implantagio e continuidade de
projetos. A escola da sede do PI ¢ a tnica (dentre todas as aldeias Kaingéng do Parani a0 RS)
em que o ensino da lingua estrangeira ¢ substituido pelo Kainging que € ministrado
atualmente por monitor bilingue até a oitava série. Esta escola é de alvenaria com uma boa
condigﬁomatcdalcalﬁlicacomIGraucomplcto. As demais escolas do Xapecd nas aldeias
de:AguaBranca,Limeira,LinhaMatio, Samburd ¢ Pinhalzinho, com ensino até a quarta
série, estio em precarias condigdes.

Uma possibilidade de transformaglo em termos da educagdo indigena estd
acenada a partir do Curso de Formagdo de Professores Indigenas Bilingiies, em nivel de II
Grau - Habilitagdo Magistério, para alunos Kaingéng, iniciado em julho de 1993 e realizado
em Bom Progresso - RS. Este curso é promovido pela UNIJUL ¢ ainda, pela APBKG
(Associagio de Professores Bilingue Kaingdng e Guarani), pelo COMIN (Conselho de
Missdo Indigena) e pela ONISUL (Organizag3o dos Indios do Sul). Ha alunos-professores de
Varias aldeias do Xapec6 realizando o curso.

No ambito das instituigGes religiosas ha intimeras Igrejas espathadas pelas
aldeias. Desde a metade do século passado o contato dos Kainging com Missionsrios
Catdlicos foi sistemitico. J& neste século, no final da década de 40, houve a entrada da Igreja
Batista, ha cerca de vinte anos da Igreja Evangélica Assembléia de Deus, e recentemente, na

Gltima década, das Igrejas Adventista e da Igreja Presbiteriana Independente - S6 o
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Senhor é Deus e Deus é Amor, havendo projeto por parte do ex-cacique Valdo de ser instalada
uma Casa de Umbanda na sede da aldeia.

Com esta série de possibilidades religiosas hd nitidas facgdes entre os Kaingang
do Xapeco devido aos diferentes credos de uns e outros. Inclusive muitas vezes dentro de uma
mesma familia geram-se conflitos e rupturas pelas opg¢des religiosas de seus membros. A
adesdo a esta ou aquela religido tem uma intima relagdo com a busca de cura para doengas
fisicas ou espirituais. Além do que pertencer a uma ou outra Igreja, muitas vezes significa
alianga politica dentro do grupo e compartilhar com refenciais e habitos do cotidiano, onde a
problematica da tradigdo se evidenciam, como por exempolo, os “Crentes” evangélicos da
Assembléia de Deus ndo usam os remédios do mato, ndo tém o batismo de nome e condenam
o Kiki; a0 passo que os “catolicistas” como os catdlicos se autodominam incentivam manter os
batismos e o Kiki para eles - “o Kiki e a catélica sdo o mesmo”. Simultineo a isso deve ser
ressaltado que tais adesdes ndo sdo estdticas, uma vez que as pessoas “transitam” por
diferentes Igrejas e religides durante sua vida.

Salientamos que, com todas estas influéncias, o Ritual do Kiki deixou de ser
realizado no Xapeco durante vinte e cinco anos (entre 1951 e 1976). Alguns argumentam que
isto ocorreu devido & proibigdo pelo extinto SPI, porque na ultima etapa do Ritual ha consumo
da bebida do Kiki - fermentado 4 base de mel com teor alcéolico. O argumento de outros é que
a entrada de vdrias seitas religiosas que se opuseram a realizagio do Ritual (como a
Assembléia de Deus que diz ser o Kiki um Ritual demoniaco). Nesta época em que foi probido
nos diz Fokée: “o cacique era crente”. Certamente é um somatério de fatores associados que

impossibilitou que o Ritual ocorresse, quando gragas & iniciativa de alguns Kaingang e do
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CIMI-Sul, o Kiki voltou a ocorrer, sendo que todas as outras aldeias nédo tiveram 0 mesmo
destino.

Uma outra “instituicdo” presente no Xapeco € uma pequena “cadeia”. O cacique é
quem determina a pena aos infratores, como nos casos de brigas, embriaguez, estupro,
‘;rapto”23 de noivas, etc. Quando a briga resulta em morte, hd o encaminhamento daquele que
cometeu o homicidio a justica comum. A cadeia, assim como a escola, a “enfermaria™, o
ginasio de esportes, as torres das caixas d’dgua, o muro da casa de Valdo, sdo de alvenaria. A
Igreja Catdlica, o Posto Indigena da FUNAIL, a Igreja da Satde, a Igreja Evangélica
Assembléia .de Deus, o super-mercado, trés “bares” e as demais residéncias sdo todos de
madeira. Salientamos que os éspag:os citados estdo localizadas na Sede do PI, em um raio de
cerca de 500 metros de distincia.

Por ultimo devemos estar atentos (principalmente os 6rgdos responsaveis pela
saude e pela educacdo indigena) a uma nova problemdtica que o contato em suas miultiplas
facetas tem trazido para os Kaingang do Xapecd, a questdo da prostitui¢do juvenil. Segundo o
cacique-- Valdo : “hd entre sessenta a oitenta mogas com menos de dezesseis anos que se
prostituem, na cidade, ou nos arredores e também no Lazer”. Havendo intengdo por parte do
mesmo de criar um internato para recupera¢do destas mogas. O que tem sido chamado de

“Lazer” pelos Kaingang; trata-se dos saltos do rio Xapecozinho?¢, onde foi criada uma

23 Ainda € comum entre os jovens casais do Xapeco “fugirem” durante alguns dias a uma semana. Quando voltam
0 rapaz costuma ser “preso”, sendo que, a “puni¢io” geralmente ¢ ter que fazer algum trabatho - como limpar em
volta da enfermaria, ou trabalhar em uma roga do cacique.

24 Estes mesmos saltos representam em termos de um futuro recente uma outra ameaga uma vez que esta prevista
a construgdo de nove barragens no inicio do préximo século. (Nacke,1983:163-4). As influéncias nefastas para os
Kaingang do Xapeco sao indiscutiveis.
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infraestrutura de camping, com bar em esta¢do de banho. Situando-se ha pouco mais de um
Kilémetro da Sede do Posto. Este espago, diz o cacique, tem proporcionado o acesso mais facil
a bebida alcdolica e também se possibilitando os encontros de tais mogas com possiveis
clientes.

De que forma vai se desenvolver esta nova insergdio dos Kaingng com o espaco
publico do branco - &0 marcantemente préximo - € uma questiio que o tempo vai responder.
Se algumé.medida for tomada muito certamente a via da repressfo nfo sera possivel. Educaggo
e esclarecimento sobre a questdo das doengas sexualmente transmissiveis, principalmente da
AIDS e dos problemas advindos com alcoolismo, somados & ma nutrigdo, mereceriam um
amplo e.spac;o tanto no planejamento de educador¢s quanto na area de saude, e neste particular,
ha um déficit muito amplo e um grande caminho a ser percorrido.

Quanto ao alcoolismo devemos salientar que ao nosso ver sdo trés as principais
formas de sociabilidade e compartilhar hoje entre os Kaingang: a roda de chimarrdo, onde se
fuma muito tabaco e se contam os casos e a roda de beber cachaga eaqueles os possuem marior
poder aquisitivo bebem cerveja (nos armazéns e bares préximos ao PI, nos bailes, prostibulos e
a nivel doméstico). Outra sociablidade nfo tdo amplamente compartithada sio os jogos de
futebol. Além das brigas e esfaqueamentos freqiientes devido ao uso do &lcool, um outro
problema sdo os traumatismos e Obitos devido a atropelamc;ntos daqueles que andam
embriagados pela estrada de asfalto que cruza a aldeia Pinhalzinho.

Em termos concretos, no dmbito da medicina institucional, os indios de Santa
Catarina (como os da maior parte do Brasil) estdo cada vez mais desassistidos, principalmente
devido aos ultimos decretos a partir de 1991 (Decreto 23) e para culminar uma nova

indefini¢éo surge com a promulgagio do Decreto n® 1141 (19 de maio de 1994) que redefine a
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Politica Indigenista do Brasil. Os indios com os quais trabalhamos tém altos indices de
desnutrigdo e em sua maioria ndo possuem saneamente basico, do que advém uma série de
problemas tais como, verminoses, infec¢des gastrointestinais e doengas respiratdrias, além das
mudangas de habitos (alimentagdo, sedentarismo, etc.) somadas ao stress tém originado
diversos problemas cardiacos e circulatérios na populagdo. Esta, por sua vez, estd quase
entregue 4 propria sorte e & boa vontade de poucos funciondrios na area de saide, sendo que os
técnicos que estdo na ativa tem recursos materias extemamente limitados para realizarem seu
trabalho. Os problemas de saude ligados & desnutrigdo somados ao alto indice de alcoolismo,
aos casos de Tuberculose sem acompanhamento, assim como as doengas sexualmente
transmissiveis, sdo os mais preocupantes no que tange aos Kaingang do Xapeco.

O “Mapa da Fome entre os Povos Indigenas™5, aponta que os indios do Sul do
Brasil, assim como algumas tribos do Nordeste e do Mato Grosso do Sul, s3o os que estdo em
estado mais precério, sendo que os altos indices de problemas relacionados com a fome sio
alarmantes. Esse € um dos principais paradoxos enfrentados pelas popula¢es indigenas no sul,
muitas delas vivendo em reservas situadas em terras férteis, uma vez que nfo hé incentivos ou
projetos agricolas vidveis - 0 que nosso ver seria bastante simples. A possibilidade de uma
saida deste estado - tremendamente carencial - depende de que cada um cumpra o seu papel: o
Estado, o 6rgdo indigenista, a Fundagio Nacional de Satde, os municipios e as organizagdes

nao- governamentais (indigenas ou nfo).

350 Mapa da Fome entre os Povos Indigenas no Brasil (I1): Contribuigdo a Formulagao de Politicas de Seguranga
Alimentar Sustentaveis, 1995 - foi elaborado pelo INESC - PETI/MN - ANAI/BA - Acdo da Cidadania Contra a

Fome, a Miséria e pela Vida.
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Segundo documento elaborado pelo CIMI-Sul apresentado no Semindrio
“Realidade e Perspectivas das Comunidades Indigenas em Santa Catarina”, promovido pela
Secretaria de Estado da Justi¢a e Cidadania em Florian6polis no dia 22 de abril de 1996, houve
no Xapec6 nos trés primeiros meses deste ano, um total de (13) treze 6bitos de criangas com
menos de trés anos de idade. E um numero bastante alto, onde os poucos dados de mortalidade
infantil tm apresentado baixos indices. Certamente o estado de mé-nutri¢do das criangas em
geral somado 4 falta de assisténcia médico-sanitaria adequada sdo fatores essenciais para este
quadro tio tragico.

Em Santa Catarina a alternancia de decretos e a falta de diretrizes sobre o modo
como as institui¢des que respondem pela saude indigena devem atuar, trouxeram em seu bojo
a quase impossibilidade de um planejamento a partir de dados epidemioldgicos, dados estes,
por sua vez, praticamente inexistentes, e de a¢des concretas realizaveis, desde as mais basicas
ao nivel de atengdo primdria de saude até 1995, quando neste ano sio retomadas as discussdes
e, a FNS no PI Xapecd inicia mais efetivamente os trabalhos de Saneamento, controle de
endemias, formagdo de agentes de saude e vacinagdes. Embora com todas as dificuldades tais
como pequeno numero de pessoal tanto na FNS quanto na FUNAI, para agir nas aldeias,
cremos que sera possivel ao longo dos anos uma sistematizagdo e continuidade dos trabalhos
jé iniciados, desde que a atual politica indigenista de saude possa se consolidar.

Alem das institui¢des governamentais (FUNALFNS e Postos de Satide de Marema
e Ipuagu), o CIMI-Sul tem desenvolvido além dos projetos de hortas e rocas comunitarias e um

trabalho de educagdo materno-infantil tendo como pontos principais a questio preventiva e o
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controle da desnutri¢do infantil, como por exemplo, o projeto com “misturas™6é que muito
ajudaria nesses casos. Infelizmente esta iniciativa do CIMI sé estad podendo se realizar no
Pinhalzinho e em Limeira, segundo depoimento de um funciondrio desta intitui¢io envolvido
no projeto. Na Sede do Xapecd ndo foi possivel ter continuidade por ser julgado, pelos
responsaveis que la atuam na area de satde, “de pouca ajuda e que as pessoas ndo usariam”.
Este tipo de restri¢do a projetos simples e vidveis continua ocorrendo e entravando mudangas
nas condig¢Ges de saude da populagio.

O PI Xapec6 embora tenha dois ambulatérios da FUNAL um na Sede do Posto -
em condigSes razogveis servindo também como “enfermaria” com seis leitos - € outro (com
apenas um cdmodo) na Aldeia Pinhalzinho, tem caréncia técnica instrumental e pessoal
reduzido, todos eles sem cursos de atualizagdio e reciclagem. Na maior parte do tempo, em
ambos ambulatérios, inexiste a medicagio basica necesséria para a populagio. A solugdo
encontrada € o repasse de recursos da FUNAI a certas farmécias, literalmente “pagando as
contas” dos indios. Atualmente a farmacia conveniada é de propriedade do ex-cacique Valdo e
de sua esposa Neusa (ela € ndo-india, é atendente e é quem chefia é enfermaria).

Quanto aos recursos humanos locais, ha no Xapecé trés agentes de satide, dois na
Sede do Posto e um na aldeia Pinhalzinho, contratados pela Prefeitura Municipal de Ipuagu e
_uma atendente de enfermagem na Sede do Posto, contratada pela FUNAL Além disso um

numero consideravel de jovens Kaingang (nove) de varias aldeias formou-se em Curso de

26 A mistura ¢ composta por farelo de arroz, farelo de trigo, pé de folha de mandioca, p6 da casca de ovo,
amendoim torrado, fubd, farinha de mandioca (ou trigo), farinha de gergelim, semente de abdbora (ou girassol),
sendo recomendado que as criagas utilizem duas colheres de sopa ao dia.
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Auxiliar de Enfermagem em 199427, sendo que apenas trés destes conseguiram ser
contratados, mas com uma situagio ainda ndo completamente definida, através de convénio da
FUNAI com uma ONG: a DIA (Documentagdo Indigenista e Ambiental), isto €, via
tercerizagdo desse 6rgdo. Observe-se que na aldeia Fazenda Sio José, o ambulatério que havia
foi transformado em Supermercado (propriedade de Valdo).

A nivel da Administragio Regional em Chapecé ha duas enfermeiras, uma
contratada pela FUNAI e outra pelo mesmo convénio com a DIA, ambas ficanco a nivel
central, com trabalhos de burocracia e planejamento indo raras vezes as aldeias. H4 ainda um
odontdlogo, que por falta de recursos técnico-materiais nio desenvolve, na atualidade, um
atendimento sistemdtico as populagbes teoricamente atendidas por esta Adr, ou trabalho
preventivo junto as criangas,como aplicagdo de fliior nas escolas. Salientamos que ndo ha um
registro minimo para que se possa tragar um perfil epidemiolégico da populagio, uma vez que
em certas épocas por exemplo, na ficha de atendimento s6 era colocado o nome e a idade do
paciente, havendo sempre o registro de um dos seguintes procedimentos - nebulizagdo, inje¢do
ou curativo, mesmo que s6 tenha sido dado um envelope de aspirina ao doente.

Na “enfermaria” do Xapecé sio realizados partos via vaginal pela atendente
Neusa. Muitos partos sdo ainda realizados em casa, com o auxilio de parteiras indigenas e os
casos mais dificeis sdo encaminhados péra os hospitais; os de Xanxeré principalmente.

Os Kaingang quando vio ao ambultério do Pinhalzinho ou a “enfermaria”

procuram remédios para solucionar sintomas como febre, diarréia, feridas, etc. Entretanto, eles

27 0s outros sete jovens estdo desempregados e desaprendendo seus conhecimentos que por certo resolveriam
90% dos problemas de saide do dmbito institucional da atengio primaria de satde : vacinagdes, educagfio para
salde, protegdo de fontes, atendimento ambulatorial basico, encaminhamento para hospitaliza¢do,etc.
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raras vezes sdo ‘“internados” recebendo um tratamento mais sistematico, tais como,
antibioticoterapia ou nebulizagdes (por sinal ficando apenas sob os cuidados dos profissionais
que ai atuam, sem qualquer supervisio de um médico ou enfermeira). Os doentes quando
necessitam assisténcia hospitalar sdo levados a Ipuacu e de 14 encaminhados a Xanxereé,
Chapec6 ou mesmo Curitiba em viatura da FUNAL

Além da procura do posto de saide ou das farmacias das cidades circunvizinhas,
as diversas igrejas espalhadas pelo Xapecé tém um papel muito importante nas questdes
ligadas a cura. Muitas das adesdes dos Kaingang a uma ou outra religido, estdo na dependéncia
da mesma dar uma resposta na busca de solugdes para os problemas de satde - fisicos,
espirituais ou sociais e ainda, simultanamente hé a possibilidade de serem consultados muitos
“especilistas” indigenas nas aldeias. Como j4 temos apontado, os Kaingang buscam multiplas
e variadas formas para resolver seus problemas de saude, desde o nivel individual, doméstico e
familiar até a busca do conhecimento de um ou de varios curadores, das igrejas, dos servigos
biomédicos, etc. Utillizando muitas vezes as multiplas op¢des de forma simultidnea, num
verdadeiro “pluralismo médico”. (Janzen 1982)

Partindo deste enfoque mais abrangente e situacional sobre o PI Xapeco,
procuramos demonstrar que além do Ritual do Kiki, em que sio compartilhados grande
numero de elementos da cultura Kaingang, ha um outro espaco onde ha uma constante busca
de preservagdo e construgfo da cultura: aquele relacionado aos curadores Kaingéng e suas
praticas nos Rituais de Cura, muitos dos atores sociais envolvidos transitam por ambos os
espagos.

Consideramos pertinente colocarmos, inicialmente, alguns elementos ligados a

Cosmologia Kaingdng e ao Ritual do Kiki, para depois adentrarmos nas questdes mais
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especificas relacionados aos curadores indigenas e a expressividade atualizada de motivos

simbolicos significativos do Sistema Cultural de Satde do grupo.
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CAPITULO II: BASE TRIADICA DA COSMOLOGIA kAINGANG

Carl Gustav Jung aponta que “as idéias bdsicas de todos os motivos sdo
representagbes pldsticas de cardter arquetipico, isto é, imagens primoridiais, simbélicas,
sobre as quais a mente humana se edificou e se diferenciou”. Emile Durkheim denominou as
manifestagdes destes protétipos de Representagoes Coletivas, Marcel Mauss as definiu como
Categorias “a priori” da fantasia e Emnst Cassirer de Formas Simbélicas (Jung,1981:10).
Para Durkheim por exemplo existem em todas as religides certos “elementos essenciais que
lhes sdo comuns. (...) essas semelhangas exteriores supdem outras mais profundas. (...) sdo os
elementos permanentes que constituem aquilo que hd de eterno e de humano na religido”
(Durkheim,1988:150-1).

Quando se intenciona compreender a cosmologia de um grupo € preciso ter em
mente esse carater de algo que a priori tende a se manifestar em gesto e em palavra, e por ser
imagético vai assumir formas de se representar e adquirir visibilidade em contexto coletivo e
ai compartilhado.

O Ritual € o momento em que aos atores sociais se oportuniza vivenciar estas
imagens no espago-tempo em um mise-en-scene particular. Neste sentido cremos que uma das
formas principéis que nos possibilita proceder uma analise mais pormenorizada da cosmologia
do grupo ¢ atentarmos para o que ocorre quando ele ritualiza e para as narrativas daqueles que
sdo considerados os “conhecedores” da cultura.

Para Egon Schaden (1989:163-164) "4 organizagao dual da sociedade Kaingang
constitui -0 problema fundamental da mitologia herdica desses indios. (..) A nogdo dessa

dualidade se transfere para a visdo geral do mundo, assumindo o cardter dum genuino
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dualismo.” Embora a organizagdo social Kaingang (assim como os demais grupos Jé) esteja

apoiada em sistema diddico, onde as metades, no caso Kaingéng: sio pares de opostos que se

complementam, ao mesmo tempo ha asimetria e englobamento de uma metade pela outra

formando uma unidade.

Kairu

Votor

oeste

lua

sol poente

umido

escuro

mato fechado

circulo

fraco

sete-sangria e taruma
pé do pinheiro

ong¢a de malhas miidos
pomba e gralha branca
arara

S. Jorge

milho cateto

Kamé

Nietkémbi

leste

sol

sol nascente

seco

luminoso

pinheiral ralo

risco

forte

pinheiro e ipé

parte alta do pinheiro
onga de malhas graudas
gralha preta
gavido-branco

S. José

feijao

Ao observarmos o &mbito dos Rituais Kaingang (como os Rituais do primeiro
batismo - de nome, de cura, do velério e do Kiki), em certos mitos e no modo como ¢ descrita
a composi¢do do ser humano, o esquema simbolico encontrado, da mesma forma, transcende o

dual, sendo fortemente triddico. Tentaremos demonstrar esta afirmacio com alguns exemplos,
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através de elementos da pesquisa. A partir daqui, colocaremos em negrito o numero trés,
qualquer multiplo seu e a forma terceiro.

O Ritual do Kiki ao colocar a relagdio entre os vivos e os mortos, a partir da
reciprocidade entre as metades (os trabalhos para os mortos Kamé é feita pelos Kairu e vice-
versa), pGe em evidéncia o universo dos Kaingéang, sendo que o espago do ritual nos fornece
um "mapa” da cultura € a cosmovisdo do grupo. Ndo ¢ na configuragao das aldeias que estes
elementos emergem, mas sim no Ritual. Para melhor compreendé-lo, além de nossas
observagdes e entrevistas, o profundo estudo e sistematizago feito por Juracilda Veiga (1994)
sobre a Organizagdo Social e Cosmovisfo Kaingdng em muito nos auxiliou, assim como as
discussdes com o grupo descrito anteriormente e ainda as entrevistas do prof. Crépeau com os
rezadores e com Fokée. Salientamos que o prof. Crépeau gravou todas as rezas do Kiki, sendo
este fato muito relevante para o grupo e para o aprendizado de futuros rezadores, que desse
modo tém o registro completo das oragdes.

Um aspecto que chama atengdo no Ritual do Kiki é o da sua extrema
complexidade. Existem vdrias etapas para a realizagdo do mesmo, todas elas com rezas e
regras especificas. Sdo necessarios diversos fatores para a sua execugo. O primeiro requisito é
que tenha falecido, no minimo, um Kamé e um Kairu, ié, uma pessoa de cada metade; o
segundo, que as familias dos mortos queiram fazer o Kiki e ainda, que haja rezadores das duas
metades (no minimo trés de cada uma delas). Hoje, com a pos-devastagio dos pinheirais, fica
demarcado outro requisito, o de que haja pinheiro (sendo que o bom, ¢ aquele que tem os

galhos pra cima e ndo “retorcidos”). Ainda com todo o escasseamento do mel28 | os Kaingéang

28 0 modo de preparo da bebida mais comum seria a fermentacdo dos varios tipos de mel, pdlem e agua, que

ao permanecerem até sessenta dias no cocho resultaria no Kiki - que “fortalece”, uma vez que a agua
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do Xapec6 t€m encontrado o substituo do agucar e da guarapa (cachaca) para o feitio do
“hidromel”, ingredientes que somados com 4gua v@o fermentar com uma outra 4gua, a do
tronco pinheiro e assim originar a bebida, que leva o nome do Ritual.

S&o destacados cinco momentos principais do Ritual do Kiki:

1 - Noite do primeiro fogo: Reunido ao redor de duas fogueiras (uma de cada
metade), onde os parentes dos mortos das duas metades (i.é, os donos dos falecidos), oferecem
bebida (que representa simbdlicamente a alma do falecido) para os rezadores , pedindo aos
mesmos que o Kiki seja realizado.

2 - Noite do segundo fogo: Muito semelhante a do primeiro fogo, s6 que s3o duas
fogueiras para cada metade. Pode chegar a familia para oferecer bebida novamente. Ficam
definidas a derrubada do Pinheiro no dia posterior e a data do terceiro fogo.

3 - Durante o dia: hd a derrubada de um pinheiro de tamanho importante para fazer
o cocho para a bebida. Para a derrubada ¢ necessério rezadores das duas metades, que mandam
rezas para acalmar o espirito do pinheiro e a ele pedem desculpas. E o sacrificio de uma vida
para o ritual. O tratamento dado ao cocho assemelha-se ao do falecido. Os rezadores enquanto
proferem suas ora¢des andam em torno do tronco em sentido anti-horario.

O tronco do pinheiro, quando cortado, também é dividido simbolicamente em duas
metades. A parte de cima é Kamé - leste, a parte de baixo é Kairu - oeste. O tronco é
conduzido até a praga onde serd o terceiro fogo do Ritual e ali é cavado em torno de quinze
centimetros, tornando-se um cocho. A preparagio de cada lado do tronco é feita por uma

pessoa de cada metade. Este trabalho € masculino e demora de dois a trés dias.

verde,que dele verte € verdadeiro remédio. Dai a impossibilidade de ser qualquer outro tronco, ou dele ser
utilizado mais de uma vez.
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Vicente Fokée (Kairu), preparando a metade do cocho pertencente ao lado oeste - Kairu.
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Para preparar a bebida existem rezas especiais e, o tronco e a bebida quando
chegam séo surdos (kutu) e tem que abrir o ouvido com oragdes. Nao se pode beber a bebida
sem ter rezado para ela. A relagdo entre o vivo e o morto é muito perigosa, este pode querer
levar o vivo junto com ele. Neste sentido ¢ necessério cuidar de todos os detalhes para que
nada saia errado. As rezas desse modo podem ser vistas como medidas de prote¢do para os

participantes.
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4 - Noite do terceiro e ultimo fogo: Sdo trés fogos para cada metade. Durante toda
a noite permanecem rezando, tocando instrumentos e bebendo (ndo a bebida do cocho, que em
toda esta etapa permanece fechado). Nos trés fogos do lado leste estdo os Kairu rezando para
os Kamé (estes cortespondem ao leste ou ao “sol nascente™) e do outro lado, a oeste estdo os
rezadores e os da metade Kamé, rezando para os Kairu (oeste ou “poente’). No espago ritual
temos uma inversdo, os mortos Kamé que vem festejar no seu lado (leste) ndo sdo tdo
perigosos aos que tem a marca diferente da sua, os Kairu que para eles rezam, dan¢am e
brincam?? .A condigdo para os trabalhos se realizarem implica reciprocidade - devem ser feitos
para os jamreé (companheiro - genro - cunhado), isto €, para aqueles que tém a marca
diferente, os afins e n@o para os Kanhka (parentes) que tém a mesma marca, Os
consangiiineos.

5 - Procissdo: Os participantes das duas metades vao até o cemitério, apos comer a
comida oferecida pelos organizadores do Kiki e passar pelas casas dos falecidos (cujos
“donos” solicitaram a execug@o do Ritual), para pegar a cruz de cada um. Na frente vai o
rezador. O Kamé busca a cruz do Kairu falecido e vice-versa. No cemitério primeiro entra o
grupo da metade Kamé. Os rezadores deste grupo rezam trés oragdes sentados, levantam-se e
rezam mais trés de pé sobre a sepultura do falecido da metade Kairu. Depois, o grupo Kairu

entra no cemitério e os rezadores fazem o mesmo sobre a sepultura do Kamé. E interessante a

29 Em todo o Ritual ha uma jocosidade entre os “parentes” em volta de seus fogos. Durante a primerira parte da
noite do terceiro fogo que vai até meia-noite, ha rezas boas, muita brincadeira, trocadilhos e gargalhadas, musica
e a danga do tamandua - todos eles servindo para chamar os espiritos dos mortos “que gostam da luz” para com
eles virem brincar. Ap6s a meia-noite o ritual sofre mudangas, ficando progressivamente mais traqiiilo, havendo
rezas especiais para pedir que os mortos voltem para suas moradas.
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analogia de que durante o velério serem feitas trés voltas em torno do caixio do morto pelos
rezadores enquanto proferem suas oragdes - que sio especificas para esta ocasido.

Ha uma reza especializada para a cruz e outra que vai permitir tirar o "pecado do
morto". Apés a reza o pecado do morto Kamé (representado com um galho de pinheiro) e do
Kairu (representado com folhas de sete-sangria), que estava depositado sobre cada sepultura, é
jogado para fora do cemitério. Apds, todos dangam. Primeiro saem os Kamé do cemitério e
por ultimo os Kairu. Durante a caminhada de volta do cemitério as pessoas apanham galhos de
mato e se “enfeitam” com eles, com ‘“coroas” sobre as cabegas, sobre o tronco e como
“vestidos™0 presos pela cintura.

Volta a praga onde estd o cocho (K&n kej) - Kamé entra primeiro, danga e

manifesta alegria no seu fogo, apés Kairu entra no seu fogo e danga. A danca tem sentido anti-
horério. A separagdo entre as metades é mantida. Pouco a pouco h4 uma aproximagdo das
duas metades e no final dangam juntos. Acaba a divisio, havendo uma fusio dos grupos. A
partir da chegada no fogo tomam a bebida até esvaziar o cocho. A danca acontece até o final,
quando o cocho € virado, o que encerra o ritual. Quando chega a hora de virar o cocho se pede
aos rezadores para rezarem para o final, ai de novo surgem as metades.

Os Kaingang ao se referirem ao Kiki falam em termos de primeiro, segundo e
terceiro fogo, sendo o wltimo, aquele em que toda a comunidade deve participar, indo além da

relagdo dos “donos” dos falecidos, rezadores e daqueles que tém funcdes rituais, no ultimo

30 Em Borba (1908:7) temos: “As mulheres andam cobertas, da cintura para baixo até o joelhos, com uma tanga
de um tecido feito por elas com fibras extraidas da urtiga grande; os homens andam nus, mas tém, quase todos,
uns grandes mantos, curd-cuxd, feitos também com fibras de urtiga, com os quais eles dancam em suas festas e

cobrem-se nas noites frias.”
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fogo, todos os vivos e mortos se encontram, assumindo uma ampla dimensdo do coletivo,

tendo um grande numero de participantes. Nas etapas prévias este nimero é bem menor.

Em linhas gerais o que temos ¢ que a medida que o Ritual se complexifica ha uma

tendéncia de aumento numérico de presentes e, é como se a trilogia duplicada de fogueiras
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(ultimo fogo), desse conta, de certo modo, de “abarcar” toda a comunidade. O terceiro fogo é
aquele mais esperado pelos participantes como um todo, uma vez que ai é que ocorre a
“grande festa” - o “fandango” dos Kaingang como muitas vezes é chamado.

A centralidade do corte do pinheiro e, este ato como o terceiro passo é
interessante, porque ai toda a atengfo esta sobre uma unidade. O Pinheiro que representa uma
morte (ou um morto) é ao mesmo tempo o portador de uma 4gua verde - nutriz, que “fortifica”,
traz a vida dentro de si.

O pinheiro por um lado é considerado Kamé e, seu carvio serve de pintura para os
dessa metade, tanto no Kiki, quanto nos Rituais de Luto; por outro no Kiki ele encerra as duas
metades , tornando-se representante da Unidade ou reunido de dualidade e englobamento na
cultura Kaingang do Xapecé: a propria unidade-dual, pois, como cocho (recepiente da
bebida), sua base liga-se aos Kairu (a prépria terra) e fica voltada para o oeste e seu apice ao
Kamé voltada para o leste. Neste estado hé a inversdo, pois os Kairu ao colocarem-se para o
lado leste, lado dos Kamé, porque ali é que eles vém brincar junto ao fogo e suas rezas sdo
para eles, para seus jamré. Percebemos ai que € na inversdo que se d4 a reciprocidade, outra
caracteristica importante do dualismo Kaingéng.

Enquanto vivo os frutos do pinheiro servem de alimento para o homem e animais,
€ como morto seu tronco € um vaso, receptaculo, verdadéiro utero para a fermentagdo do Kiki,
sendo que a dgua que dele verte, vai formar um remédio ao se combinar com os outros
elementos, em certo sentido a principal “terapéutica” do coletivo. A ingestdo do Kiki é o apice
de um ritual em que se busca a “restauragio da unidade” no sentido formulado por Mauss
(1974), do grupo coxﬁo um todo em sua religiosidade tradicional, ao homenagear os seus

mortos. O nivel da comensalidade comunal estava presente nos dois momentos, ritual e
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cotidiano, uma vez que os pinhdes também deveriam ser distribuidos aqueles que ndo puderam

armazena-lo e se prevenir para o inverno.

Um simbolo materno quase tdo freqiiente quanto a dgua é o
madeiro da vida, ou a arvore da vida. A arvore da vida é em
primeiro lugar uma arvore genealdgica com frutas, portanto

uma espécie de mie genealdgica.(Jung, 1989:207)

Desse modo o pinheiro enquanto vivo ¢ central na tradi¢io comensal (de homens
de passaros e de “animais de criagd0™), enquanto morto é elemento Ritual por exceléncia -
embora através de sua 4dgua permanega como gerador de vida e de “for¢a”, sendo ainda
alimento - um licor tranformador que dé saiide. Também as pessoas denominam o Ritual como
Kiki-ko, isto €, comer o Kiki. O colega Ledson Kurtz de Almeida chega a questionar se isso
representaria uma manifestagdo de “canibalismo” uma vez que estariam “comendo o morto”
(depoimento pessoal). O sagrado deste ato, estaria sob este prisma, ligado ao plano ciclico, da
bebida do Kiki como um contetido, representando a substincia de um “morto”, este ndo como
um fim, mas como uma cbtinuidade, doando vida e saude aos participantes do Ritual. A
discussdo sobre esta hipdtese, ao nosso ver, devera ainda ser ampliada pelos pesquisadores.
Por outro lado, se olhamos o pinheiro como uma “méae genealdgica, com frutos”, poderiamos
entender, que mais uma vez ele esta neste papel, ha deste modo uma morte _e transformac&o
simbdlicas - no utero da mée, esta como “um ser que dd origem”. No caso Kaingang, a partir
da arvore se forma um outro tipo de alimento: o Kiki, que vai ser “comido” pela comunidade,
0 grupo desse modo, em certa medida, também se torna Kiki e pinheiro de forma comunal.

Sob este aspecto nos diz Jung (1989:409):
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A transformagdio em pinheiro significa 0 mesmo que um
sepultamento na maée, assim como Osiris foi envolvido pela
erica. Num relevo de Konblenz, Atis parece sair de uma
arvore, no que Mannhardt vé o nimen da vegetagio proprio
da drvore. Provavelmente trata-se apenas do nascimento numa

arvore, como Mitra. (grifos nossos)

Ao mesmo tempo € no terceiro passo que se inverte a ritualizagdo, as duas etapas
anteriores sd0 a noite, no trés hd a complementaridade, o corte se da no dia, assim como o
pinheiro € uma sintese, a prépria personificagdo de dualismos: vida-morte; Kamé-Kairu; alto-
baixo; leste-oeste.

Como sacrificado, o pinheiro possibilita o encontro da comunidade que no final do
Ritual vai se reunir e “comer” junto o Kiki, abrindo um novo ciclo, de restaurago de pessoas
nutridas’! pelo Kiki, de recuperagdo de nomes, de volta ao cotidiano para os vivos e de retorno
a suas aldeias daqueles mortos que vieram festejar juntos pois estdo nas memdrias de seus
parentes que lhes homenageiam, lhes dirigem rezas especiais e que ao mesmo tempo lhes
pedem para apds o Kiki voltarem as suas aldeias, pois suas saudades podem causar doengas
aos parentes.

Uma questdo interressante é que um dos instrumentos musicais mais importantes
do Kiki é a flauta de trés furos feita também de pinheiro. Sdo poucos os que sabem

confeciona-la ou tocé-la na atualidade.

3184 os vivos podem comer o Kiki. A partir do depoimento de uma informante, Veiga (1994:77) nos diz “gue
havia outrora os dangarinos, os Tampér. (...) também cuidariam do Konkéi (..) para que os espiritos néo

chegassem perto da bebida”.
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Mesmo que haja uma nitida divisdo dos participantes das duas metades em relagdo
ao espago ritual, i€, aos fogos desde o inicio, temos que ressaltar que ha aqueles que possuem
duas marcas, dois nomes - régre, podem circular em ambos os fogos, o que também imprime a
possibilidade de um terceiro elemento - que pode estar aqui e 14 ao mesmo tempo.
Numericamente estes individuos sdo hoje reduzidos. H4 também os Votor - uma das se¢des
Kairu, com fungdes cerimoniais especificas, mas que em certas circunstancias pode ser,
segundo Fokde “emprestado ao Kamé - vai ser um Votor dos Kamé”. O Votor, juntamente

com o PEj, se ocupa com os cuidados do morto: ¢ aquele que o lava, o veste, prepara sua

sepultura e também o carrega para o cemitério. J4 a pintura ritual (no Kiki e nos velérios) é

feito pelo PEj e, apenas ele . H4 a fungfo cerimonial dos P&j nas duas metades, que pintam, nos

rituais, os participantes da metade oposta e que “jogam” as plantas que representam o pecado
do morto (também da metade oposta) para fora do cemitéiro. No capitulo III retomaremos a

tematica relativa ao P€j, quanto aos aspectos da nominagao do mesmo e seu papel na dieta do

luto.

Neste ponto devemos recordar um aspecto mitico, no Mito do Dilavio - que
denomino [ diluvio (ver capitulo IV), no inicio e no final da narrativa temos a presenca de trés
elementos, ou melhor de dois grupos distintos e de um terceiro que é a sintese da dualidade -
uma unidade, como o préprio pinheiro ou como os régre. Este mito32 ¢ relatado por Borba
(1908:20-22) da seguinte forma:

Em tempos idos houve uma grande inundagio que foi

submergindo toda a terra habitada por nossos antepassados.

S6 o cume da serra Crinjijimbé emergia das agoas.

32 0 mito completo esta no anexo 3.
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Os Caingangues, Cayurucrés e Camés nadavam em direcgio a
ella levando na bocca achas de lenha incendiadas. Os
Cayurucrés e Camés cangados, afogaram-se; suas almas foram
morar no centro da serra. Os Caingangues e alguns poucos
ficaram, uns no solo, e outros, por exigiiidade de local,
seguros nos galhos das arvores; e alli passaram muitos dias
sem que as agoas baixassem e sem comer; ja esperavam
morrer, quando ouviram o canto das saracuras que vinham
carregando terra em cestos, langando-o & agoa que se retirava
lentamente.

(...) Os Cayurucrés e Camés, cujas almas tinham ido morar no
centro da serra, principiaram a abrir caminho pelo interior
della.

(...) Cazaram primeiro os Cayurucrés com as filhas dos
Camés, estes com as daquelles, e como ainda sobravam
homens, cazaran-os com as filhas dos Caingangues. Dahi vem
que, Cayurucrés, Camés e Caingangues sfo parentes e amigos.

(trascrigdo literal)

Neste mito fica implicito que haviam inicialmente vérios grupos e, dentre todos

aqueles que permaneceram humanos apds o diluvio, foram os - “Camés, Cayurucrés e

Caingangues” e, embora preferenciais os casamentos entre os dois primeiros, é tolerado um

terceiro ndo sé em amizade mas também em parentesco. Quereria dizer que em determinadas

circunstancias poderiam casar “entre irmdos”, por exemplo, Kamé com Kamé - pois todos so

Kaingang ? Ou ainda, serd que de forma simbélica ja estavam se referindo a no¢do de uma

dualidade, que convive com uma unidade que a transcende e engloba os pares? Fica em aberto,

mas ha evidéncia de ruptura da dualidade, ha um terceiro possivel para formar o casal. Para
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Veiga (1994:67), por exemplo, a resposta para esta questdo “parte de uma leitura que
valoriza o mito de origem, admitindo que no tempo mitico os Kaingdng organizavam-se
simplesmente em metades (Kamé e Kairu) e que num determinado momento, fizeram alianga
com um terceiro grupo, os Caingang, e por fim, imcorporaram também os Curuton.”

O numero trés estd também presente na concepgiio de como é composto o ser
humano como veremos no préximo capitulo. Como ja temos afirmado, nfio ha um ponto de
vista consensual entre os Kaingdng, dai a opg¢do em trabalhar com os conceitos de
especialistas, dos curadores. Neste item vou me ater 4 descrigio de Fokde, uma vez que por ser
benzedor, tem profunda experiéncia por exemplo nas questdes ligadas a “perda da alma”,
principalmente em criangas, havendo procedimentos especiais para estes casos. Para o curador

o ser humano composto por trés elementos: um espirito - Kuprig e duas almas - Kéanhmeg33
e Kanhmeg -si” (alma an3).

Por sua vez o batismo de nome que é ponto essencial em toda a vida do individuo
¢ realizado no terceiro dia de vida da crianga, com a presenga de trés padrinhos e, com trés
elementos (agua, fogo e planta).

Sdo necessarios no minimo trés rezadores de cada metade, para a realizagio do
Ritual do Kiki. Os rezadores ou capeldes (como os Kaingéng os denominam) tém rezas
especiais nas diferentes etapas do rito. Por exemplo, hd rezas para antes e para depois da meia-
noite no terceiro fogo, com niimeros determinados de oracdes. Nas rezas de antes da meia-

noite, relata Fokée ao professor Crépeau: “Cada oragdo que eles tiram parece que tem nove.

33 Pronuncia-se Kambag.
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Tem que ligar nove linhas. S6 tem que repetir nove vezes. De meia-noite pro dia ja é doze. Ja
outra reza ruim. No velorio a gente reza da meia-noite pro dia a reza ruim.”

Temos depoimentos de vérios curadores que grande parte dos tratamentos que
utilizam os “remédios do mato” sdo compostos por trés substincias, outras vezes por nove.

Ao analisarmos a constituigdo da Igreja da Saude e, considerando que seus
integrantes mostram extremo empenho em manter aspectos da tradi¢do, vemos a escolha de
trés padroeiros - Nossa Senhora Aparecida, Divino Espirito Santo e Santo Antdnio.
Simultaneo a isso sdo trés os curadores responsaveis por ela. Ja nos casos graves os doentes
que se tratam na Igreja da Saude, deverdo ir aos cultos nove vezes em dias alternados.

No sentido de corroborar com nossa hipotese nos préximos capitulos
continuaremos a colocar negrito o que se relaciona a questdo da base cosmologica

essencialmente triddica da cultura Kaingang e sua importancia nos ciclos de vida do grupo.
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CAPITULO III: OS "SERES DA NATUREZA” E O SISTEMA CULTURAL
DE SAUDE

O culto das for¢as da Natureza nasceu com a propria cultura humana.

Oswaldo Rodrigues Cabral

O modo de compreender e lidar com a natureza, sua importincia para saude, dieta,
prevengdo e tratamento de doengas e a sua intima relagdo com a religiosidade e cosmoviséo,
pode ilustrar um pouco a trajetéria dos Kaingang face & experiéncia contextualizada.

Durante a pesquisa fomos constantando o quanto a intimidade dos curadores com a
natureza € seus seres (incluindo ai os espiritos e as guias espirituais - animais e santos) ¢é
fundamental para o bom andamento dos tratamentos aos quais esses se propdem, 0 que, pouco
a pouco, foi desconstruindo a classificagio que tem considerado toda uma esfera fora, ou além,
da natureza como explicagdo de certas vivéncias dos Kaingéng.

Certos relatos, como os de Gioconda Mussolini (1980) que pesquisou os Kaingang
- na verdade os Xdkleng do PI Duque de Caxias (atualmente PI Ibirama) em 1934 - € os de
Delvair Montagner (1976) que realizou pesquisa entre os Kaingang paulistas em 1970-1971 se
referiram aos tratamentos efetuados pelos Kujas, como tendo por finalidade resolver os
problemas de causas "sobrenaturais"34 , o que implicaria também um modo "sobrenatural” de
lidar com eles. A nogdo de uma "sobrenatureza" vem desde os mais antigos relatos sobre os

Kaingéng e os classicos escritos de Baldus (1937), Borba (1908), Maniser (1930), Metraux

34 A discussdo sobre a énfase dada na literatura sobre a dicotomia "natural-sobrenatural” é bastante genérica e

superficial, cabendo por parte dos pesquisadores retomé-la.
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(1946) e Nimuendaju (1993[1913]), sempre tém acentuado este enfoque e mesmo atualmente
se mantém o uso desta categoria, como em Veiga (1994:153): “Os Kaingdng ndo parecem
fazer uma oposi¢do radical entre mundo natural, humano e sobrenatural. Sdo antes
dimensdes diferentes que estdo em continua comunicagdo.”

Os praticantes de cura, com os quais trabalhamos, nos relatam como € vivido o que
estd proximo - a relagdo com seu meio-ambiente. Por exemplo, no xamanismo Kaingéng
tradicional o Kuja ou Pajé-Curador, possui uma guia espiritual animal (denominada

jagré). Muitos animais podem ser guias, principalmente o tigre, o gavifio, a abelha; quando € o
tigre (mig), este além de trazer ou mostrar os remédios, também aponta onde est4 a boa caga,

isto €, o Kuja torna-se um grande cagador, ao mesmo tempo € imposto a ele que cumpra certas
regras e prescri¢des, como ndo comer da caga que o animal lhe trouxer, sempre deixando que
este coma primeiro. Desse modo o Kuja ndo se suja de sangue, o que marca a alteridade entre
ambos. Se o Kuja ndo cumpre as normas, ele ou um membro de sua familia, poderdo ser
comidos pelo animal ou ainda, o animal deixara de lhe indicar onde esta a caga e os remédios.
Embora assumido pelo Kuja que “seu trabalho” faz parte de um mundo onde o
animal que o guia € “espiritual”, este estd completamente inserido na natureza e ha inimeros
fatores que através dela se expressam. O curador precisa desvenda-la e ter uma atitude correta
como veremos no capitulo IV.1. Desse modo cremos ser mais pertinente (re)-pensar a
cosmovisdo Kaingang, no sentido de considerd-la mais como um continuum presente na

natureza3s - ainda que esta tenha um amplo espectro e seja hierarquizada - do que como uma

dicotomia natural-sobrenatural.

35 Nido vamos adentrar neste trabalho na discussdo - que vem desde Descartes, sobre a dicotomia “homem-

natureza” ou “natureza-sociedade”. Anthony Seeger, em seu livro “Nature and Society in Central Brazil” (1981),
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Mesmo tendo por finalidade fazer uma classificagdo geral, esta esfera do que é
colocado pelos autores acima citados como tendo um carater "sobrenatural”, ndo nos parece
ser o que na pratica ocorre quando os Kaingang do Xapeco referem-se a causalidade de seus
males e, por consequéncia, a0 modo de trata-los. Por outro lado a perda dos referenciais
tradicionais também ndo foi um dado encontrado na populagdo em geral, mesmo, quando por
uma questdo de status, algumas pessoas comentam que estes sdo os habitos dos "indios
velhos".

Na antropologia geral a questdo do sobrenatural direta ou indiretamente sempre
esteve ligada a uma outra: a da “magia”. Rivers (1924), Mauss(1974), Evans-Pritchard (1978)
e Malinowski (1978) por exemplo, trabalharam exaustivamente com a no¢do de magia para
compreender a cultura e, com explica Langdon (1996,13): “(...) o xamd foi associado com as
religies animistas, consideradas madgicas (Gennep,1903), e o conceito de ‘agente mdgico’ se
tornou sinénimo de xamd. Na sua discussdo sobre agentes mdgicos, Mauss (...) resume uma
grande quantidade de recursos etnogrdficos que tratam de xamds”. O avango de Mauss foi o
de ir além da questdo do agente magico ao abordar a importincia dos atos magicos e das
representacdes que af estavam expressas.

Nos primeiros estudos de antropologia médica temos, na década de 40, os
pressupostos de Ackernecht (1 985),” que faz a dicotomia entre uma medicina "magica" que lida
com o sobrenatural e uma medicina empirica, que ao menos teoricamente lida com o que €

natural.

faz uma revisdo desta tematica, jA amplamente abordada em antropologia e presente de forma marcante na

literatura sobre os Jé.
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De modo breve gostariamos de discutir essa tematica colocando em primeiro lugar
que, por exemplo, as relagdes com os espiritos, os feitigos e as doencas em geral situam-se
para os Kaingang aqui estudados, genuinamente numa esfera do "natural", onde devemos
considerar, como o faz Byron Good, a partir das idéias de Cassirer: “(..) we think of medicine
as a symbolic form through which reality is formulated and organized in a distinctive
manner.” E ainda; “Cassirer's analysis of science, religion, and art as symbolic Jorms, are
both modes of experience and kinds of knowledge, as form of activity that articulate and reveal
the world of experience, and his conception of phenomenology of culture human in the midst
of activity and as ‘apprehending and elucidating [the formative] principles’ is extremamely
suggestive for our studies of medicine."” (Good,1994: 68-69).

A nogéo do "curar" como uma "forma simboélica" é fundamental para entender a
particularidade Kaingéng essencialmente no seu modo de lidar com todos os "seres da
natureza" e o poder necessério dos curadores para que isto ocorra de forma satisfatéria.

De certo modo o que postula Cassirer também foi sugerido por Mauss (1974), que
admite que o simbolismo esta impregnado em toda a manifestagio da magia, como da religido
e da lingiiistica e, que seriam as idéias inconscientes que agem, sendo que estas sio a prépria
fonte e expressdo do simbolo. Mauss também postula que o processo curativo do ato magico
(operagGes magicas) repousa na restauracio de unidade. Afirma, entdo, que a prérpia criac;e:lo
cultural vai se remeter ao plano mais inconsciente.

Langdon (1988:12) nos diz que: “Desde o surgimento da antropologia como
disciplina, tem sido uma de suas preocupagdes explicar porque a “magia” figura na

explicagdo e tratamento das doengas e qual é o significado dos ritos.”
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Bem sabemos que em diferentes sociedades vdo ser executados atos magicos
dentro ou fora de rituais religiosos. “4 magia tem sido usada para curar doengas, dicidir onde
cagar animais, procurar emprego, conseguir marido e determinar a culpa de suspeitos
criminosos”. (Werner,1990:160).

A magia para Mauss, ndo é uma abstragio, ou misticismo, é um conceito que lhe
permite evidenciar certas caracteristicas que estdo presentes em muitos povos quando estes ddo
expressdo a elementos simboélicos proprios de sua cultura, onde hd, como afirma Mauss
(1974:48), “idéias e crengas que correspondem aos atos mdgicos” .

Carl Gustav Jung aprofunda essas idéias ao colocar que:

Sob a forma abstrata, os simbolos s3o idéias religiosas; sob a
forma de agdo, sdo ritos ou cerimdnias. S3o manifestagSes e
expressdes do excedente de libido. (..) levam a novas
atividades que, especificamente, devemos chamar culturais.
(...) Os ritos com que se cercam o0s objetos sagrados
freqiientemente nos revelam, de modo bastante claro, a
natureza como sendo um transformador de energia. (...) A
transformacdo da energia por meio do simbolo é um processo
que vem se realizando desde os inicios da humanidade, e

ainda continua. (Jung,1983:46)
Também a este respeito temos:

This concept of power is intimately linked to the idea of
energy forces, the manifestation of the forces in the soul (...)
the shaman's power interacts with the global energy system.
(...) Native concepts for power are polysemous and connote its

various manifestations. (Langdon,1992:13-14)
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De um modo geral poderia caracterizar a relagdo dos Kaingang com os seres da
natureza, evidenciada através dos Kuja e curadores, como sendo dialégica de forma
sistematica. Independentemente de poder ser definida como “maégica” ou algo semelhante. No
momento, a Unica afirmag¢do que podemos fazer é de que tal relagio é eminentemente
simbdlica.

Langdon (1994:41) discute a visdo de Mary Douglas que “ (..) vé a religido e a
magia como a mesma coisa (1966:77). Magia ndo se distingue da religido por ter o mesmo
fim funcional, mudar as coisas. (...) O rito opera em vdrios niveis psicobiolégicos ao mesmo
tempo, e a eficdcia de cura de um rito pode realmente curar (.)”. Do mesmo modo
Laplantine (1989:670) aponta que “(..) no existen por un lado técnicas médicas y por otro,
ritos mdgicos e religiosos; técnicas que tienen éxito y ritos que logran tranquilizar. Toda la
prescripcion médica tiene, también, un aspecto ritual, y los ritos pueden ser perfectamente
eficaces.”

Cremos que estes conceitos nos auxiliam a compreender que no caso dos curadores
estudados, no didlogo que estabelecem com a natureza, nos é mostrando muito da cosmovisio
Kaingéng e da profunda impressdo que seus seres exercem sobre as suas agdes, isto é, fica
implicita uma ética relacional que se expressa em procedimentos concretos. Leia-se que esta
natureza, como dito acima € um continuum entre homens, plantas, e espiritos, incluindo-se ai
0s guias espirituais; animais e santos catdlicos e o curador, o Kuja, é o grande mediador desse
continuum, o que os situa dentro de uma Cosmologia Xamaénica. Este é um dos principais
elementos que coloca a questio da medicina Kaingang e dos Rituais de Cura como os
momentos privilegiados para percebermos esta intermedia¢do dos curadores com a natureza,

em discurso e pratica.
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Concordamos com Hamayon (1982), Kaplan (1984), e outros,
que € mais frutifero considerar o xamanismo como um
complexo cultural coletivo, em vez de enfocar
primariamente no xami como um individuo com capacidades
especiais. Segundo esta perspectiva, xamanismo é um sistema
cosmol6gico no qual, na sua expressdo simbélica, 0 xami é o
mediador principal. Ao referir-se a esse sistema como um
"sistema cosmol6gico”, estamos afirmando que ele &
semelhante a um sistema religioso (...). (Langdon, 1994:49 -

grifos nossos)

Queremos dizer com isso que ao tornar-se relacional, certos elementos
cosmologicos sdo imperativos permeando de modo marcante esta sociabilidade entre o Kuja e
a natureza. Dentre estes, a questdo do conhecimento pode ser considerado um imperativo
hierarquico, uma vez que a posi¢do social ¢ invertida, pois o animal, enquanto guia, é quem
conhece onde estd a caga e quais sdo os remédios a serem utilizados e de que forma, o que se
passa no mundo dos mortos, etc. O agir corretamente é uma evidéncia de que entre ambos -
Kuja e guia animal ha uma ética que se repete nas demais relagSes, como com animais,
espiritos ¢ de homens entre si, tal ética é exercida com multiplas singularidades. Isto esta

implicito, por exemplo, na seguinte descri¢do:

Existia tabu alimentar com relagdo a onga e o veado. A
primeira se d4 em fun¢do da possibilidade desse animal ter
sido constituido de algum indio. Com relagdo ao segundo nio
soube explicar o motivo. Além disso a ca¢a de um individuo
nunca deveria ser consumida por ele, mas ser trocada pelo
animal abatido de outro cagador. (Barbosa,1947:57-58 - grifos

nossos)
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Esta presente a idéia de um “constituir” o animal a partir do humano e ndo apenas
o “criar, construir’. Segundo o Mito do Dilavio (Borba, 1908), os Kamés e Kairus que
subiram para a superficie da terra e apds a inundagdo, fizeram animais - que passaram a
pertencer as metades de seus criadores. Ao invés de uma relagdo criador - criatura temos a
idéia de compartilhar uma constitui¢do, implicando uma ética relacional diferenciada - uma
vez que por um lado hé uma certa “humanizagdo” do animal e, por outro, 0 humano se tornou
mais selvagem. De qualquer modo estreita-se uma semelhanga, que vai além do espiritual,
uma vez que h4 uma continuidade substancializada no aspecto corpéreo. Esta tendéncia a
humanizagdo, ou de uma constituigdo humanizada estd presente em muitas manifesta¢des do
xamanismo e da escatologia Kaingéng hoje.

Temos também no argumento de Barbosa, a questdo da reciprocidade, presente a
principio em toda organizagio social e vivéncia ritual, que aparece ai no aspecto da
comensalidade. Oferecer comida para as pessoas, distribuir ou trocar de modo comunal ¢
motivo de orgulho para os Kaingang. Por outro lado, para obter os alimentos ¢ necessario agir
de forma integra e respeitosa para com o que a natureza oferece, caso Contrario esse mundo
natural podera se manifestar de modo perigoso, destrutivo. Como veremos na proxima se¢do, o
Kuja e os curadores s3o os que lidam com as ambigiiidades da natureza - seus aspectos bons e
maléficos - a legitimacdio dos mesmos muitas vezes depende do éxito de suas int_ervenc;c")es
sobre essas.

Em Veiga (1994:156)3% temos o seguinte depoimento: “se o iangré dele é o

gavido, e o gavido mata as galinhas dele e ele vai e mata o gavido, ele matou o proprio iangré

36 A autora utiliza neste caso a escrita fonética aproximada: jagré pronuncia-se iangre.
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dele.” Ja Rengé, outro informante da autora lhe diz: “Quando a gente era piazada
[criangada] ia passarinhar com bodoque, o avé dizia: 's6 ndo vdo matar as corujas, que
aquele é meu companheiro”.”

A abelha, quando é guia espiritual, mostra onde estd o seu mel, mas neste caso
também o Kuja tem que agir segundo certas normas, sabendo o quanto de mel colher e de que

forma, caso contrario, corre o risco de ser atacado por elas. Quando o jagré é um passaro, éa

localizagio de boas e maduras frutas que € indicado. J4 o gavidio vai tocar em um plano mais
amplo, o de mostrar a0 Kuja lugares € povos mais distantes ¢ se hd uma guerra sendo
preparada, o Kuja neste caso, exerce papel chave na questdo de conselheiro politico,
previnindo a tribo do curador a partir daquilo que viu no seu vdo, demonstrando com isso que
a esfera da natureza se amplia para além do contexto aproximado, dando uma outra amplitude
de intervencdo. Neste sentido seguimos 0s pressupostos de Langdon (1996a:27-8) - grifos
nosssos, onde aspectos comuns aos sistemas xamanicos podem ser caracterizados da seguinte
forma:

- A idéia de um universo em multiplos niveis, onde a
realidade visivel supde sempre uma outra, invisivel;

- Um principio geral de energia que unifica o universo, sem
divises, em que tudo é relacionado aos ciclos de produgdo e
reprodug@o, vida e morte, crescimento € decomposigdo;.

- Um conceito nativo de poder xamanico, ligado ao sistema
de energia global. Os aspectos da relagdo deste conceito de
poder com o homem comum, com 0 Xxami, e com 0s espiritos
variam de cultura para cultura, mas o conceito de poder ¢
central nesta visdo cosmoldgica (...). E através do poder que o

dominio extra-humano exerce suas energias e for¢as na esfera
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humana. Através da media¢io do xama o humano, por sua
vez, exerce suas forgas no extra-humano.

- Um principio de transformagdo, da eterna possibilidade das
entidades do universo de se transformarem em outras (Seeger
et. al, 1987). Assim, espiritos adotam formas concretas,
humanas e animais. Xamas tornam-se animais, ou assumem
formas invisiveis como as dos espiritos. (...)

- O xamd como mediador, que age principalmente em
beneficio de seu povo;

- Experiéncias extiticas como base do poder xaméinico,
possibilitando seu papel de mediagdo. As técnicas de éxtase
sdo vérias. Talvez o uso do tabaco como substincia para
media¢do seja a mais comum (..). Mas também sonhos,
danga, canto e outras técnicas podem ser empregadas em

conjunto ou em separado para atingir a mediagio xamanica.

Mesmo que haja toda uma diversidade e pluralidade de aspectos nos sistemas
Xamdénicos como aponta Hamayon (1982) e, que entre os Kaingéng e os curadores aqui
estudados haja variadas formas de vivenciar a cosmologia xaménica, podemos fazer tal
classificagdo, sendo que, além do uso de tabaco no xamanismo do passado, por exemplo, é
ainda atual para os habitantes do Xapec6 a nogéo colocada por (Becker, 1976:27) de que: “(...)
o velho Xamd Kaingdng continua como mediador entre os espiritos que consulta e 0 homem
que a ele recorre, tanto para respostas a situagdes pessoais como para fatos ligados a
situagdo do grupo.” No caso Kaingéng ¢ indubitével a importancia do “fator” espiritual, sendo

que este ¢ indispensave para a existéncia do xamanismo, uma vez que:

(...) 0 que nunca falta, e ndo pode faltar, sdo os espiritos e a
crenga que sua acdo interfere profunda e diretamente na vida

dos seres humanos. Espiritos, portanto, que nio ficam
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olimpicamente para cima das nuvens, nem espiritos que estdo
filosoficamente para além do bem e do mal e tampouco
espiritos que sdo ontologicamente distintos dos outros seres
do universo. Os universos, fisicos e mentais, povoados por
espiritos deste tipo n3o sdo os universos dos xamis.
Xamanismo se da quando espiritos e outros seres ndo sé
partilham o mesmo universo, mas interagem e interferem

continuadamente uns com os outros (...). (Brunelli, 1996:230)

Estas nogdes colocadas por Langdon e Brunelli estdo presentes na cosmologia
xamanica dos Kaingang hoje e sdo atualizadas de forma dindmica pelos curadores estudados,
por um lado, expressando-se de diferentes modos nas praticas de cada um deles e por um lado
mantendo certas confluéncias culturais comuns aos trés.

Um elemento que surge quando se instaura a situacdio de contato mais
pronunciada, no que diz respeito aos referenciais ecoldgicos e seus pressupostos éticos - uma
vez que estes referenciais passam a assumir novas caracteristicas, nos chama a atengo, como
0 que ocorre por exemplo, no momento em que a exploragdio da erva-mate nas terras indigenas
conta com a méo-de-obra dos proprios indios como assalariados em sua colheita e preparo.
Nesta situagdo estd presente Maria - a Rainha da Erva. Mostrando o quanto o imaginério
Kaingang € criativo diante da situagdo de mudanga. Maria da Erva indica (guia) onde estdo
localizadas —as boas arvores da erva-mate ou onde foram deixadas (desperdigadas), como eles
relatam, certas plantas que ainda s3o boas. Novamente se certa prescrigdes nio forem seguidas
a guia se revolta e causa danos tais como queimar as roupas ou o rancho daquele que
desobedece suas regras. Podemos com isto questionar se ndo era esta a logica seguida
anteriormente pelos Kaingang e, com o contato e a exploragdo econdmica ela se modifica,
sendo necessdrio a insercdo de um novo elemento que restaura os pressupostos do passado.
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Embora o codigo de restrigdes seja 0 mesmo: o uso equilibrado da natureza, o que era uma
puni¢do numa esfera mais selvagem como no caso do tigre que poderia devorar algum
membro da familia do Kuj, ou a ele préprio, caso nio seguisse as normas prescritas que o
Kuyja ¢ obrigado a conhecer.

No que tange & erva-mate e a sua exploragio “moderna”, as regras quando ndo
cumpridas, assumem um caréter diferente, a puni¢fo toca da mesma forma um novo habito da
populagdo, advindo com o contato, qual seja o uso de vestimentas. Assim como o que antes
era um guia animal, agora aparece como uma mulher, loira de cabelos compridos, também a
puni¢@o deixou de se dar num tipo de sociabilidade com regras mais do mato, o que ocorre
aqui ja tras a implicagdo das roupas - que foram compradas com o dinheiro do seu trabalho
com a erva.

O mesmo caréter restritivo quanto ao modo correto de usar os remédios, a dieta e a
fé exigida para os tratamentos, trs como conseqiiéncia, se nio for seguido 2 risca, o insucesso
dos mesmos e ainda puni¢Ses aqueles que ndo fizeram um uso adequeado dos remédios.

Assim como houve a insergio da Maria da Erva, a Igreja da Saude e, em certo
sentido 0 Xamanismo Kaingdng conta hoje: com guias espirituais que sio santos catélicos3” ;

com referenciais messidnicos e de soteriologia inscritos e atualizados - estes por sinal

37 Este fato, ndo ocorre somente em populagdes indigenas, também em populagdos urbanas, rurais e caboclas em
todo o Brasil que elegem santos padroeiros. Cabral (1979:303) nos diz que “Os primeiros Santos da Igreja foram
exclusivamente os mdrtires, os que haviam dado o testemunho de seu sangue”. Eduardo Galvio que pesquisou
populagGes caboclas do baixo Amazonas coloca a este respeito que “Os santos podem ser considerados como
divindades que protegem o individuo e a comunidade contra os males e infortinios”. (Galvio,1976:3 1-grifos

nossos)
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completamente ligados & ética relacional como um todo e, com a natureza particularmente; e
ainda com a utilizagdo de novas praticas de cura, como as cirurgias espirituais.

Em sintese, hd um grande niimero de elementos do sistema cultural de saude dos
Kaingéng que sdo pertinentes a estas nogdes gerais de cosmologia xamanica como a questdo
do poder dos curadores e, principalmente dos Kuja, assim como a sua capacidade de transitar
por muitas esferas, materiais e espirituais, bem como, interferir sobre as mesmas e, por meio

de seu conhecimento, serem capazes de agir em todos os aspectos da natureza, estarem aptos a

receber € transmitir os ensinamentos de suas guias. Ao relacionarem-se com o mundo da

natureza, os Kaingéng e particularmente os curadores, vio colocar em evidéncia elementos

simboélicos, sua visdo de mundo, dando expressdo no social aos seus multiplos significados.
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1. ANOCAO DE FORCA COMO BASE EXPLICATIVA DA SAUDE

Um dos modos de buscar entendimento sobre a cultura Kaingéng ¢ demonstrar
como a populagdo vivencia, no seu cotidiano atual, a dimensfo do estar ou nio estar "forte".
Para alcangar este estado, conhecem grande niimero de medidas terapéuticas (profilaticas e
curativas) que refletem sua cosmovisio num amplo sentido da relagio simbdlica que se
estabelece com a Natureza e seus Seres, deixando claro, que o mais importante ¢ a existéncia
do permanente “fluxo de energia” entre matéria (vegetais, animais, minerias, humanos,...) e
mundo espiritual. A nogdo de uma “sobrenatureza” nfio nos parece valida e questionamos sua
existéncia como conceito émico’8. O modo como entendemos a percepgio dos curadores com
os quais trabalhamos € mais coerente com a idéia de coisa natural, mesmo que “super-natural”
para demonstrar que ha uma hierarquia, ainda pertencente a uma natureza e nio a algo “sobre”
- além dela. Isto na verdade € apenas um detalhe de discussio que permanece em aberto.

Quando atentamos aos "Sistemas de Cuidados de Saude" estes, segundo Kleinman,

devem ser olhados de modo holistico como respostas socialmente organizadas

(...) that constitute a special cultural systém (...) In the same
sense in which we speak of religion or language or kinship as
cultural systems, we can view medicine as a cultural system, a
system of symbolic meanings anchored in particular
arrangements of social instituitons and patterns of

interpersonal interactions. (Kleinman,1980:24)

38 Weisemann (1971:71) traduz o termo nén né por: a) coisa supernatural, b)coisa sobrenatural. J4 o termo
nén né ve significa visdo. O termo ve particularemente significa natureza. Parece ter alguma relagio com uma

determinada visdo (diferente) diante das coisas (seres) da natureza.
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Para os Kaingang, assim como para os Ndembu estudados por Turner (1980:399),
a enfermidade “debe ser considerada no sélo en un contexto privado o ideogrdfico, sino

también en el otro, publico o social”. Ivan Illich, quanto a este Gltimo aspecto, aponta:

A saude do homem tem sempre um tipo de existéncia
socialmente definida. (...) Toda cultura elabora e define um
modo particular de ser humano e de ser sadio, de gozar, de
sofrer e de morrer, (...) O cédigo social serve de matriz ao
equilibrio externo e interno de cada pessoa; cria o quadro em
que se articula o encontro do homem com a terra e com seus
vizinhos, e igualmente o sentido que o homem da ao

sofrimento, a enfermidade e & morte. (Illich,1975:121-3).

Victor Turner (1974) pensa a doenga como um estado de liminaridade no
estabelecimento dos diversos tratamentos buscados intencionam restaurar a satde e a mudanga
de tal estado liminar. Neste estado sdo criados conceitos ¢ Modelos de Explicagdo
(Kleinman,1978,1980) e entendimento para o processo da doenga e os tratamentos buscados,
tais conceitos vao estar impregnados de aspectos simbdlicos em sua construgio, assim como o
julgamento daquilo que é ou ndo é eficaz. Nesta linha além da idéia da doenga como um
processo € necessario que ela seja vista como uma “experiéncia” (Langdon,1996b).

Sem entrar na extensa discussdo sobre o que é o simbolo, ou das diferengas entre
este e signo, alegoria e sinal, preferimos neste momento dizer apenas que é simbolico "algo
que, por detrds do sentido objetivo e visivel, oculta um sentido invisivel e mais profundo”

(Jacobi, 1990:75) e, ainda que O papel dos simbolos religiosos é dar significagdo a vida do

homem” (Jung:1980:89).
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Como nos ensina Emst Cassirer: "Toda época posee un sistema fundamental de
conceptos y premisas generales y ultimos por medio de los quales domina y ordena en unidad
la variedade de la materia que la experiencia y la observacion le subministran"
(Cassirer,1993:7).

Mary Douglas (1976:80) vai afirmar que “como um animal social, 0 homem é um

animal ritual. ” Sendo que “(...) é impossivel ter relagées sociais sem atos simbdlicos”.

Culture, Kleinman argued (1973), provides a symboic bridge
between instersubjetive meanings and the human body.
(..)this tradition has investigated how meaning and
interpretative practices interact with social, psychological and
physiological proceses to produce distinctive forms of illness
and illness trajectories. (...) case studies (...) have thus become
increasingly important ways of investigating the relation of
meaning and experience as intersubjective phenomena.

(Good,1990:53-55).

Para Kleinman as doengas e os sistemas de cuidados de saude sdo elaborados de
acordo com as particularidades de cada sociedade. Sua construgdo assim como a "realidade
clinica" ocorre porque h4 uma gama de significados que s3o simbdlicos e determinados pela
cultura e isto levaria a certas normas e atitudes que Kleinman denomina de "regras dos
modelos de agdo" (Kleinman,1980). Este aspecto de sua abordagem provém da obra de Geertz
e seu modo de interpretar a cultura segundo o qual devemos "procurar relagdes sistemdticas
entre fenémenos diversos, ndo identidades substantivas entre fenémenos similares"

(Geertz,1989:56), assim como o seu conceito dos "Sistemas de Significados Simbélicos". Para
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Geertz e para Kleinman tanto o modelo cultural quanto a teoria da doenga possuem uma
natureza logico-conceitual.

Kleinman propde que seja feita uma abordagem fenomenolégica da doenga e de
modo semelhante Laplantine (1991) vé a doenga como um "fenémeno social global”.

O modelo de Kleinman (1980:41-4) - anexo 4 - aponta para o que ele denomina de
"Tipos de Realidade", que devem ser considerados quando pensamos na relagio entre cultura e
medicina. Ha por um lado a realidade fisica, o ambiente, o mundo social a "Realidade Social"
(que ¢ a interag@o entre os individuos, a familia, a rede social, a comunidade, as instituigdes, os
sistemas de normas e os significados) e, por outro hd a "Realidade Bioldgica e Psicoldgica"
(fatores pessoais, subjetividade, experiéncias, percepgdes e expectativas do doente). Entre as
duas realidades havera uma ponte que estabelece uma ligagdo dialética entre a "Realidade
Social" e a “Realidade bio-psicoldgica” que é aquilo que ele denomina de “Realidade
Simbdlica”. Estas nogdes sdo essenciais quando tentamos compreender os fatores implicados
nas escolhas terapéuticas dos doentes.

De um modo geral para os Kaingéng ter saude € sindnimo de "forga" (Tar) sendo
que a perda da mesma, traz como principal conseqiiéncia a vulnerabilidade as doengas (Kaga).
Esta primeira no¢&o nos remete ao paralelo, com um dos aspectos cosmolégicos dos Kaingang:
a dualidade forte (Tar, Fe mag3?) x fraco (Kroj), ex—pressa por exemplo no Mito de Criagéo

do Sol e da Lua que ¢ relatado por Fokée:

De primeiro havia dois sol, eram dois irmé&o - [0 Ré e o Kysi].
Nao tinha noite. Era sempre dia. Os dois se encontraram na

estrada, se encontraram na encruzilhada. Entfo o sol [R&] deu

390 termo Fe mag pode ser traduzido por peito (coragdo) grande.
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um tapa no olho do outro. Dai machucou o olho dele. Ele
ficou s6 com uma vista. Dai ele ficou sem forca e ele
perguntou pro outro:

(Kysa:) - Por que que vocé ta dando em mim?

(Ra:) - E porque o Sol é para clarear o mundo.

(K.:) - Agora eu como é que fico?

(R.:) - Pois é. Ta secando o rio, 0 mato, tdo ficando tudo fraco,
as crianga e as pessoa (....) Entdo vocé fica para cuidar de
noite. Vocé fica pra esfriar e pra trazer a 4gua da cerragio,
pra voltar o mato, a agua. Porque tdo morrendo tudo as
criagdo, as pessoa e as planta na terra.

Entdo, dai refrescou. De noite € frio. E de dia o Sol esquenta.
Dai que ficou o Sol pra cuidar do dia e a lua pra cuidar da
noite. Ele [Kysi] até hoje tem medo do sol. Até agora corre
de medo quando eles se encontram. L4 na encruzilhada é

perigoso porque tem o p¥n -fér [cobra com asa) e o mig-fér

[tigre com asa], cada um pra um lado. Tem perigo porque eles

querem comer o sol e a lua.

Este mito é fundamental para que possa existir uma natureza fértil e toda a vida

depende desta relagéo e, como veremos ¢ de suma importancia para os remédios, uma vez que

os “remédios bons sdo os do mato virgem - ld estdo protegidos do sol, néo ficam queimados”,

como muitas vezes nos dizem os curadores. A relagdo do encontro e de uma luta entre o0 sol e a

lua, ou seja, a ocorréncia de “eclipses™? é mencionada pelos Kaingang como sendo portadora

de grandes catéstrofes, relatadas por eles como periodos de grandes secas, ou de mortes de

animais. Seria enriquecedor a possibilidade de fazer uma amplificagdo sobre a questio do

40 O eclipse da lua ¢ “mig ty kysd man” - onga pegando a lua; o eclipse do sol é “mig ty rd man” - onga

pegando o sol. (Weisemann, 1971:173-4)
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eclipse, que nesta concep¢do, além de sol e lua se cruzarem ha a serpente e o tigre (em outros
povos o ledo) de asas. Cremos que seria possivel tragar paralelos deste e de diversos outros
motivos miticos Kaingdng e sua presenga em diversas culturas de povos indigenas ou nio,
como por exemplo nos diz Jung (1989:273): “No mistério de Mitra a serpente muitas vezes é
mostrada como antagénica do ledo, o que corresponde ao mito universal da luta do sol com o
dragdo.” Devido a complexidade que isto implicaria apenas fica o registro de uma
possibilidade de estudo comparativo.

Sobre esta temética das influéncias dos corpos celestes sobre a natureza em geral,

em uma entrevista realizada pelo Professor Crépeau temos o seguinte depoimento de Fokae:

Entdo a Lua, ela cria as pessoas, a criagdo e a terra. Ela d4
umidade na terra pelo soro da 4gua. E a 4gua, com a forga da
Lua ela sobe até uma altura, que é a cerragfo. Quando é
mudanga de Lua, com trinta dia, ela se forma de novo, ela se
renova de novo. Isso a gente chama de Lua nova. Ela se
renovou. Dai comeca a fazer de novo, todas noites. Fazendo
cerragdo, orvalho, pra umedecer a terra. Entdo ¢ isso ai. Por
que que existe a Lua? Vertente. E origem da madeira. Aquela
agua. O mato recebe a dgua do mar que sobe, até uma altura
do céu e vira em 4gua. Tudo € tocado por Deus. Entfo a Lua,
ela tem for¢a. (...) O Sol é pra dar produto. E a natureza
precisa saber, precisa tomar a forga do Sol. As plantas. A Lua,
a noite entéio da o raio pra dar as plantas a semente. O fogo ¢

da parte do Sol. E a 4gua ¢ parte da Lua. Entéo é protegido da
agua. (...)

Fica claro nesta entrevista que hé assimetria e a0 mesmo tempo

complementaridade entre o Sol e a Lua, as caracteristicas dos mesmos e as influéncias
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advindas destas diferengas. Parece-nos que na questio da alteridade, ou de uma dualidade nio
igualitéria, reside a possibilidade de vida e crescimento. Por outro lado, a ambigiiidade do Sol
como doador de vida e simultaneamente como agente causador de males, é também relevante
sendo uma metifora de um fator presente na natureza como um todo: a possibilidade da
mesma ter aspectos bons e destrutivos. Saber lidar com estas ambigiiidades é uma das
principais caracteristicas dos curadores, compartilhadas com uma série de outros aspectos que
podem ser caracterizados como parte da cosmologia xaménica Kaingang. Um desses, é o fato
dos trés curadores passarem por vivéncias iniciaticas, cada um a seu modo e a partir dai
existem mudangas decorrentes, uma delas é a possibilidade de se tornarem “guiados”,
adquirirem  “conhecimento” a partir de suas guias, com a capacidade de darem respostas
criativas, particulares e eficazes através de seus tratamentos.

A anélise mais pormenorizada dos multiplos elementos simbdlicos da cultura
Kaingéang que se atualizam nos rituais ligados & cura sera feita nos capitulos seguintes, para
este fim € importante ressaltar inicialmente alguns aspectos fundamentais da cosmologia do
grupo, sendo que os curadores devem ser vistos como os mediadores do permanente fluxo de
energia €, a questio de “poder” dos mesmos estd ligada & nogdo de possuir um saber que lhes
tornam aptos a intervir junto a natureza e todo o amplo espectro de suas expressdes.

Voltemos ao Mito. A partir da briga dos dois séis que eram irméos*! : R4 “que era
mais forte” dé um tapa num olho de Kysi e por isso sua vis3o enfraquece, ficando decidido

que vai “cuidar da noite” para “dar cerragdo e esfriar”, sendo que Kysa como Lua vai ser o

41 Egon Schaden (1989:29) sobre este aspecto afirma : “4 Jua, o sol e as estrelas de que se ocupam os mitos sdo
personificados, isto é, previamente transformados em seres humanos (...) e encarados como tais na narragdo
mitica.”
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mesmo que R& como sol € de dia. Tal briga acontece “porque rudo o que era vivo estava
morrendo”. E portando um Mito de separa¢do (dos dois irmdos) e com isso se estabelecem
tarefas e qualidades diferenciadas que tornam possivel a posterior restaurago de vida na terra.

O plano simbdlico que aparece nas questdes ligadas ao cilco de vida e a saide-
doeng¢a-cura tem intima relagdo com aspectos deste mito e determinam certas caracteristicas
que se manifestam como pares de opostos complementares: dia (nascente)- noite (poente),
quente-frio, seco-umido, claro- escuro. Estas oposi¢es fazem parte de uma ampla
Organizagdo dual de mundo Kainging como vimos no capitulo II e tem como base a
divisio das metades exogdmicas Kamé e Kairu, refletida em toda a natureza : elementos,
astros, animais, plantas e mesmo santos catélicos, todos eles pertencem a uma ou a outra
metade.

Entre os Kaingdng em geral, ¢ praticamente consenso que o Kamé (ligado ao
leste) € mais forte em relagdo ao Kairu (oeste) repetindo-se esta relagdio entre o sol (Kamé,
quente, seco e forte) e a lua - ou o sol que se pde (Kairu, frio, imido e fraco). Também no
Mito do Dilivio Kaingang - em Borba (1908), a vereda por onde sai da terra o0 Kamé é seco,
pedregoso e de onde sai o Kairu, ha 4gua. Se pensamos o Mito do Diliivio como a base para a
organiza¢do dualista do mundo e da sociedade, em contraponto ao Mito do Sol e da Lua,
poderiamos considera-lo a base da restauragdo e da possilidade para que esta organizacgo se

manifeste.
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2. OS ESPECIALISTAS DE CURA

Com a finalidade de restaurar o que enfraqueceu é necessario recorrer aos
especialistas, legitimados pela populagdio por seu “conhecimento” e “prdxis”. Para os
Kaingdng existem trés categorias principais de praticantes indigenas de cura. Sera feita aqui
uma breve explanac¢do em termos classificatérios. As diferengas e semelhangas entre curador e
Kuja serdo elucidadas no capitulo IV. Em resumo, temos:

a. 0 Curador - onde inclui-se aqueles que trabalham com fitoterapicos (muitas vezes
denominados raizeiros), benzedores e parteiras. H4 o caso particular de uma curandeira de
Pinhalzinho que vai 4 Xanxeré e 14 d4 consultas, nesta situacio ela é denominada
“remedieira”.

b. 0 Kuja - que além de possuir guia espiritual animal ou santo catélico é capaz de intervir de

forma mais marcante com os espiritos - Kuprig de vivos e de mortos -V&nh-Kuprig, sendo

capaz, por exemplo, de ver o que causou a doenca e de que forma, de buscar a “alma” de
alguém que a perdeu, ir a0 mundo dos mortos, etc. Tendo, além disso, uma distintividade entre

os curadores em geral, por possuir um forte Kuprig.

¢. o Feiticeiro - que € um Kuja e tem a capacidade de enviar e tratar “feiticos™#2 e “doencas
feiticeiras” também denominadas “doengas passageiras” - “as doengas feiticeiras sﬁ'o
mandadas pelo vento - no nome da pessoa”. Potencialmente todo Kuja em algum momento
pode ser feiticeiro, uma vez que nestes casos é preciso mandar um ‘“contra-feitico” como

tratamento.

42 Os feitigos podem ser feitos, por exemplo, “no cigarro, no chimarro ou com algum objeto ou roupa da pessoa”

, j4 a doenga feiticeira implica a questdo do nome e é a mais perigosa de todas.
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Entre os especialistas ha uma hierarquia de for¢a e poder, sendo que o Kuja
potencialmente € o mais forte de todos. Embora a principio homens e mulheres das duas
metades possam ser Kuja, durante o trabalho de campo s conhecemos Kuja homens da
metade Kamé, curadores de ambos os sexos e das duas metades, raizeiros idem, somente
parteiras mulheres e, quanto aos feiticeiros € sempre perigoso para as pessoas aponta-los e
nominé-los. Muitas vezes a populagdo do Xapecé ao se referir aos especialistas em geral usa o
termo "Kuja” ou “curandor” indistintamente.

O modo como vamos exemplificar uma das respostas para esta busca da
"restauragdo” de forga, seré a partir do estudo de caso de trés curadores que na atualidade tém
a "Igreja da Saude": Henrique Karoi, Vicente Fok4e e Ivanira, sendo que esta, no inicio da
nossa pesquisa, tinha uma “Casa de Culto”. Neste sentido sera efetuada uma comparagfio das
praticas por eles executadas no decorrer de um processo anterior a criagdo da Igreja - e o que
se re-contextualiza na estrutura¢do da mesma. Para este fim tragamos um histérico dos trés
curadores Kaingang, um movimento, em que se produz a cultura no sentido formulado por
Geertz (1989). Deve ser salientado que Ivanira em nossas ultimas visitas a0 Xapecd (janeiro e
abril de 1996) passou a ser denominda “irm3” e, para os dois presidentes da IS - Fokée e Kardi
- ela pode ser considerada Kuja ja que “faz os trabalhos mais fortes” 43 .

O esclarecimento do sistema cosmoldgico atualizado que, como temos afirmado
tem sofrido influéncias vérias, advindas com o contato, partird da analise dos elementos que

estdo presentes nos dois espagos rituais e nas narrativas dos curadores evidenciando alguns

43 Segundo Becker (1976:144); “Entre os Kaingdng de Sdo Paulo acredita-se que as mulheres idosas possam
predizer o futuro em sonhos provocados pela ingestdo de folhas pulverizadas de uma planta desconhecida”. A

adivinhagio ¢ atributo essencial dos Kuja.
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aspectos ancestrais fundamentais da cultura Kaingéng, tais como: o da rela¢io com a natureza

€ seus seres; o da medicina indigena - como o uso do “remédio do mato” (Vénh Kagta) e da

“dieta” (Vakré); o da cosmologia xaménica; assim como os aspectos que tém sido
incorporados: o do monge S&o Jodo Maria; o do catolicismo popular; o da histéria do tltimo
século; o da escatologia atual e o da moderna pratica da "cirurgia espiritual”. Estes, em seu
conjunto, formam um todo complexo.

A importancia, no nosso estudo de caso, do percurso entre os dois momentos e das
mudangas que ocorreram com os trés curadores, deve ser somada com a questdo do ato de
curar formalizar-se como "profissdo de fé", como preservagio da cultura e também como novo
espa¢o de lideranga. Quanto a este ultimo aspecto deve ser ressaltado que um dos dois
"presidentes” da IS - Vicente Fernandes Fokée também é ex-presidente do conselho indigena
do PI Xapecé e o principal organizador do Ritual do Kiki% como j4 apontamos.

Ao mostrarmos a amélgama dos elementos presentes nas narrativas dos curadores
¢ nos dois espagos de cura € possivel evidenciarmos a dinimica constante vivenciada pelos
Kaingéng; dinfmica esta que denominamos de "recriagdo de praticas". O que est4 sendo
recriado ¢ a prépria cultura em seu "processo de construgdo” (Kleinman,1978) e os rituais da
Casa de Culto e da Igreja da Satide demonstram que hd multiplos aspectos simbélicos

presentes na complexidade da cultura Kaingang na atualidade

44 O Ritual do Kiki - ¢ considerado para seus participantes como a “religido dos Kaingdng”. As rezas, a musica,
as dangas, a jocosidade, os papéis cermoniais, a relagdo com a espacialidade, com a natureza e com o universo de
vivos e mortos, presentificam no espago ritual elementos da cosmologia e do modelo ideal da organizacdo social
onde a nogdo de assimetria, de complementaridade e reciprocidade entre as metades e a importancia dos
“especialistas”, os rezadores e daqueles que tém fungdes cerimoniais fica evidente .
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A importéncia dos rituais ao se tornarem experiéncia compartithada, se deve ao
fato de atualizarem uma simbologia viva, que expressa' e amplifica o Universo Kaingang,
notadamente, as nogdes de for¢a e poder, assim como a intermediagdo feita pelos curadores em
um xamanismo especifico. Os rituais de cura também podem ser considerados, de forma
analogica a0 que ocorre em centros urbanos e rurais, como uma “prdtica médica popular”,
uma vez que, esta “é constitﬁz’da por um amplo e heterogéneo espectro de concep¢ées de vida
e de valores que possuem um sentido e um significado forte para aqueles que a utilizam”
(Oliveira, 1985:14).

A medicina oficial, institucionalizada, considera a doenga dentro de uma
taxonomia onde sdo sistematizados: sinais, sintomas, fatores etioldgicos que alteram orgéos ou
sistema orgénico, isto é, a doenga vai se situar dentro de uma anormalidade também orgénica,
bio-fisiologica. Ja nas praticas médicas “tradicionais”, aqui como sinénimo de pratica médica
“popular”, concorrem outros fatores além dos bioldgicos, tais como o contexto sécio-cultural,
como aquele grupo de individuos percebe a interven¢do de agentes humanos e nfio humanos,
como o0s espiritos, animais, divindades, etc. (Buchillet, 1991)

Os participantes dos ritos de cura Kaingéng, sio agentes que compartilham
motivos plenos de significado - simbdlicos, pertencentes ao sistema cultural de satide do
grupo, que sd0 re-interpretados nas vivéncias rituais. Neste sentido concordamos com Geertz

(1989: 103-4) quando ele afirma:

Como vamos lidar com o significado, comecemos com um
paradigma: ou seja, que os simbolos sagrados funcionam para
sintetizar o Ethos de um povo - o tom, o carater e a qualidade
de sua vida, seu estilo e disposi¢des morais e estéticos - e sua

visdo de mundo - o quadro que fazem do que s#o as coisas na
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sua simples atualidade, suas idéias mais abrangentes sobre
ordem.(...) Os simbolos religiosos formulam uma congruéncia
basica entre um estilo de vida particular e uma metafisica
especifica (implicita , no mais das vezes) e, ao fazé-lo,
sustentam cada uma delas com a autoridade emprestada do
outro.

(...) uma coisa é certa: a nogdio de que a religiio ajusta as
agbes humanas a uma ordem césmica imaginada e projeta a
imagem da ordem césmica no plano da experiéncia humana

nio é uma novidade.

Elementos tradicionais da cultura sio atualizados, modificados e somados
continuamente a novos referenciais. H4 multiplos aspectos aparentes e subjacentes a serem
amplificados, dai o plano simbélico ser a explicagéio possivel. A qualidade de sintese do que
ocorre nos Rituais de Cura €, desse modo, “symbolic and performative” (Kelly &
Kaplan,1990:126). Através da qualidade do Rito, de ser potencialmente
dindmico, este vai ser capaz de redimensionar e apresentar o que é emergente na cultura.
Expressando e estetificando tais motivos significativos a partir do ethos especifico daquele
grupo. Dai a no¢do de sujeitos historicos, vivenciando rituais em contexto compartilhado, ser
essencial. “O simbolismo transforma o fenémeno em idéia, a idéia em imagem, de tal modo
que a idéia permanece sempre infinitamente ativa e inatingivel na imagem e, mesmo expressa
em todas as linguas, permaneceria indizivel. ” (Jaffé apud Goethe,1986)

Se pensarmos Rito como uma seqiiéncia, um conjunto de etapas (episodios, agdes,
gestos) em que o “indizivel” aparece ¢ se d4 fora da experénica do cotidiano, poderiamos

pensar que € no contexto, na esfera do "sagrado", que este conjunto opera, partindo da

organizagdo especifica de “simbolos e atividades ou de objetos simbélicos” (Turner,1974). A
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cultura se produz desta forma, a partir e através da mudanea que se concretiza, mostrando
como os "atores sociais" Kaingéng (re) fazem sua histéria. Sobre isso nos ensina Mircea

Eliade:

Claro esta que las innumerables manifestaciones de lo sagrado
repiten - en la conciencia religiosa de tal o cual sociedade - las
otras innumerables manifestaciones de lo sagrado que estas
sociedades han conocido en el curso de su pasado, de su
"historia"; pero es igualmente cierto que la historia no llega
nunca a paralizar la espontaneidad de las hierofanias.

(Eliade,1992:16)

Esta nogéo de sujeitos histéricos criativos e sua expressio contextualizada através
dos rituais de cura é um dos principais temas que norteiam esta etnografia e, o modo principal
como vamos aborda-la sera através da analise dessa mudanga, fazendo um tragado, uma linha
desse movimento no seu tempo-espago, posteriormente no estudo de caso e sua
particularidade, onde motivos da cosmologia geral Kaingéng e elementos especificos de seu

Xamanismo, que se evidenciam na atualidade, poderdio ser melhor caracterizados.
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3. TERAPEUTICAS E CICLOS DE VIDA

Ha toda uma série de terapéuticas preventivas e curativas empregadas pelos
Kaingang. O principal ponto comum que permeia as multiplas terapéuticas é a nogdo de Dieta.
Esta pode ou ndo ser acompanhada de “remédios do mato” e 0s mesmos, quando utilizados,
"pedem a dieta”, que faz parte do tratamento como um todo. A nogdo de que pode haver uma
dieta para cada caso € essencial e hd muitas vezes uma terapia especifica para cada doente.
Neste particular a importancia do conhecimento dos especialistas é fundamental.

Os remédios do mato servem a muitos fins e podem ser compostos por folhas,
cascas, raizes, sementes, tubérculos, resinas, flores, frutos, brotos e cinzas de madeira. A
propria terra do mato virgem, onde estdo os melhores remédios, pode ser utilizada para ﬁns‘
terap€uticos, em compressa ou ingerida (filtrada). Embora esteja presente uma série de pontos
comuns no modo e na finalidade de utilizag8o deste ou daquele remédio, inexiste um consenso
da populagdo em geral e mesmo dos curadores a este respeito. Existe variabillidade e mudanga
de prescrigdes no decorrer dos tratamentos e quase sempre hi uma combinagio de plantas
(trés ou nove, como descrevemos) para cada caso particular. Os remédios estio bastante
ligados & idéia de transmitirem qualidades, assemelhando-se ao que se costumou denominar de
ritos simpéticos. Por exemplo ha toda uma sorte de caracteristicas que podem ser alcan¢adas a
partir destas semelhangas como nos banhos de crianca.

Trabalhos recentes em etnobotanica tém apontado o amplo conhecimento sobre o
uso, no presente, de terapéuticas fitoterdpicas indigenas mais especificas, que podem ser

agrupadas por doengas, por partes do corpo, ou pelos préprios remédios como as pesquisas de

96



Moacir Haverhorth (1995,1996) com os Kaingang do Xapecé e de Nacir Marquesini (1995)
com indios no sul do Brasil.

Quanto a dieta, ela pode ser considerada como uma série de cuidados com o
corpo. Encontrando-se inserida em uma ampla concepgio e visdo de mundo Kaingang ligadas
a idéia de prevencio e protecdo. A dieta tem como principais caracteristicas normas e
restri¢fes sobre:

- alimentos e bebidas que devem ou n#o ser ingeridos ou tocados;

- atividades fisicas: esforgos e repouso; intercurso sexual;

- atividades especiais: banhos, defumagdes, bafagbes (com a utilizagdo de remédios
especificos);

- pinturas corporais (a base de 4gua adicionada 2 cinza de pinheiro para os da metade Kamé e a
cinza de sete-sangria, para os Kairu);

- cuidados com a nominagfo e com o Nome (sendo que este além de fundamental na questdo
do partentesco e organizagfo social é também essencial no sistema cultural de saude e ciclos
de vida);

- cuidados com Ar (como forga ignea) em contato com os elementos da natureza: agua, ventos,
reldmpagos, mato, etc.;

- cui_dados com os olhos € com o olhar, como: o de ndo poder olhar ou expor-se ao sol e a lua,
especialmente um recém-nascido e uma recém-mie; o de esquivar-se do olhar de uma recém-
viva; o de evitar o uso de remédios que estdo em espagos que possam ser “olhados” pelas
pessoas, ou seja, que ndo estdo protegidos;

- posturas e atitudes como por exemplo o modo correto de passar caminhando por vitva (0)

enlutada (o0);
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- cuidados com o morto e com tudo que o cerca;
- necessidade de isolamento do restante do grupo no parto e na viuvez, havendo rituais de (re)
insercao.

Embora aparentemente estejamos nos referindo a elementos do passado ja
descritos parcialmente na literatura sobre os Kaingédng como em: Borba (1908), Nimuendaju
(1993 [1913]), Maniser (1930), Baldus (1937), Becker (1976), Montagner (1976), Veiga
(1994) e Tommasino (1995a: 246-256), o que temos verificado é que muito destes habitos da
memoria, transmitidos pela “tradigdo oral”, s3o ainda colocados em pratica por alguns
Kaingéng, de forma simplificada e adaptada ao contexto atual, principalmente a partir das
recomendagdes dos curadores mais idosos, como aqueles que estivemos trabalhando.

Existe entre a populagdo Kaingang um conhecimento geral da sobre determinados
usos de dietas e de remédios. Entretanto com uma certa freqiiénciaa, é dispensado a cada
doente um tratamento particularizado. Nos casos mais dificeis, sdo procurados os curadores e a
terapéutica € orientada pelas “guias espirituais” dos mesmos. Como seria demasiado extenso
aqui relatar estas miultiplas formas de prevenir e de tratar, faremos um recorte para
exemplificar através da descrigio de dois momentos de “margem” ou liminares: o nascimento
¢ a morte (viuvez), buscando, assim, entender que os principais atores sociais em tais
circunsténcias vivenciam uma verdadeira “suspe}lsﬁo” em relagéo a vida cotidiana. Em sintese,
estes momentos liminares, que a principio sdo potencialmente perigosos, estdo repletos de
normas e prescrigdes - agrupados sob o termo dieta. Ao mesmo tempo resolvemos ressaltar
de forma sintética a importancia do nome nos ciclo de vida como elemento essencial da dieta

das duas vivéncias.
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Ao nos voltarmos para a literatura antropolgica vamos encontrar pela primeira
vez, de forma mais sistematizada, a nogéo de margem em Van Gennep (em sua obra “Os Ritos
de Passagem” escrita em 1909). Mais tarde Mircea Eliade e Victor Turner vio aprofundar a
mesma no¢do no sentido de compreender os aspectos simbélicos que estdo contextualizados
nos diferentes modos com que cada grupo organiza suas respostas para estes estados de
liminaridade#> durante a vida, sendo que estes simbolos vio refletir o grupo, sua cosmologia,
sua visdo de mundo compartilhada e o préprio Ethos, como afirma Geertz.

Intencionamos demonstrar aqui como ¢ estruturado para os curadores Kaingang
estudados o entendimento sobre terapéutica nos dois momentos marcantes dos ciclos de vida.
Este entendimento, que por nfo ser mais habitualmente utilizado pela populacio como um
todo (e sim, apenas por alguns), tem sido motivo de preocupagdes por parte dos mais idosos e
principalmente por parte dos curadores, j4 que o abandono destes “costumes”, faz parte,
segundo eles, de sua escatologia atual.

Os exemplos que seguem servem para elucidar a intima ligag4o que ha entre os
diferentes momentos do ciclo de vida Kaingang, a forma como definem e estruturam certas
vivéncias particulares nos ciclos de vida e, como as mesmas ganham determinada expressdo
em procedimentos concretos, relacionados a aspectos simbdlicos que os perspassam. As
descrigdes sdo bem gerais, elaboradas a partir dos depoimentos de Fokae e de relatos presentes
na literatura sobre os Kaingang. Os pontos essenciais que vamos enfocar e discutir referem-se
a confluéncia de certos fatores presentes nos dois momentos (nascimento e viuvez) que

implicam a idéia de temporalidade como fases ciclicas e como medida determinante de certos

43 Para Victor Turner (1974:117), por exemplo, “a liminaridade freqiientemente é comparada a morte, ao estar
no utero, a invisibilidade, a escuriddo, a bissexualidade, as regides selvagens e a um eclipse do sol de da lua.”
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cuidados especiais que se refletem durante toda a existéncia dos individuos, quais sejam: - o
papel dos olhos e do olhar na dieta e sua relagdo com um aspecto cosmoldgico: o Mito do
Sol e da Lua;

- os remédios € banhos na gestagdo e nascimento - mais ligados 4 idéia de quente enquanto
esquentar, fortalecer) em contraponto com os utilizados na morte - mais ligados & nogo de
frio;

- questdes relativas a relevancia do nome como constitutivo da totalidade de ser Kaingang:
substéncia corporea, classificagéo social e experiéncia compartilhada nos diferentes momentos
do ciclo de vida;

- batismo (s) ou dar nome (s): mais individual; como contraponto do Luto da vitiva (o) - ndo
poder proferir o nome do morto; e do Ritual do Kiki onde hd o resgate dos nomes &
comunidade: coletivo;

- a nogdo da corporalidade, enquanto intimidade a ser preservada na dieta da recém-mie e na
da recém-viuva através da abstinéncia sexual como ponto comum, para que nfo ocorra
contaminagdo.

- a importéncia da sacralidade do milho como principal alimento nas duas dietas, ligando-se a
uma idéia de sacrificio, morte e renascimento como aponta o Mito de Nhara (anexo 3), sendo
que o plantio do milho nativo € também um dos elementos essenciais na escatologia atual dos

curadores.
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3.a. Dieta do Nascimento

As atividades cotidianas da gestante quase nfo sdo alteradas durante a gravidez, a
ndo ser que ocorra alguma intercorréncia e, se as medidas a nivel doméstico e familiar nfo sdo
capazes de resolvé-la, logo sdo procurados curadores, principalmente os Kujas, os benzedores,
as parteiras, e em alguns casos, os servigos da medicina institucional.

A dieta da futura mde comega desde o inicio da gesta¢do, sendo acentuada de
forma mais marcante a partir do quarto més, quando os intercuros sexuais devem ser mais
espagados € a gestante deve usar determinados chés, como por exemplo; uma colher de sopa
de cha de guavirova - cozido com trés folhas todos os dias a noite, sendo que o mesmo serve
para “esquentar a crian¢a”. Deve ser tomado “um capdo” do mesmo cha no dia de ganhar a
crianga porque “dd suador”. Este ¢ um dos procedimentos ainda bastante utilizados hoje no
Xapeco. Montagner (1976:101) relata que para as gestantes Kaingang de Sdo Paulo ¢ utilizada
arnica para beber em forma de ché e ainda para banho - preparado com trés raminhos, havendo
as vezes a variante de ser utilizado um tipo de malva de cérrego para o banho. Estas medidas
para “esquentar” sdo uma espécie de fortificante*6.

No passado era feito um ranchinho isolado para o parto. Atualmente quando as
maées ganham os filhos em casa, sdo os demais moradores que se afastam, permanecendo s6 a
parteira e o pai, este do lado de fora da casa. Ha algumas simpatias que o pai deve fazer, como

por exemplo, se a placenta estd demorando a descer a ele € pedido que dé trés voltas ao redor

46 Em Haverhorth (1995,1996) e Marquesini (1995) temos diversos compostos de plantas que fortificam a

gestante.
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da casa pelo lado direito, para ajudar na expulsio da mesma. As vezes ele vai fazer isto com as
pernas unidas com corda. Outro procedimento é usar um chapéu até que o parto finde.

O pés-parto esta repleto de cuidados que cercam mie e filho. Este cuidados se
referem a certos perigos ligados & vulnerabilidade de ambos e seus reflexos tém implica¢des
nas etapas posteriores do ciclo de vida.

Ao nascer a crianga, comega uma dieta mais rigorosa para a recém-mie e para o
recém-nascido. Para ambos deve ser feito um resguardo, um dos marcos importantes na
dieta. A nogdio de resguardo e de dieta no puerpério, também estd presente em muitas
popula¢des, indigenas ou nfo, e estd descrita em muitos trabalhos sobre grupos J€. Estamos
diante de uma postura que poderiamos denominar de um “universal”, que vai além dos povos
sul-americanos, uma vez que hd muito semelhangas nas praticas recomendadas entre os povos,
quanto aos cuidados com alimentos, cerragio ou sereno, atividades fisicas e uso de remédios
de formas variadas (ingestdo, banhos, bafagdes). No caso dos Kaingéng poderiamos de forma
comparativa considerar, por exemplo, o resguardo da dieta da recém-mde, como um
“resguardo de sangue”, como o é para os Krah6 (Carneiro da Cunha 1978:54). A maior parte
das medidas adotadas no puerpério, nos diz Fokde, “servem para levianar o corpo e se a
mulher quebra a dieta?’ o sangue dela vira um leite, é a recaida”

A mie ndo deve: molhar o pé, mexer na 4gua fria, caminhar muito, fazer servigos
pesados (como carregar cesto de milho da roga), ter intercurso sexual antes de quarenta dias,

comer “comida amanhecida”, porque nos explica o curador “a comida da mulher é 56 dela, os

47 Para cada doenca, ou estado (como puerpério, luto ou tornar-se Kuja), a quebra da dieta traz implicagdes
particulares. Como por exemplo, nos explica Fokde: “a pessoa com sarampo, tem que ter muita dieta e muito

cuido, porque se quebrou a dieta ela recolhe o ar pra espinha e mata a pessoa.”
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outros ndo podem comer a mesma comida”. Do mesmo modo, a comida da viuva ¢é
exclusivamente dela.

Entre os alimentos que ndo deve ingerir estdo: ovos fritos, torresmo, came de
porco, leite, feijdo ou qualquer comida “molhada” e s6 deve comer “comida enxuta”, sendo o
café da manhi a refei¢do mais elaborada que devera ser a base de: 4gua doce queimada com
casca de laranja, vassourinha (esta por sinal verdadeira panacéia como descrito nos relatos
sobre 0 seu uso por Sdo Jodo Maria), marcela e folha de guavirova (que marca uma
continuidade em relagéo 4 fase gestacional), temos novamente trés plantas. Este composto
deve ser acompanhado, “faz a mistura” com pishé: milho pururuca torrado e socado com
pildo, que fica um “polvilho”. Também € descrito o uso de pishé em Montagner (1976) - para
os Kaingang paulistas é denominado “penfuro”.

Quanto ao recém-pai nada é colocado sobre restri¢do alimentar ou atividades pois
o que deve fazer “é ajudar a mulher, ndo pode deixar ela sozinha, se outro ficar ele pode ir. A
dieta dele é cuidar.”

Outro elemento da dieta da recém-mée € a bafagio: tal procedimento que serve
para “cortar o frio”, suar e diminuir o edema, ¢ feito da seguinte forma: numa grande panela
ferve-se arruda, erva-doc;e, sabugueiro e bagago recente de erva de chimarrio; durante trinta a
sessenta minutos a mie deve ficar toda tapada, dos pés & cabega, com um pano que a cubra e
que cubra a panela onde estd o composto. Apés secar-se deve cobrir o corpo todo e ir para a
cama descansar, sem apanhar vento. Observe-se que esta bafagfio também é feita para tratar

outros males advindos do frio, para os Kaingang ha diversas doengas que por ele sdo causadas.
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Tanto a bafagdo quanto o regime alimentar devem ser efetuados até o décimo
quinto dia apés o parto. Se a mulher sente-se bem, a partir dai pode voltar aos habitos
cotidianos e se ainda esta “fraca” devera manter estes procedimentos por mais alguns dias.

Quanto ao banho, a mulher s6 deve proceder a0 mesmo ap6s o terceiro dia. Assim
sendo, ela deve usar 4gua morna com chéa de alevante e secar-se rapidamente. O preferencial
para o banho do recém-nascido € o cha de marcela, ou methor, s6 depois da queda do umbigo é
que se da um banho sistemético, que deve ser morno. Muitos relatos sobre os Kaingang no
passado referem-se a banhos da crianga em 4gua fria logo apds o nascimento.

Todo um cuidado também é dado ao destino da placenta e do cordfio umbilical.
Ambos devem ser enterrados ou em um canto da casa (lado oeste), ou ainda no caso do
umbigo podera ser colocado dentro de uma 4rvore (para dai brotar) ou embaixo de uma pedra.
O importante € que ambos no fiquem expostos aos animais. Fokae nos diz que: “Se perder o
umbigo aquele fica mentiroso”.

Nos primeiros sete dias de vida da crianga hd uma suscetibilidade de se adquirir
uma doenga do ar, ou doenga dos sete dias. A crian¢a ndo deve “pegar” Ar: do sol, da lua
(do orvalho ou da cerrago), do vento, da 4gua, do mato, da terra e do reldmpago. Para Fokae
todas as doengas do ar “ndo tém remédio, s6 oragdo e benzimento e, conforme tem dieta. (...),
ai precisa um curandor que sabe benzer bem.”

O ar af se reveste de uma for¢a ignea, uma verdadeira substﬁncia, capaz de
interferir na saide de ambos (recém-mde e recém-nascido). Vemos ai que a dialética do bem e
do mal esta presente, pois os mesmos elementos que sdo constitutivos e indispenséveis para a
vida, em certas circunstincias, assumem caracteristicas de ameaca a integridade fisica. No

entendimento de Fokaée, isso ocorre porque cada um deles (a chuva, o mato, a 4gua,etc.):
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“também tem um corpo espiritual, tem um dono*8” e esses donos sio que se tornam
particularmente perigosos, sendo preciso medidas de protegfio em relagdo a eles. A principal
delas € a evitagdo de contato da crianga com estes elementos, especialmente até o sétimo dia
ap0s o nascimento, sendo que o resguardo, neste caso tem um papel central na dieta do recém-
nascido. Se a crianga adoecer, os curadores pelo seu poder e visdo diferenciados sdo capazes
de saber com a ajuda de suas guias o que causou o maleficio, havendo terapéuticas especificas

para cada caso. Um dos principais cuidados refere-se aos olhos. Para Fokae,

A crianga quando nasceu tem que ficar “tapada” até o terceiro
dia, os olhinho sdo fraco, e a mie também t4 bem fraca nio
pode ir no sol, aquilo ¢ muito forte pra ela, ndo pode olhar (...)
por causa disso dai que antes tempo tinha sempre este
costume de ndo ir no sol, pro modo do sol ndo olhar pra
aquela crianga, tem que ter cuido, porque mesmo nas fresta,
dos jeito que as casa sdo agora, é perigoso disso dai porque
dai o sol entra por ali e também aqueles reldmpago que fica
tremulando nas fresta, tudo isso também faz mal, pros olhinho
dela, pode ficar cega. Por isso tem que deix4 ela encoberta.

Faz o batismo em casa ¢ d4 o nome, pra ela ndo sair. S

48 Todos os “donos” sio figuras humanas, com caracteristicas fisicas distintas. Para F okde, por exemplo, o dono
da chuva € um homem de cabelo branco,“enrolado”; o dono do mato (ou do ramo) é um homem negro, pequeno,
com os pés virados para trds - assemelhando-se & descrigio do “currupira” ou “génio da floresta”
(Galvao,1976:72), presente entre os tupinambas e outros grupos tupis; ja agua “que é a nossa mde”, segundo
Fokée, ela vem do mar tém como dona uma mulher loira, de cabelos compridos - uma verdadeira Vénus ou
lemanja surgida das espumas do mar. Inclusive o curador faz um trocadilho dizendo que lemanja “é mde jd”.

Nimuendaji (1993 [1913]:73) também descreve que “Os jaguares tém o seu dono no mato migtin (mig =

Jjaguar, g = conjung¢do, tdn = dono). E um daqueles entes invisiveis e imortais que s6 os rezadores e sonhadores
enxergam € visitam nos seus sonhos. Dizem que ele é bem alvo e bonito e que ele aparece as vezes como gente, e
as vezes como jaguar mesmo.” Observe-se que jaguar deve ser visto como sindnimo das formas onga e tigre e,
que os rezadores e sonhadores a que se refere o autor, sdo muito provavelmente os Kuja.
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depois de quinze dias é que ja pode sair, mas tem que tapar
ela igual, porque ndo pode pegar sol na moleira. S6 depois de

trés mes que pode ir no sol a descoberto.

Assim como em um tempo mitico, onde havia muita fraqueza na terra, o encontro
entre os dois sois causou o dano de um dos olhos de Kisi (que ficou pra “iluminar a noite”
restaurando a prépria vida na terra), aqui temos o Mito atualizado, uma vez que este
“encontro” logo apés o nascimento (isto é, quando a méde “deu a luz” a um filho) estd
impregnado dos mesmos perigos. O ar do sol, assim como o da lua (mais especificamente a
cerragdo) e os espiritos podem por “quebrantos™® na crianga, ndo a deixando crescer.

O ar ou esta for¢a ignea em contato com os elementos pode ser nociva. Como
contraponto, a qualidade aromdtica através dos banhos, bafagdes e defumagdes também esta
presente para prevenir e curar. Esta potencialidade terapéutica dos aromas tem capital
importdncia uma vez que os banhos sio essenciais no processo daquele que se torna Kuja,
nas qualidades que se deseja transmitir a determinada crianga € também na questdo de lidar
com 0S esp_iritos dos mortos. Neste caso além dos banhos ha o uso de defumagdes (de pessoas
e de casas) e o0 uso de travesseiros com remédios, conforme descreveremos na dieta do luto.

Outro ponto essencial na dieta do nascimento é o primeiro batismo - batismo de
nome - “bastismp de casa”, onde é dado um “nome do mato” (Kaingang) para a crianga. O

batismo deve ocorrrer no terceiro dia de vida da crianga. O nome é uma medida de protegdo,

49 Em Galvio (1976:88), temos o seguinte: “O conceito quebranto é muito difundido em todo o Brasil e em
Portugal, especialmente nas zonas rurais. Compare-se, por exemplo, a definicdo que lhe di o Pequeno
Diciondrio da Lingua Portuguesa (1938): ‘Quebranto - quebrantamento, prostrag¢do, fraqueza, suposto
resultado morbido que o mau-olhado de certas pessoas produz noutras segundo a superstigdo popular’, (...)”
No caso dos Kaingang o “mau-olhado” vem, principalmente, dos espiritos, do sol, da lua, isto €, de outros seres

da natureza, que no o homem.
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ou seja confere forga a crianga. Se, por algum motivo, como o umbigo custar para secar, ou a
crianga estiver doente ou fraca , de preferéncia se fara o batismo no nono dia de vida, porque o
“dia do batismo tem que ser sempre imparcerado”. E se a crianga ainda passar por um sério

problema de salide durante este periodo ela recebera um nome P&j - o que implicard em ter

fungdes rituais especificas. Isto estd em conformidade com Nimuendaja (1993:62), segundo

ele, a “classe dos p& é tida como grosseira e indiferente contra doenga, imundice e feitigo.
Tanto que uma crianga que nasce doentia e fraca recebe um nome p& para se tornar

resistente.”. Para Veiga (1995:2) “Se a crianga Kaingdng nasce fraca os pais decidem dar a

ela um nome que a fortalega, isto é, um nome pg, um nome forte, um Jiji Korég”. (grifos

nossos)
Na préxima segdo procuramos desenvolver a nogdo da importincia do nome e da

nomina¢do a partir do nascimento no Sistema Cultural de Satide Kaingéang.
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3.b. Nome, Ciclo de Vida e Constitui¢cio do Ser Humano

No Brasil, além dos estudos do nome entre os Yanomami, hd uma vasta
bibliografia sobre a importincia da nominag&o nos grupos Jé e Bororo. Em geral, os trabalhos
estdo relacionados principalmente a questdes ligadas ao parentesco, pertencimento a grupos de
metades, sub-grupos ou segbes, fungdes cerimoniais ¢ amizade formal. Apenas alguns
trabalhos se referem a outras questdes que poderiamos definir como ligadas aos aspectos
simbolicos, como o de significado e o da nogdo de pessoa. Neste sentido, 0 “pélo” do sistema
de classificagdo social € “o que parece dominar os estudos antropolégicos do nome pessoal
nos ultimos anos”, como aponta Aracy Lopes da Silva (1984:235-254)) em artigo sobre a
presenca da tematica relativa aos estudos do nome no Brasil € no que tange aos Jé-Bororo nas
seguintes pesquisas: Lave (1976), Ladeira (1982), Banner (1978), Bamberger (1974), Da Matta
(1976), Maybury-Lewis (1967), Melatti (1970), Seeger (1981), Turner (1966), Vidal (1977),
Carneiro da Cunha (1978), Viertler (1976) e Verswijver (1982).

No caso dos Kaingédng o sistema de nominagfo ja é descrito desde os cldssicos
trabalhos de Nimuendaju e Baldus e também por Weisemann (1960), Montagner (1976) e
Veiga (1994,1995). Também se salienta nos mesmos o pélo da classificagdo social. Ponto
comum entre eles, € que na ocasido do batismo de nome, a crianga recebe afiliagdo da metade
do pai e isto ocorre no terceiro ou quarto dia de vida Desse modo, hd também o
reconhecimento do novo individuo pelo pai e consequentemente pelo grupo, isto é, a crianca
passa a ter (¢ ao mesmo tempo ser) um primeiro referencial junto & comunidade. Nesse
sentido, nominar, de certo modo serve como agente ordenador pois posiciona socialmente o

individuo desde o incicio da vida e estd ligado a alguns aspectos ja descritos na literatura;
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como o de ser ponte com a ancestralidade ¢ o de evidenciar o pertencimento a grupos de
parentesco e fun¢des rituais definindo a classificagio social, pintura e descendéncia.

Embora hoje em dia este costume esteja alterado, por uma série de contigéncias
trazidas no bojo do contato, dentre elas; o fato da maioria dos partos ocorrer em hospital, de
ser colocado no primeiro batismo um nome portugués, de serem poucos os que conhecem o
acervo de nomes, e o parcial desvalor que estas praticas adquiriram junto ao grupo. Ocorre
simulténeo a isto o fato do nome passar a adquirir importincia na questiio de lutas politicas e
de sua classificagdo como “indio” frente & sociedade geral. Hoje além de ser salientado como
essencial para ser Kaingéng, o fato de falar a lingua, outros critérios tém sido apontados por
Nacke (1983:159) para garantir a identidade e portanto a posse da terra: “ter pais considerados
puros’, ou ter ‘nome do mato’. (.. embora muitos o mantenham ndo é utilizado
cotidianamente. No dia a dia os nomes utilizados sdo os civilizados. No entanto sdo
importantes com sinal de identificagdo como ‘mesti¢os’ ou ‘puros’ ou para assegurar frente
aos brancos o seu pertencimento & comunidade.”’

Consideramos pertinente ser ressaltada a questdo da nominago entre os Kaingéng,
devido a4 importincia da mesma em diversos aspectos da sua cultura - os modos de nominar e
os discursos sobre o papel do nome. Tal pratica hoje tende a se atualizar de forma adaptada>0 .

Nossa contribuigéo ¢ no sentido de apontar aqui, de modo sintético, alguns
elementos simbdlicos ligados a0 nome desde o nascimento e sua importincia no sistema

cultural de saide Kaingang, sem perdermos de vista as questes ligadas a classificagdo social.

50 Durante o Curso de formagdo de professores bilingiies Kaingang junto a Unijui, em Bom Progresso - RS,
me foi relatado em janeiro de 1996 por alguns alunos do curso que muitos pais tém pedido a eles que déem
nomes Kaingang as criangas que ainda ndo o possuem. Tradicionalmente ¢ uma pessoa mais idosa ou um

Kuja, que conhece o acervo de nomes e que faz tal escolha.
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Além dos aspectos até aqui apontados, o nome segundo os curadores atua como
um fortalecimento, uma prote¢io - tanto na ocasiio do nascimento (para o recém-nascido)

como no decorrer das diferentes etapas do ciclo de vida. Conferir um nome p€j, descrito

acima, poderia ser considerado um medida especial, uma protegdo extra. Desse modo, ao
fazermos uma analogia, o nome atuaria como algo constitutivo que protege, uma substincia
(ou algo que se substancializa) no corpéreo, além de ser parte da experiéncia compartilhada
pelo grupo nos ciclos de vida, quando ele langa mio de nominar em determinadas
circunstdncias: (alguém ganha um novo nome quando passa por uma doeng¢a grave; ou, em
praticas passadas, quando aconteciam mudancas de idade ou, ainda, se esse alguém tivesse
realizado um fato notavel).

A nogfo de forga e, portanto de saiide, ligadas ao nome acompanha os individuos
em toda a sua trajetéria de vida, sendo o Ritual do Kiki o espago de resgate dos mesmos a
comunidade. Este Ritual, de certo modo, é uma forma de fortalecer o grupo como um todo. A
principio, ndo existem -duas pessoas vivas nominadas de forma idéntica numa mesma aldeia, e
ainda, ndo ha individuos com o mesmo nome no mundo dos vivos e dos mortos
simultaneamente. Por um lado, cada nome pertence ao acervo, a prépria histéria do grupo e
isto € uma propriedade comunal. Por outro lado, o nome quando utilizado € estritamente
individual num presente dado, pois implica distintividade. A-questdo da existencialidade
compartilhada, ligada ao nome, como pertencente ao individuo, ocorre até a realizag@o do Kiki
(também apontado em Veiga (1994:128-9)). Isto devera acontecer, preferencialmente, entre
alguns meses e até um ano apds a morte do individuo. A afirmativa da autora de que 0 nome €
“a parte imperecivel da pessoa” é um tanto questionavel, parece-nos que seria o espirito a

parte imperecivel, isto €, o fato do nome ser recuperado pela comunidade nio exclui a
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continuidade daquele Kuprig que o possuia, ja que no “Ritual do Kiki ele sempre volta para

brincar junto com seus parentes”. Talvez pudéssemos considerar o nome (ou o acervo de

nomes) como a parte imperecivel do grupo, que ndo desaparece com o individuo particular, e

que apenas deixa de pertencer a este Gltimo. A nog¢fo de saude relacionada ao nome, como

perspassando todo o ciclo de vida do individuo e da comunidade, é indubitavel.

Mais especificamente, quanto ao nascimento nos informa Foke:

E ainda:

A crianga pequena, logo que nasceu, tem que ter muito cuido
(.-.) tem que ficar inlhado, ndo pode tar no claro, porque os
reldmpago do sol, o ar do sol, que entra pelas fresta & perigoso
pro olhinho dela, ela € fraca ainda. Dai quando tem trés dia,
faz o batismo e déd o nome, entfo j4 pode destapa ela um

pouco, porque o batismo protege, porque o sol e os Kuprig

gostam de crianga, entdo depois que d4 o nome, ela j4 fica

mais protegida disso dai.

Cada pessoa tem um espirito (Kuprig) e duas almas

(Ké&nhmeg) (...) Quando nasce s6 tem uma alma e, depois de
uns sete - 0ito meses, quando a crianga ja ta maior ela ganha
mais uma alma, ¢ uma alma an3 esta é a Kinhmég - sT. (...) e
o kuprig do corpo ¢ ele que ta falando agora, é s6 o Kuprig
que fala. Quando dorme o Kuprig sai do corpo. Vai andar.

Depois ele volta e conta pra gente que ele encontrou com
outros Kuprig, as vez de um parente que ja morreu, dai é que
alembra do sonho. Entdo a alma an4, ela fica pra modo de dar
suspiro, € ela que da sopro. (...) A gente vé, o curador e o

Kuja vé isso dai. Pode ver no reflexo da 4gua, ou na sombra
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da luz fraca na noite de S&o Jodo. O Kuprig vai na frente, ele é
maior, a alma € menor e a Kanhmeég - §i é a bem pequeninha

dos trés, ela vai por ultimo e, quando a gente morre ela vai

embora também, dai ndo respira mais.

Neste relato de Fokéde surge a idéia de que quando o ser humano nasce, ele é ainda

incompleto, se tornando realmente inteiro quando recebe a kanhmég -si , isto &, quando passa

a ser composto por esta trilogia. Podemos sugerir que hd uma relagdo entre a idéia de faltar a
alma and - o que gera uma vulnerabilidade a crianga e a necessidade da medida profilatica do
batismo de nome para superé-la. Tal fraqueza precisa ser reforgada pelo nome para protegé-la.
A visibilidade do espirito e das duas almas estar ligada a luz fraca da noite de S&o JodoS!
remetem novamente, ao Mito do sol e da lua e & necessidade do ciclo noite-dia para que tal
visibilidade seja possivel.

O corpo, por sua vez, assume a condi¢dio de receptaculo do Kuprig e s6 tem
realmente arbitrio e “voz” quando est4 acordado, isto €, quando o Kuprig est4 ali presente. O

corporeo neste sentido depende fundamentalmente do espirto para se expressar, ainda que
tenha a alma que dé sopro,o espirito é imprescindivel e de certa forma, imperecivel.

Os espiritos protetores e bons dos mortos s3o denominados V&nh-kuprig-ha, sio

estes que vém brincar e se divertirem junto com os vivos no Kiki: “Eles gostam de fogo, de

luz, entdo os rezadores tém rezas para eles virem se alegrar junto com os parente”. Os

31 Neste particular deve ser lembrado que é na noite de Sdo Jodo que a fogueira aponta que nasceu um menino,
que ira realizar batismos e ¢ aquele que precede e, de certo modo, anuncia a vinda de outro menino - o menino
Jesus - muito importante para os Kaingéng, principalmente porque hoje ¢ o menino Jesus que ensina a0 Monge
Séo Jodo Maria as coisas sobre o final dos tempos e, 0 SJM transmite tais ensinamentos. Como j4 abordamos, a
festa de Sdo Jodo pertence as festas calendaricas do ciclo do pinhdo.
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espiritos ruins e malfazejos dos mortos (daqueles que por exemplo mataram muita gente) sio

os Vénh-kuprig-koreg, estes no Kiki “ficam apartado, elés tém medo da luz, s6 gostam da

escuriddo, por isso sdo perigosos, por isso no Kiki tem que ficar perto do fogo e pintado, se
vai no escuro a pintura protege ” e, depois da meia-noite no Gltimo fogo os rezadores rezam
pra eles se afastarem, “ir embora e ndo fazer mal pros que gostam do fogo.” Inclusive, para os
dois curadores Fokde e Kardi, eles também vivem apartados. Os primeiros vivem no Fag-

Kava (pinheiro ralo) e os segundos, no Niigmes2. Fag-Kava para Fokie “¢ claro, cheio de luz
e o Nigme é um mato fechado e escuro”.
Alguns Kaingéng sé referem-se ao Niigme como morada dos espiritos, para

resolver a questdo de onde vdo os “bons e maus” eles nos dizem que “para a direita véo os
bom e para a esquerda os ruim”, e ainda “os bom vdo para o nascente (rd rir) e os ruim vio

para o poente (rd pur). A idéia de um inferno, de niigme enquanto poente, é semelhante ao

que relata Baldus (1937:64): “Os Kaingdng [de Palmas] tem uma designacdo para o inferno:
det Korégn ndyagmad, o que significa ao pé da letra, coisa ruim morada, a morada da coisa
ruim. Dizem que o inferno fica onde o sol se pde.” Do mesmo modo, muitos Kaingang no
Xapec6 também afirmam que os espiritos bons vdo para o céu € os maus espiritos para o
inferno. Acreditamos que houve uma convergéncia da relagdio nascente- poente (coisa boa,
coisa ruim) COI;l a dualidade judaico-crista do céu-inferno.

Em Borba (1908:8) esta presente a nogdo de que ha “(..) outra vida, ou terra de
abundante caga, onde viverdo sem trabalho cagando antas gordas, sem necessidade de correr

pelos matos para apanhd-las, pois elas mesmas se lhes virdo oferecer as suas flechas; isto dd-

52 Weiseman (1971:76) traduz o termo niigme como a) abismo, b) inferno.
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se em relagdo as almas dos valentes, as dos covardes, ficam morando na terra, alimentam-se
com minhocas e arrebatam as almas das criangas para viverem com elas na terra.” (grifos
nossos). Mesmo que ndo haja consenso sobre o destinos dos individuos Kaingang

em rela¢do a uma espacialidade no pés-morte, 0 tnico ponto comum € que existem Kupfig-ha
e Kuprig-korég de vivos e mortos. As criangas, principalmente nos primeiros dias de vida,
precisam estar fortes devido assédio dos Kuprig, do sol e da lua (cerragio), uma vez que todos

eles fazem “quebrantos” para a crianga. O banho com cha de “quebranteiro” e o nome sio
essenciais para evitar tais quebrantos.

Os Kaingéng costumam realizar um segundo batismo: o Batismo da 4gua
Corrente (quando a crianga tem perto de um ano de idade) que é uma medida também
profilatica para evitar as doengas comuns da infancia (tosse comprida= coqueluche). Muitas
vezes quando a crian¢a ndo recebeu nome Kaingéng no batismo de casa, acaba sendo esta a
ocasido para receber “nome do mato”. Este batismo também podera ocorrer na idade de dois
ou trés anos, sendo necessirio um casal de padrinhos e uma apresentadora. Repetindo-se o
nimero trés. Ha um terceiro tipo de batismo que é o batismo na fonte de S3o Jodo Marias3 .
Este batismo também tem agfo profilatica, de proteger a crianga como um todo, além de evitar

outras doengas da inféncia, que n#o a tosse conprida, como sarampo ou catapora= varicela.

33Em Cabral (1979) temos ampla descri¢do sobre os muitos pousos das viagens do Monge tém suas dguas
santificadas em toda a regido do Contestado, junto a elas em diversos locais ergueram-se igrejas, construiranse
altares em grutas e pedras. Para os Kaingéng do Xapego além de sevir para batismos, a 4gua deste tipo de fonte é
um remédio, a “agua ungida” , que pode ser ingerido ou ainda utilizado para banhos.
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Veiga (1994:128) afirma que “ldealmente a constitui¢do fisica e o nome
(espirito/cardter) deve coincidir” desse modo, ha a idéia do “espirito* - nome”. Acreditamos
que no caso Kaingang seja mais pertinente pensar em termos de uma “alma - nome”. Dai
talvez advenha a maior suscetibilidade da crianga a perda da ;dma sendo, nestes casos, de

suma importancia que a crian¢a seja chamada pelo nome para a alma voltar, além de haver

rezas especiais por parte de um curador que benze, conforme relata Fokae:

Ainda existe também que nds sabemo, quando a crianga se
assusta, ou de noite, ou de dia, qualquer hora, com uma
galinha, cachorro, um gato, um barulho de criagfo, se assusta,
fica bem assustado, ai sai a alminha dele, se desliga da crianga
e corre € o remédio que tem pra isso é benzimento, a gente
tem as palavra, chama pelo nome, tras ele de volta naquela
crianga, ou na pessoa. Entdo nés temo nosso sistema ainda.
Na crianga palida, sonhando ou triste, é sinal que perdeu a
alma dele, entdo a gente faz nosso trabalho, nés curamo isso

ai.

Montagner (1976:58-60) aponta que entre os Kaingang paulistas, de modo
semelhante aos do Xapeco, a crianga recebia o primeiro nome ligado a linhagem paterna no
terceiro ou quarto dia de vida. Quando o umbigo comecava a secar. A autora nos diz que:
“Entre os Kaingdng do Avdi, Parand, estudados por Baldus (1947:79), dé-se quase o mesmo

processo de nomina¢do”. A autora tem relatos, que partem de sua informante Candire, nos

quais “A festa de apresentagdo dos nomes da crianga era realizada durante o dia, oito meses

34 A autora neste aspecto utiliza em seu trabalho, os termos espirito e alma de forma indistinta, dando uma certa

sinonimia aos mesmos.
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apos o nascimento da crianga. Citavam os nomes em publico para quen ndo fossem
esquecidos. O subgrupo estava relacionado ao nome pessoal, por isso a crian¢a o recebia na
mesma ocasido”; € ainda, que a afiliagdo ao subgrupo se dava “conforme seu temperamento”
. O nome ligado ao grupo (metade patrilinear) é denominado por ela de “nome préprio”,
havendo ainda outros nomes como aquele que d& pertencimento ao subgrupo, podendo ser “o
da irmd falecida de quem banhara a crian¢a”. Para outros esta afiliagdo era a partir do nome
dado pela av6, quando a crianga comega a falar. Temos aqui, por sinal, um trago comum entre
dois elementos fundamentais da dieta do recém-nascido: o banho (quem banha) € o nome.
Neste caso tendo énfase o pertencimento ao subgrupo (class ).

A coincidéncia da temporalidade de aos oito meses, a pessoa receber a segunda

alma - Kanhmeg - §i e, entre seis meses a um ano a crianga passar pelo segundo batismo para

Fokée; e, de ter havido a ceriménia descrita por Candire & pesquisadora oito meses apds o
nascimento, nos d4 uma pista sobre a possivel simplificagdo e adaptacdo pela qual tem passado
toda a complexidade ligada ao nome e ciclos de vida, assim como as nog¢des de que além do
nome proprio como pertencimento ao grupo de metade dos pai, um lago de sangue - Yiyi; hé o
nome ligado aos subgrupos (outros lagos: temperamento, memdria ancestral, fatos notaveis,
doenga grave, etc. - WyWy (Montagner, 1976), sendo que este tltimo vai acarretar pinturas e

fungdes cerimoniais especificas consequentemente (Veiga,1995).

35 De forma semelhante Christopher Crocker (1981:176-7) nos diz que: “Los nombre proprios bororo derivan de
los totems del clan de una manera cuya légica ha revelado Claude Lévi-Strauss en La Pensée Sauvage. (...)
Segiin el principio indigena, cada modalidad de ente, es decir, cada especie natural, estd resumida en un par
divino o transcendental que encarna la esencia perfecta de la especie, y este par se llama aroe, alma o nombre,

de la especie.”
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Na questdo dos subgrupos ou clés, o pertencimento transcenderia os lagos de
sangue, sendo mutdvel durante a existéncia, implicando outras formas de sociabilidade e
adapatagdo aos acontecimentos, ligando-se a fatualidades do ciclo de vida. Isto talvez possa ser
considerado como um dos mecanismos “que permitem as sociedades Jé um alto grau de
liberdade no arranjo das relagdes sociais” (Lopes da Silva, 1984:243).

Mesmo que nossas hipdteses estejam baseadas em informantes particulares, o que
parece permear os varios relatos é que ha uma profunda imbricagfo entre as medidas relativas
a0 nome (ou os nomes) € a existencialidade de quem o experimenta, num 4ambito
compartilhado, onde séo previstas mudangas de sociabilidade no decorrer da vida.

Nesse sentido, um outro elemento desta complexidade que gostariamos de
mencionar diz respeito a um aspecto que permanece em aberto sobre a questdo discutida por
Montagner (1976: 60-1) citando Weisemann (1960: 184), de que cada individo possui Wywy
eYiyi: “Yiyi could be adequately translated as “name”. Wywy refere to such things as
nature, spirit, force, and similar distinctive marks and proper ties customarily assingned to
“charater”. In this case it is mystically conferred throught the act off bestowing the Yiyi.”
(grifos nossos)

Desse modo para a autora, por analogia a questdo do carater e do temperamento
estava mais ligada a esta segunda nominagfio e as posteriores, uma vez que além desse
segundo nome, aos trés e aos sete anos a crianga recebe novos nomes. J4 para Veiga (1994:
129-138), esta distingdo (entre Jyjy e Wywy) é “insustentdvel” embora ela use, como citado
acima, os mesmos termos de Weisemann quanto & questiio do “espirito/cardter”, mesmo assim
a autora prefere formular algumas hipdteses a partir da divisdo entre Jiji ha (nome

bom/bonito) e Jiji korég (nome ruim/feio).
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Nao intencionamos adentrar nesta discussdo e cremos ser dificil chegarmos a um
consenso sobre este e outros tantos detalhes ligados ao nome, em diferentes contextos
Kaingang, devido as multiplas particularidades implicadas. O intuito de o citarmos tem intima
relagdo com nosso argumento que expressa que nos diferentes momentos da existéncia o nome
acaba servindo para determinados fins, ligados essencialmente ao mantenimento da satde.
Para os Kaingédng, como ja descrevemos, a saude est4 em intima relagio com as nogdes de
forca, natureza e espiritualidade. Desse modo, conferir nomes Wywy (que ao seu modo estio
mais ligados a estas instdncias, que poderiam ser consideraradas mais abrangentes,
cosmoldgicas, e onde hé atores que posicionam-se circunstancialmente diante deste cosmos,
transcendendo como dissemos as fronteiras de péter, de sangue, e por outro lado,
reposicionando o individuo socialmente, pelo pertencimento aos diversos clis com suas
“qualidades” ou caracteristicas especificas ou passando a ter fungdes cerimoniais), faz com
que sejam inseridos novos pardmetros ligados a outros referenciais e lagos.

Talvez pudéssemos supor que ao haver profundas modificagdes de toda esta
complexidade, hoje se restringiu, para os informantes de Veiga, a Jiji ha e Jiji Korég. Korég

néo s6 como feio-ruim, mas também como “enganador”, “diferente”.

A maior parte da humanidade deve ter acreditado outrora que
o nome € aquela parte integral de um homem identificada com
a alma ou uma porgdo tdo importante dele que podia
substituir o todo. (...) Entre os hindus, se se perdeu um filho é
costume dar ao filho seguinte um nome ingnominioso (...) o
espirito € claro, conhece as pessoas pelos seus nomes e

desprezara os indignos. (Ogden & Richards, 1972:48-9)

118



Este habito também esta presente nos Kaingang. Ao morrer uma crianga em uma
familia, ao proximo filho é dado um nome da metade contraria a sua, isto é, ha uma invers3o.
Concordamos que esta medida € “tomada com o intuito de proteger uma crianga contra o
assédio dos espiritos dos mortos” (Veiga,1994:141). Sobre isto nos diz Fokée: “E porque dai
entdo com este nome ela fica com outra pinta. Ela tem mais uma marca diferente daquela, jd

proteje. Dai aquele Kuprig, ndo chega mais perto dela, ela ndo fica doente.”

Para os curadores Kaingéng as pessoas sempre estdo sujeitas as influéncias de

outros espiritos: de vivos (Kuprig) e mortos (Vénh-kuprig). As doen¢as mais perigosas sdo

aquelas enviadas no nome da pessoa (trazidas pelo vento) também chamada de doenga
feiticeira ou doenga passageira, sendo elas que demandam os maiores cuidados. Para trati-la,
se faz necessario um forte curador - um Kuja e seu conhecimento. Ele consegue ver quem a
enviou. H4 um perigo grande, pois a pessoa acometida: “ou se mata, ou fica com doenga
grave - precisa um Kuja porque o Kuja ele vé e manda de volta aquela doenga [contra-feitigo]
também no nome da pessoa [que o enviou]”

Estes multiplos elementos nos remetem a um ponto comum que 0s permeia, a idéia
do Nome ligado ao “Poder” - como doador de forga (Protegdo) ou como veiculo de doengas
(feiticeiras ou passageiras) e a no¢do de que ha mecanismos daqueles que “conhecem a
tradi¢do” de lidar com as questdes implicadas com a nominag¢do. Sobre isto nos fala Carl

Gustav Jung:

O ato de dar um nome, como o batismo, é imensamente
importante para a formagao da personalidade, pois desde os
tempos remotos atribuiu-se um poder mégico ao nome. Saber
o nome de algiem significa ter poder sobre ele. (...) Dar um

nome significa portanto, dar poder, conferir uma determinada
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personalidade ou alma. (...) O ato de dar um nome transmite
certas qualidades se nfo a prépria alma (...). Jung (1989:172-
3)

Voltando a questdo do nascimento em si, 0 que temos € que ao receber o nome, a
crianga (e 0 grupo) passa a vivenciar uma elemento essencial da cultura Kaingéng que vai estar
presente em todo o seu desenvolvimento e, que mesmo apés sua morte continua a ser-um fator
ligado a poder, perigo e prote¢do como veremos na préxima seg¢@o. O abandono destas praticas
inquieta os curadores, para eles isso também faz parte da escatologia do presente. A reden¢do
para eles, deste estado de coisas perspassa pela questdo do batismo e, este significa nominar,
ter padrinhos, lagos que véo além da casa paterna.

Um dado que para nés € curioso diz respeito ao seguinte: quando fala em
portugués, o Kaingéng chama de irméo (o filho de seus-pais) e de “mano” o afilhado dos pais
- mesmo que s6 de um deles. Com nitida relagdo de familiaridade e, de intimidade no trato
cotidiano. Também deve ser salientado que, pelas condigSes do contato, formam-se-novas
aliangas e muitas crian¢as no Xapecd possuem padrinhos brancos e, portanto, ndo recebem
nomes Kaingang, além do que as muitas Igrejas quanto as praticas. de batismo também
exercem influéncia consideravel sobre a questdo do recebimento do nome de forma
tradicional.

Outro detalhe € que meu filho Jérémie, foi batizado na 4gua corrente (conforme
foto a seguir), por padrinhos indigenas, tendo também recebido nome “do mato”. Em seguida
uma crian¢a Kaingéng também foi batizada no mesmo local, por uma apresentadora Kaingéng

e um casal de padrinhos brancos, que trabatham junto ao CIMI-Sul.
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Um fato semenhante a este, que gostariamos de registrar é que além das familias
pedirem aos professores para nominar seus filhos, hoje, além dos lagos de parentesco, os lagos
de amizade t€m permitido que, por exemplo pesquisadores como os do nosso grupo de Projeto

Ritual do Kiki tenhamos recebido nomes Kaingéng’6, de nossos “padrinhos”, isto é, daqueles

56 E interessante apontar que o nome Kaingédng de So JoZo Maria é Topé kuprig : que eles traduzem como
“espirito santo”. Top€ ou Tupd também se relaciona ao deus do trovdo e da tempestade possivelmente com
influéncia Tupi-Guarani. Ambrosetti (1895:349) descreve a presenga de “um ente bueno que llaman Tupén” entre
os Kaingang de Sdo Pedro - territério de Missiones, na Argentina. Em Borba (1908:7-8) do mesmo modo, nos é
relatado que os Kaingéang “Acreditam em um ente bom, a que chamam Tupen, que os dirigird na outra vida, ou
terra de abundante caga (..). Hd alguns entre eles, os mais velhacos, que se inculcam como tendo
correspondéncia, por meio de sonhos, com Tupen, e predizem os tempos bons ou maus, e as ocasides para as
boas cagadas (...).” Rocha Loures (1869:141) apud Veiga (1994:154-5) coloca que: “Por um simples instinto
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que escolheram nossos nomes, pertencentes & sua metade ou se¢fo, o que implica podermos
participar do Kiki ndo apenas como expectadores.

Apesar dessas adaptages circunstanciadas, cremos que a memoria dos curadores
mais idosos pode ser registrada ainda que superficialmente nesta se¢do. Como veremos no
proximo capitulo uma das medidas essenciais para atingir a soteriologia diante de um estado
atual de conflitos e rupturas de aspectos éticos, diz respeito justamente a retomada das préticas

tradicionais, dentre essas a questdo do batismo e do nome é fundamental.

créem haver um Ente criador de tudo, ao qual ddo o nome de Tupa Cada um dos Caciques e Velhos fazem
representar esta Divindade por um animal feroz, como por exemplo, por um tigre, um ledo, um tamandud, uma

cobra, um gavido e a que ddo o nome de Janré(...)”. Weisemann (1971:103) traduz a forma Top€ apenas como

deus. Para Fokae, além disso, 0 Monge ¢ Kamé e Kairu porque tem dois nomes: Jodo e Maria. Temos ai uma

espiritualizagao do que hé de humano em SJM ou uma humanizagao do espiritual.
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3.c. Dieta de Luto

Do mesmo modo que o nascimento esté repleto de ameagas que implicam em um
grande numero de medidas profilaticas, apds a morte de algiem o mesmo rigor devera ser
observado. O morto representa uma ameaga a toda o grupo com ele envolvido. Sobre este

assunto, em Baldus (1937:51), temos as seguintes consideragdes:

O morto € um poder porque, quando vivo, o individuo era
uma parte do poder da comunidade, parte que agora -
impossivel de ser controlada, mas, apesar disso, ainda de
modo tangivel ligada & comunidade - pode tornar-se perigosa
para ela. S6 se temem os mortos da prépria horda, os mortos
com os quais se formou comunidade. A vida é tal que a
desventura que cai sobre um membro da comunidade, faz-se
sentir, mais ou menos, também sobre os outros, porque, se
uma parte sofre, a totalidade também sofre. Agora, a maior
das desventuras caiu sobre o morto, isto €, a morte. E quem
ndo se arreceia da morte e das doengas que a produzem! Os
Kaingang dizem que o morto corre ao redor das cabanas dos
vivos e € venenoso, € que muitos morrem se ndo € tratado

segundo as instrugdes tradicionais. (grifos nossos)

Particulamente perigoso € tudo o que cerca o espag¢o da intimidade do morto: a

casa, 0s objetos pessoais, 0 seu nome e, principalmente a viiva (o) do falecido (a).
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Quanto aos cuidado; da casa estdo: a necessidade de que a mesma seja
completamente limpa, varrida, uma vez que os restos ou ciscoss’ podem, de algum modo se
tornar veiculo de doenga ou ma sorte. Antes de sair 0 morto para o cemitério ndo deve restar
nehum vestigio na casa. Podera ser feita defumagéo da casa preferencialmente com guiné.

Ao morrer 0 “dono da casa” explica Fokée:

Depois que o corpo sai, no primeiro dia usa folha de Kuprer
(alfavaca), quebra galho, e com o feixe tapa os buracos da
casa para 0 homem n#o entrar, durante sete dias fecha o
buraco da casa, porque ele quer ficar 14 dentro. Se tem os
parentes ele quer ta 14 dentro sete dias. Quando vai rezar no

sétimo dia, o Kuprig ficou perto da casa durante os sete dias.

Dai reza pra ele no cemitério, acende vela e, na volta pinta a
casa com carvdo. (...) Pode ser de pinheiro, é o Kairu que
pinta, porque a viuva ¢ Kairu, porque ta de luto. (...) Depois
que carrega 0 morto toma banho com samambaia do rio e da
dgua, masca ou maceta na pedra, esfrega com a massa no

corpo, fica todo verde - é o remédio pro kuprig.

Salientamos que em alguns relatos a casa é pintada logo depois do enterro, quando
as pessoas voltam do cemitério (Veiga,1994:160). No discurso do curador fica claro o porqué
de no passado ser construido um ranchinho para a vitva, separado dos demais, para afastar-se

da casa como espago de ameaga aos familiares, devido aos lagos mais estreitos da viuva com o

57 Do mesmo modo na relagdo dos vivos entre si, estes elementos podem ser utilizados em feiticos para causar
danos a alguém, por exemplo um pedago de cigarro que uma pessoa joga fora, pode servir de veiculo na
preparagdo de um feitigo dirigido a ela
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morto. Sendo isto parte de sua dieta, em que ela deveria proceder também uma restri¢do
alimentar, a base de pishé que, neste caso, é muito semelhante ao puerpério.

Outro cuidado importante refere-se ao nome do morto, que ndo deve ser
pronunciado. Uma vez que, se “se fala o nome, tras recordagdo, dai o falecido quer voltar,
tem saudade, quer levar alguém da familia com ele, pra modo de ndo ficar sozinho”. Isto
confirma o que j4 estava apontado na literatura. Maniser (1930:788) afirma que “Il est
strictemente défendu chez les Kaingangs de pronuncer le nom d’une personne défunte (...)”, o
que nos leva a uma confluéncia na dire¢do do nome ser dotado de poderes, onde o individuo e
o seu lugar na sociedade sdo fortemente marcados por esta caracteristica pessoal.

O Ritual do Kiki € o espago para a ruptura do vinculo ligado ao nome. Veiga
(1994: 128-9) nos diz que no Kiki “os lagos que unem os mortos a comunidade sdo
definitivamente cortados”, concordamos apenas parcialmente com a autora, uma vez que,
conforme ja foi salientado, o Ritual do Kiki é o espago para os “espiritos dos mortos”
festejarem com os vivos, renovando-se periodicamente os lagos entre os mesmos, sendo que
nesta ocasido € demonstrado que os vivos lembram deles, que sdo queridos, a0 mesmo tempo
em que hé rezas e dangas para que voltem para o mundo dos mortos, que ndo se comportem,
portanto, como ‘“vivos”, sujeitos particulares, nominados individualmente e,» portanto,
pertencentes a4 comunidade dos vivos. Estamos, mais uma vez, diante de uma ambigiiidade,
que a propria celebrag@o do Ritual do Kiki coloca, aos que nele participam. Para lidar com tal
ambigliidade sdo necessarias todas as medidas j& apontadas, que devem ser seguidas a risca em
todas. as etapas do Ritual. A hipédtese que fazemos é que a comunidade ao recuperar o nome, 0

morto deixa de ser tdo perigoso, deixa de ter um vinculo como um vivo - individual,

particularizado pelo nome e passa a ocupar o grupo dos mortos, dos Vénh-kuprig - mais
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coletivo e indiferenciado por ndo ser mais possuidor do nome - sua distintividade particular.
De qualquer modo, devido a sua complexidade, esta é uma discussdo que nio se esgota e
devera ser retomada pelos pesquisadores da cultura Kaingang.

Voltando a dieta da vitiva, um cuidado especial, referido por Fokae, é o seguinte:

A viuva tem banho com remédio do mato - alfavaca do mato.
Maceta os mago de alfavaca bem miudo, passa no corpo
inteiro com 4gua fria, antes de dormir e levanta bem cedo para
ir tirar o esfregamento do corpo com 4gua fria, do rio e do
lajeado mais perto da casa. Este remédio é para ter sono
leviano. Quem usa este remédio dorme tarde da noite e
levanta duas ou trés horas da madrugada para fazer comida
antes de amanhecer o dia. Sempre antes de cozinhar vai na

agua.
Outro ponto importante ¢ que com as mudangas e dificuldades de fazer um outro
“ranchinho” isolado e ter uma pessoa - um P&j%8 da metade oposta ao morto, que deveria ficar
cuidando da vitiva. O P&j necessitava banhar-se tanto para cuidar do morto, quanto para cuidar

da viliva, para preparar a sopa de pishé e, para pinté-la quando, apés reclusio de um més,

38 Pgj, como ja apontamos ¢ uma fungfio cerimonial de alguém que recebeu este nome por circunstincia de
problema de saude. O pgj pode pertencer &s duas metades. No Kiki é aquele que pinta os da metade oposta e, que
Junto com um Votor (também funcdo cerimonial) se ocupa com os cuidados do morto: é aquele que o lava, o
veste, prepara sua sepultura e também o carrega para o cemitério. Quanto a este ultimo aspecto, nos diz
Nimuendaju (1993 [1913]: 63): “O perigo entdo é de ndo pisar no ‘rastro do defunto’, por isso a viiva tem de ir
adiante do caddver e, na volta, o p& apaga os rastros com ramos.” Outra tarefa do p&j era a de pintar a casa da
villva e acompanhar a mesma até o final do luto da mesma. Seu nome forte, os banhos e, as pinturas em
determinadas circunsténcias € que o protegem contra os Kuprig - tanto no luto da vitiva, quanto no Ritual do
Kiki.
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voltava ao convivio com os demais. E interessante ressaltar a sacralidade que o milho adquire,
tanto no caso da viiva, como no do puerpério, por ser o alimento preferencial nestes dois
momentos.

Na explicagdo de Fokée fica evidente que houve uma certa adaptagio ao novo
contexto. Atualmente a vitiva fica na casa de um dos filhos ou de outro parente e, dentro do
possivel ela, apds ter se banhado (purificagdo que protege) e de ter cozinhado de madrugada
(invertendo-se de certo modo a relagdo dia e noite), deve voltar para cama, pois ndo pode
olhar para ninguém, principalmente para as criangas enquanto dormem, j& que ela (ou seu
olhar) corre o risco de adoecé-las.

Além disso, as outras pessoas em geral ndo devem olhar nos olhos da vitiva ao
passarem por ela, no caso de se cruzarem, elas devem passar pela direita da vitiva e jamais
pela esquerda, refletindo, de certo modo, a dialética do bem (lado direito) e do mal (lado
esquerdo) ja apontada.

Em Tommasino (1995b: 245-50) temos alguns relatos sobre procedimentos dos

Kaingéng do Parana no luto da vitva, denominado Kukriiko%?. Sua informante F4 Kanh do

PI Apucarana lhe explica: “Quando morria um adulto, eles pintavam todas as criangas. (...)
nossas mdes e avos faziam isso. As nossas avos diziam isso para nds: “se vocés ndo se pintam,
vocés irdo junto com ele”, (...). Depois que estdvamos pintados, dava para olharmos aquele
que morreu. (...)”. Outra informante da autora, Muag Prag do PI Bardo de Antonina, lhe

descreve que as criangas deveriam ser tapadas quando passasse o morto sendo conduzido ao

cemitério e entre outros cuidados, provavelmente a questdo do “susto” ai esta presente numa

39 Weisemann (1971: 57) traduz o termo Kukriko por - comer depois de abstinéncia cerimonial.
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de suas variantes, a0 mesmo tempo a viiva quando era conduzida para o local onde iria
permanecer, a ela era recomendado que, “ao chegar Id, assim ndo é para olhar ele, contra ele.
Faz mal, ele morre, morre logo(...) ai ela saiu coberta, com pano assim [no rosto]”.

Uma das formas da vitva se proteger contra o espirito do marido morto de acordo

com Fokée € a seguinte:

Se a viuva vem sonhando muito com ele [marido] tem que
fazer um travesseiro de kuprer® [alfavaca]. Se mais alguém
da familia sonha, pode fazer travesseiro pra todos, até pras

crianga. Assim ta protegido.

Esta mesma nog¢do do uso de travesseiro como remédio protetor estd presente
quando algiiem vai para o mato cagar ou pescar, durante a noite € utilizado um travesseiro de

xaxim, que deixa aquele que dorme longe das ameagas dos Kuprig e das serpentes “que tém

medo porque o xaxim é abengoado e o miolo é veneno protegido”, nos diz Fokae. Temos ai
um paralelo entre a questdo do mundo dos mortos e dos espiritos, com a escuriddo e com o
mato. Sendo ambos espagos de alteridade, de perigos e a questdo protetora das qualidadas
aromaticas de certas plantas esta ressaltada. Inclusive, uma das maneiras de detectar na
escuriddo da mata se ha algum espirito que anda por ali perdido, € o fato que o espirito tem um

cheiro caracteristico “uma caatinga igual a da cera da veieira”. Nimuendaji (1993 [1913]:

65-6) também aponta, que passada a reclusdo da viiva e quando esta ja pode casar de novo,

(...) 0 noivo no principio sempre tem muito medo da alma ou

da catinga daquele [do morto], pensando que pode matar ou

60 Em Marquesini (1995:142) o termo Guer camé ¢ o nome indigena da alfavaca. Isto nos leva a crer que trata-se

de planta Kamé.
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prejudicar. Um bom preventivo contra isto é o seguinte: corta-
se um pedago de xaxim grosso, no comprimento de trés
palmos e reacha-se pelo meio. Uma das lascas se pde de noite
embaixo da cabega, mas assim que a mulher nfo o veja. De
dia se esconde o xaxim num balaio. Como o xaxim ¢ uma
planta de uma resisténcia extraordindria que até picado em
pedagos ndo morre e ainda brota, esta qualidade passa para o
corpo do recém-casado se ele dorme em cima de uma lasca
desta planta. Alguns usam este xaxim durante 1 ou 2 meses.
outra medida para se livrar de qualquer resto de “catinga” do
defunto € de esfregar o corpo durante quatro ou cinco dias
com uma pedra, cada vez que se toma banho de manhi cedo.

A pedra depois de ter servido uma vez, deve-se jogar fora.

Temos na descrigdo do autor a confirmagdo de que as plantas doam suas
qualidades aqueles que a utilizam, estando também presente a idéia da necessidade dos
banhos, esfregamentos e dos aromas, no caso do noivo, para penetrar com a intimidade da
viliva € os possiveis “restos” do defunto, ainda presentes no corpo da mesma. Estas medidas,
como essenciais para o tratamento preventivo ao qual ele deve submeter-se para proteger-se e
evitar os perigos de tal intimidade. Periculosidade esta, que est4 ligada a alma ou “catinga” do
morto.

Em sintese, € imenso o nimero de precaugdes que cercam a vitliva, os parentes € 0s
demais membros da comunidade. Estas, assim como aquelas descritas na se¢fio anterior sobre
o0 recém-nascido e a recém-mée inserem-se dentro de uma ampla gama de medidas profilaticas,
de cuidados com o corpo e com a complexa nogio de corporalidade dos Kaingang, nos
diversos momentos do ciclos de vida. O fundamental aqui foi evidenciar alguns aspectos do

entendimento sobre a importdncia da dieta nestes exemplos particulares e alguns dos
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procedimentos implicados, o papel dos curadores (e dos idosos em geral) como porta-vozes
desta memoria e, a possibilidade de tragarmos alguns paralelos com motivos mitoldgicos
Kaingang ressaltados.

Quanto aos aspectos aproximativos das dietas dos dois momentos de ciclo de vida,
em resumo temos: - a questdo do expor-se ao “olhar” do sol no nascimento e aos olhos da
vilva no luto. A idéia de um afastamento temporario nos dois casos e posterior re-inser¢io;

- a nogdo do uso de ervas especificas para banhos, remédios e travesseiros, que sdo doadora de
qualidades;

- a maior periculosidade ligada aos sete primeiros dias apds nascer (fragilidade do recém-
nascido) e ao morrer (fragilidade dos familiares do morto);
- a necessidade de nominar o novo indivuo e a restrigdo de evocar o nome do morto até o
Ritual do Kiki (com a idéia de uma circularidade, de um espago privilegiado para o nome ¢ a
nominagdo presente em todo o ciclo de vida); esta necessidade estd intimamente ligada as
nogdes de forga e corporalidade do individuo particular;
- a nogdo de que os remédios ingeridos, utilizados em banhos, em bafagdes, em defumacdes e
em travesseriros, sdo doadores de qualidades. No nascimento é preciso calor, fortalecimento de
mée e filho e uma relagdo calorosa e aproximativa entre eles e a comunidade; e na morte é
preciso banhos frios (esfregamentos), travesseiros, pintura e afastamento da viuva para
enfraquecer os perigos do morto junto ao grupo, sendo necessario um “resfriamento” das
relacdes, afastamento e protegdo;
- a importancia de ser ingerida uma comida “seca”, (qualidade Kamé, forte) ao invés de uma

comida “molhada” (Kairu, fraco);
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- a sacralidade do milho nativo - fruto de um sacrificio - sendo o alimento preferencial em
forma de pishé no puerpéio e luto e, sua importancia no que tange a uma soteriologia presente

no milenarismo do grupo, das coisas do “do século”, sendo que, 0 mesmo, ja comegou.
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CAPITULO IV: ESCATOLOGIA KAIGANG - Fim dos tempos do passado e
de hoje

O Mito de Criagdo, como um Mito de Dilivio em Borba (1908) trds em si uma
circularidade onde apds um final - uma destritividade provinda da 4agua, ndo definitiva, mas
transitdria, pois, as saracuras € patos com seus bicos trouxeram terra, formando montanhas.
Isto tornou possivel que os dois heréis, os irméos Kamé e Kairu, saissem da terra, criassem
com o barro os animais e estabelecessem uma divisdo em metades de todos os seres na
natureza. Este mesmo Mito na visdo de Fokée € colocado de forma diversa, para o curador os
Kaingang ficaram trepados, ndo vieram de baixo e os diversos clds e fun¢des cerimoniais estéo
presentes no alto e os animais no baixo. Neste sentido a narrativa de Fokée sobre o Mito do

Diltvio, concedida ao professor Crépeau em junho de 1995 € a seguinte:

(...) Entdo dai quando amanheceu. Ndo dormiu, amanheceram
la. La na serra trepado. Que dai a 4gua foi baixando. Ai que
encontraram dai. Dali trés dias ia nascer o povo. Porque tinha
morrido. Deus entdo assoprou. Ai abaixou a dgua de vereda.
No outro dia apareceram as pessoas. Soprou aonde que
nasceram os mortos de novo, a pessoa viveram de novo. Sei
que Deus assoprou. Onde que mudc;u... Al que 0 Kamé e o
Kairu ja tinham escapado. Escapou, casaram. Eles néo
morreram n3o. Eles também tavam trepado. Na serra mais alta
que tinha. E onde era mais baixo era onde que tava os bichos.

Escaparam também. S6 que eles perderam a lingua®!, que

61 Quanto a questdo do aprendizado da lingua e ancestralidade, Lévi-Strauss 1986:127-8), a partir da literatura,

coloca que: “Antigamente, o Tamandud pequeno falava todas as linguas, e ensinou aos Kaingdng-Coroado seus
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ndo souberam falar. Pra ndo hcontar. Entdo os Kaingang que

escaparam la, ndo morreram. Os Kamé, os Votor, os Kairu, os

PEj. Entéo esses que escaparam. Eles que aumentou, eles que

contaram histéria. Entdo antes tinha essa reza que era tradugio
deles préprios. Ja tinha antes de inundagdo. Quando Jesus
nasceu. Tava pra nascer. Entdo veio essa inundagdo. (...)
Entdo aconteceu que dai (..), nfo sei se ¢é primeira

inundagdo. Acho que é.

Todo este processo de mudanga radical ocorre com diversos elementos que estdo
em sincronicidade. Nesta “inunda¢do” hé, por um lado, a perda da lingua. Ndo sdo mais os
animais que precisam ser construidos, ¢ um aspecto do humano que se perdeu, uma parcela de
sua humanidade, sua lingua. Simultidneo a este déficit hd um menino Jesus prestes a nascer.
Seré ele, que mais tarde vai decidir sobre o destino dos homens e, ainda € o menino Jesus que
orienta S30 Jodo Maria para passar suas “palavras” aos Kaingang hoje. Este € o novo ciclo que
se instaura na concep¢do do curador quanto ao primeiro dildvio. Se considerarmos o par de
irmdos Kamé e Kairu do dilivio em Borba, como “her6is miticos”, no sentido de Schaden
(1989)62, sendo, neste caso herdis “criadores ou restauradores” de animais, I Diltvio de Fokae,

poderiamos considerar que o grupo como um todo € que precisa realizar o fato, também

cantos e suas dangas, mas envelheceu tanto que perdeu o uso da palavra. Vimos que para os Tacana, os jivaro e
os Ipurind, o Preguica é o ancestral da humanidade. Os Kaingdng-Coroado dizem o mesmo em relagdo ao
Tamandud pequeno, e por isso é proibido matad-lo.” No Ritual do Kiki, nas noites do primeiro, segundo e terceiro
fogo, as mulheres dangam a “Danga do Tamandud”.

62 ”Diante da multiplicidade de formas e aspectos que o heréi pode assumir nas diferentes configuragdes
culturais, ou mesmo em determinado contexto cultural, preferimos empregar a denominag¢do geral de herdi
mitico, (...). O mesmo personagem se conforma ora ao papel de civilizador, ora de legislador, salvador, etc. SGo

apenas determinados aspectos, e ndo categorias diferentes.” (Schaden, 1989:37)
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herdico, de restaurar a lingua, re-humanizar algo essencial que se perdeu. Parece até que por
sobreviver, ha um tributo a ser pago pelos homens.

No wuniverso cosmolégico dos Kaingdng a importdncia do ecossistema &
fundamental. Na medida em que este ecossistema tem sido progressivamente alterado, com
transformagdes importantes, uma vez que no bojo das diversas frentes pioneiras, altera-se o
modo de vida e portanto a base de formagdo do ethos Kaingang relacionado ao ambiente, em
uma acepg¢do ampla que diz respeito aos os principais aspectos de viver este ambiente no
cotidiano. Como conseqiiéncia direta disto modifica-se a questdo do “ser humano” frente a
estas mudangas, os.referenciais religiosos trazidos com o Cristianismo, s3o interpretados e
integrados de acordo com os sujeitos histéricos daquele contexto especifico. O menino Jesus
vem ligar-se & uma esfera humana, onde hé sacrificio, limitagdo, mas também prodigios e
novos valores éticos. Neste momento € preciso que os Kaingdng recuperem sua lingua, se
diferenciem dos outros seres humanos. A lingua neste sentido é uma forma de “manter-se”
Kaingéng diante das ameagas do dilivio e do contato. A ética relacional e os preceitos do
cristianismo, de certo modo, nesta situagdo, vém de encontro a seus proprios valores
transformados e restaurados.

Na cosmovis@o do passado estavam implicitos os ciclos da natureza: a época do
pinhdo e do milho; de se deslocar e ir a0 Eméa (acampamento provisério) para pescar ou na
decisdo do momento propicio de idas a0 mato para cagar, assim como o tempo certo da recém-
mde e do recém-nascido, olharem (e serem olhados) para o sol, ou os perigos implicados com
os olhos da recém viuva. A cronologia das manifestagdes deste mundo natural, impunha
regras que eram compartilhadas pelos atores envolvidos, onde os comportamentos eram

contextualizados de acordo com certos principios. Sendo assim, esta escatologia assume
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caracteristicas especificas, onde estd salientada a questio do humano que possui uma
linguagem elaborada e diferenciada em cada cultura. Neste caso, a lingua Kaingang precisa ser
re-apropriada pelos atores particulares, independente de suas metades, clds ou fungdes
cerimoniais. Ao mesmo tempo poderiamos nos perguntar se seria possivel aos Kaingang se
comunicarem com o Menino Jesus que ia nascer, sem as palavras? Parece-nos que ndo, uma
vez que no sentido do relacionamento homem - ensinamento espiritual a questdo da oralidade
¢ fundamental. No xamanismo do grupo, a guia espiritual animal transforma-se em humano e
fala com o Kuja para ensinar-lhe. Do mesmo modo o Monge Jodo Maria, em suas andangas,
conversa com as pessoas, em portugués ou Kaingéng,

A forma de vivenciar estes ciclos e seus imperativos tem sido praticamente
impossibilitada, e dai abandonada, por grande parte da populagéo e tem trazido preocupagdes
aquelas pessoas - neste caso, especificamente Fokde e Karéi - que vivenciaram de forma mais

completa o tempo do vésy, ou passado, e sobre qual destino que teré este tempo do ury, isto &,

do presente construido nestes séculos de contato. Estes fatores estio relacionados a um
espectro mais complexo que implica em novos parimetros éticos e estio inscritos na
construgdo da (s) escatologia (s) destes atores sociais. Na descri¢do de Fokae, por exemplo, ha
um segundo Diluavio e, este ja tem uma série de elementos que evidenciam que certos aspectos

foram adaptados e re-interpretados pelos Kainging a partir da influéncia do catolicismo

popular. Temos o seguinte relato do curador ao professor Crépeau sobre este diltivio :

Naquele dilivio j4 havia aqueles matos. Sé que quando veio o
dilivio a madeira nfo secou. N&o secou porque foi sé trés
dias. O mato quando a agua cobre demora a secar. S6 que a
pessoa que ta na terra, esses que morreram, assim como

criago, os bichinho, né? Os passarinhos voaram também, eles
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tem asa, né? Entdo esses bichinho, como passarinho também
que € da 4gua eles nfo voavam muito. Entio gostaram da
agua, ndo saiam da d4gua mesmo. Entdo por isso tem as criagdo
da gente da 4gua. Pato, marreco. Esse marreco que se cria por
si na d4gua. Como tem corvo da 4gua também. Tem muitos
passarinho da 4dgua que come peixe, né? Entfio esse tipo de
criagdo que quando inundou o mundo, entdo ji tinha mato.

Que existe até agora. De natureza, né?

O que antes, no Mito do primeiro Diluvio se expressou como uma grande 4gua,
neste segundo Mito se evidencia que uma parte da natureza foi preservada e que hé pessoas na
terira (mais generalizante), ndo apenas Kainging. Os bichos de agua, que s3o animais
auxiliares no Diluvio de Borba, si0 os que praticamente nada sofrem. Como vemos a seguir, ja
existe a concepgdo de um Deus ou de um pai superior que decide sobre o destino do planeta.
Ao invés de uma perda geral do aspecto humano ligado a lingua, neste segundo dilivio, a
influéncia dos motivos do catolicismo é muito mais evidente, além de ser acentuada a ética

comportamental. Sobre o II Dilivio nos explica Fok4e em jurnho de 1995:

No6s temos nosso antepassado que dizia , porque quando
mudou 0 mundo de 4gua, entfo o José o carpinteiro fez um
barco, e ele disse pro povo:

- Por qué José ta fazendo isso ai... Que que t4 fazendo?

- Um barco (...)

- Por qué? -

- Vai encher a 4gua do mundo, vou escapar.

Os outros tudo duvidaram, dai quando uma mulher vai molhar
0 corpo no rio, no lageado, dai vem o pessoal e amanhece
coberto de agua, dentro de dois dias que cobriu o mundo, dai

vai morrer tudo quanto ¢ coisa viva ai terminou, e diz que
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chegou o dia amanheceu chovendo, dai que foi mudanga. Dai
foi pegando o que pode pegar, foi pegando, foi recolhendo,
depois disso af secou, dai o Deus perguntou pro filho que é
Jesus:

- O que que achou nisso ai meu filho.

- Pai achei muito ruim, morreu o que ndo era preciso, sem
dever, sem pecado, que € as crianga inocente.

- Entéo vocé toma conta do mundo (...).

- Ai como € que vocé vai fazer? (...)

O Deus disse pro filho que é 0 Menino Jesus. Entfo, o Jesus,
ele passa a palavra pro Sfo Jodo Maria e 0 SIM passa pra

gente, de tudo que t4 acontecendo e do jeito que vai ser.

Neste II Diluvio, ao invés de seres auxiliares como no Mito de Borba, temos a
interveniéncia de um ser humano. N#o é uma “arca de Noé”, como na Biblia, que € construida,
e sim um “barco de José” (surgindo a idéia de um procedimento profilatico junto & natureza).
José, como o pai de Jesus - um Jesus ja menino, e ndo um bebé que vai nascer - € um pai
humano e se confunde de certo modo com um pai divino, que passa a autoridade ao filho apés
este dilivio. Este fato, em certo sentido, esta em conformidade com a patrilinearidade do
grupo. Se entemos José no papel de heréi mitico, podemos considera-lo um herdi ao mesmo
tempo “construtor e salvador” ¢ o plano simbélico da recuperagdo da lingua pelos Kaingang,
poderia ser comparado a um ideal heréico “(re) civilizador” ou, ainda, “(re) humanizador”.
Além disso as nogdes de pecado e de punigio estdo presentes, o que ndo ocorre no primeiro
diluvio

Ao invés de ser tratada a escatologia hoje como um possivel novo diluvio, os
curadores ao se referirem a este tema, ddo uma explicagiio sobre o “século” que vai chegar,
trazendo em seu bojo grandes mudangas, estando claro que estas ja comegaram, uma vez que
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as profecias do Monge Sdo Jodo Maria referem-se & ocorréncias do presente, quais sejam: - a
perda e possivel resgate de territorios;

- a quebra da ética de relagdes dentro das familias;

- abandono de muito aspectos da tradi¢éo;

- consciéncia da ameaga desta situag@io e medidas concretas como saida para reverté-la., como
a retomada de certas préticas e o registro de elementos da meméria cultural do grupo.

Sobre 0 Monge, nos relata Fokae:

Pois quando os povos conheceram ele j4 tava no mundo. : Ele
anda ainda pelo mundo. (...)entdo o SJM disse assim sobre
nossas terras: “(...) um dia a terra de vocés, vai ficar na mdo
dos outros, vai virar Ipurungo, mas vai vir de volta a terra de
vocés.” Ele contou que naquele tempo o nosso Imbu, nossa
érea, ia virar Ipurungo, e que depois ia voltar pra nés, naquele
tempo do Contestado. (...) A histéria dele é que deixou a
palavra "Comunidade”, algum tempo vai acontecer, pai, mie
ndo ter respeito, irmdo um pelo outro.(...) Vai vir o século,
havera muita coisa ruim, pai com o filho, mie, matam um ao
outro. (...) Vai chegar um tempo que vai ser muito bonito,
muita gente vai durar... Entdo depois de ser batizado, (...)
entdo virar madrinha, virar padrinho, vai chegar, o respeiro.
(...) Porque a 4gua, a 4gua € vida, € nosso sangue, a 4gua pra
nos € a madrinha, € nossa madrinha, porque a gente se batiza
nela, e o fogo € nosso pai, porque ele da de comer nds, € o

nosso pai, € a agua, é nossa madrinha

Em sua fala Fokée nos deixa claro onde se inscreve, para ele, a soteriologia de

Jodo Maria. Basicamente apds um tempo de dificuldades, de perda de territdrios e de valores
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relacionais importantes dentro das familias, na comunidade e no modo de ser humano junto a
natureza, como observamos na atualidade, isto €, este “século™ previsto ja chegou; a seguir vai
haver uma redengdo e, portanto uma transformagéo deste estado de coisas, retornando a uma
condi¢do que ja fora vivenciada pelos Kaingang no passado e a questdio do respeito e dos
batizados esté salientada.

A idéia de salvagdo e reden¢do em um "novo tempo" que vai chegar trds consigo
uma abrangéncia que vai além da cura do individuo, que implica o restabelecimento de uma
saude no plano do social, de recuperagdo da terra que lhes foi tomada, do respeito entre as
pessoas ¢ da vida em comunidade. Neste sentido o personagem histérico ja ndo pertence a um
passado distante, ele € vivido no grupo, "andando pelo mundo" num plano simboélico mas
também literal - o "Contestado" dos Kaingéng € uma luta que ndo acabou. A Igreja da Satide é
também uma fonte de preservagdo da memoria do grupo, do "costume e da tradigdo", mesmo
que o culto seja todo em portugués, isso de modo algum descaracteriza essa intengdo. A
possibilidade do Monge transmitir-lhes as palavras de Jesus, os colocam em contato com

algumas “verdades simboélicas” que, através da IS podem compartilhar.

(...) as palavras de Jesus tém tanta for¢a de sugestdio porque
expressam verdades simbdlicas fundamentais na estrutura
psiquica do homem. (...) a verdade simbdlica que coloca 4gua
no lugar da mée, espirito ou fogo no lugar do pai, (...) conduz
para uma forma espiritual. Assim o homem, como ser
espiritual, volta a ser crianga e a nascer em meio a um circulo
de irmdos, mas sua mie é a “Comunidade dos Santos”, a
Igreja, e seu circulo de irmdos € a humanidade, com a qual
torna a unir-se no patriménio comum da verdade simbdlica.

(Jung, 1989:216)
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A lIgreja da Saide €, ao seu modo, uma vivéncia concreta, uma “apologética
atualizada” das verdades do Cristo, como coloca Jung. Ao mesmo tempo a IS é para os
Kaingang uma resposta criativa: que tenta vivenciar uma determinada soteriologia, e que busca
o retorno de uma ética nas relagdes. Ambas as questdes ja foram anunciadas desde tempos
remotos pelo Monge e sdo atualizadas através dos curadores, como nos diz Fokée: “(..)
quando andava pelo mundo jd passou a palavra (...) e, nés regatemos o registro das palavras
dele. Ele td no meio das pessoas”.

Ivanira, na Igreja da Saude retomou algumas terapéuticas ja presentes na Casa de
Culto, onde ¢ guiada pelo Monge, que € um referendum no aspecto de que de suas agdes s3o
modelares, a0 mesmo tempo em que hd uma continuidade através de seu exemplo e seus
ensinamentos ocupam um lugar central. Lembremos que enquanto personagem histérico temos

vérias descri¢des sobre Sdo Jodo Maria, como por exemplo, o seguinte relato:

L4 pelos idos de 1890, peregrinava pelos sertdes catarinenses
o monge Jodo ‘Maria. 'Era um homem de muito bons
conselhos', sendo acolhido pelos caboclos como um enviado
do céu. Cajado sempre 4 mio , longa e desalinhada barba
grisalha, insepardvel gorro de pele de jaguatirica (...)
Carregava sempre uma caixinha que, fazendo as vezes de um
pequeno oratério, encerrava uma imagem de Nossa Senhora.
(...) distribuindo rezas, consolando, curando, arbitrando nas
divergéncias dos sertanejos, batizando, granjeou profunda
admiragfo e respeiro dos moradores daquelas bandas, sendo
venerado como um santo. A pé e sozinho, vagueava de
povoagdo em povoagdo. (...) Apocaliptico, previa castigos e
flagelos para a humanidade (...) Naqueles tempos e naquelas

paragens, era preciso sangue frio para enfrentar extenuantes e
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perigosas caminhadas. E nada disso, entretanto, esmorecia o

espirito ndmade de Jodo Maria. (Auras,1995:23)
Em abril de 1996 Ivanira nos fala o seguinte sobre o0 Monge:

Ele t4 vivo, ele ndo morre, porque ele ja é santo ha muito
tempo, desde que descobriram o mundo, dai j4 tinha este
santo. Ele t4 bem velhinho, mas ele ndo morre, vai passando
0s anos, ndés que somos novo, nés morremos na frente dele.
() O corpo dele ja ndo é que nem nosso. O corpo nosso ja
tem o ano, os mes pra nds morrer né, e ele ja ndo tem, porque
ele ficou pra mandar nés. E o corpo dele ja € preparado com
as oragdo e com as oragdo que ele t4 carregando, dai ele ja ndo
morre. (...) Ele come mas nio é muito, ele t4 comendo. O
lugar dele ¢ adiante de Curitiba, perto da Argentina, tal de
Taid. A casa dele € de terra, é de barro, num buraco. Ele mora
naquilo. Ele sé conta como € que € a casa dele, como € que ele
ta passando. Se nés tamos proseando sobre ele aqui, ele 14 ele

ta sabendo, que noés tamos falando.

A questdo do corpo do Monge, como algo imperecivel, que ¢ humano s6
parcialmente, uma vez que come “mas ndo é muito” e, se por um lado ele tém a existénica
“humana” inserida em um tempo-espago limitado, com uma casa em local definido - um
buraco na terra em Taid, por oufro, Sdo Jodo Maria por ser peregrino e nfo morrer, esta ligado
desse modo a0 herdico ou divino no homem, aquilo que o liga ao eterno. “Os herdis
Jfreqiientemente sdo peregrinos” nos diz Jung (1989:190).

Neste sentido a Igreja da Satde como veremos pode ser considerada como uma
sintese destes multiplos aspectos e qualidades e, oportuniza o resgate de um determinado ethos
que ai se increve a partir dos depoimentos dos curadores e dos freqiientadores da mesma, e o
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grupo a ela vinculado retoma certas discussdes, colocando em pratica uma esfera dos
principios, dos “costumes” e de valores Kaingang significativos para 0 mesmo, que oS
ensinamentos de SJM, a seu modo, atualizam. Também a este respeito relata Fokde ao

professor Crépeau em maio de 1995:

A cem anos, duzentos anos atras, existia so isso, essa historia.
Entdo eles conservavam, respeitavam a natureza, o indio.
Sempre era forte. Tinha unifio forte. Tinha amizade forte,
respeito as criangas, os homens novos, os velhos. Quanto mais
respeito eles pediam. Existe madrinha batizada por ele, pelos
proprios indios. Quando nasce, dentro de trés dias é o
batismo. Quando é seis meses ou um ano, batiza de novo,
num outro tipo de batismo. Que € a dgua santa. (...) Julho,
antigamente, plantava ja as rogas, milho e feijdo. Hoje j4 ta
modificado. Até esse td modificado. Pelo que que nés tamos
vendo, a histéria dos antigos € diferente. Porque agora,
terminou o mato, a igua ja é envenenada, ja t4 dando doenga
no povo, essa cerragdo abaixa, das barragens que fazem, ¢ ta
dando muita doeng¢a porque existe veneno na agua. Entéo, por
isso é que a cerragdo da doenga no povo. Entfo o século ta
chegando. O século passado era muito bom. Entdo quando
veio inunda¢do de 4gua foi aceito bem. Que o povo ja se lava,
ja tavam fazendo mais do que Deus deixou nas leis dele. E pra
respeitar a natureza, o que t4 na terra. SO que o povo tdo
fazendo contra Deus. N#o respeitam mais o mar, ndo
respeitam mais os filhos, ndo respeitam mais os pais, ndo
respeitam mais os companheiros. Antes ndo era assim. Era
respeitado de crianga pra cima. Hoje ndo. Hoje matam
pessoas. J4 a sentenca ¢ diferente. De primeiro ndo. De

primeiro ndo era assim. De certo é por que ndo tinha muita
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gente. Entdo o pessoal hoje em dia, como ta chegando o

século. O século passado ndo era assim.

Se pensarmos a escatologia como um estado de coisas que passa por uma mudanga
radical como o “diluvio” no passado, e sendo o segundo dilivio um evento nfo tio grave, que
s6 durou trés dias e “ser aceito bem”, hoje, esse estado de coisas adquire particularidades onde
uma nogdo basica é a perda do respeito - uma ética relacional, como a consciéncia de que
atitudes incorretas frente 4 natureza e entre as pessoas, implicam em conseqiiéncias. O que
antes era algo provindo da natureza, hoje provém do homem e de sua interferéncia frente a ela.
Neste sentido, a questdo da humanizagéo, ou da consegéncia de atos humanos, estd novamente
presente € deve ser ressaltada. A cerragdo da lua com os seus perigos do passado, se constela
na atualidade como uma nocividade provinda das Barragens, implica contaminacéo.

O que antes significava ser irmfo ou ser companheiro, agora se traduz como
desrespeito potencial, independente de faixa etaria e de lagos.

Sob este prisma, o da amalgama de vérios elementos ja profetizados por SIM,
devem ser vistos, esses elementos, como tendo tracos messidnicos que estio ligadas a
aspectos cosmologicos em que hd um acénto na ética relacional. Esses tragos tém a
potencialidade da restauragfo deste estado de coisas. O milenarismo que aqui se apresenta tem
os testemunhos dos curadores da Igreja da Satde e sdo compartilhados com os freqiientadores
da mesma. Embora néo seja caracterizado em absoluto como um “movimento”, tais tragos de
messianismo assemelham-se e tém pontos comuns aos de outros povos, convivendo com
xamanismo € catolicismo, como por exemplo, nos é relatado por Robin Wright e Jonathan Hill

(1992:259): “Although many of symbolic elements and activities making up the messianic
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movement were taken directly from catolicism, the underlying structure (..) was organized

y

around indigenous mythical concepts and shamanic pratices.’
Um outro elemento da soterilogia de Sdo Jodo Maria se refere a questio da
comida, sobre isto, nos fala Karéi em janeiro de 1996, o Kuja nesta fase ja possui a guia do

monge, além da guia da onga:

A recomendagéo que ele faz pra gente ¢é de voltar a plantar as
comidas antigas, porque vai chegar um tempo que vai
escassear o pinhdo e os outro alimento também, que vai ficar
trés anos sem ter produto, porque hoje eles plantam pensando
no dinheiro. Eles ndo trabalham pela pobreza, eles trabalham
pelo dinheiro. Tamos enxergando tudo de longe, por isso ja
tamo plantando milho cateto, milho branco, caina, abébora
porque as outras plantagdes (modernas) ndo vio produzir
mais. Porque antes existia varias qualidades de plantas.
Agora ja ta ficando pouco. Deixaram de plantar porque dava
pouco peso, € a gente td ficando cada vez mais pobre.
Dinheiro ndo vai valer mais. Aquele que é s pra fazer
dinheiro ta terminando. Também as vez a gente vai na cidade

grande e vé que a fome ta muita.

Este aspecto particular de restauragdo da comida tradicional como possibilidade de
continuidade da vida e da retomada de antigos habitos, que foram deixados devido a inser¢éo
de valores modernos e estrangéiros, concilia os Kaingang, no dmbito econémico, a uma
determinada forma de relagdo com a natureza e com o passado, implicando também em uma
reflexdo sobre o significado do dinheiro e do prdprio alimento no contexto atual. Em entrevista

de Fokée concedida ao professor Crépeau temos:
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Crépau: - Entdo o milho, o feijdio e o morango sdo
companheiros?

Fokée: - Sdo. Sdo tudo companheiro. Que tem que plantar eles
nos tempos certos. E uma planta que a gente ndo pode sem
ele. Olha, nés sem feijio a comida ndo fica boa. Pode ser
feijdo branco, pode ser feijdo preto e dai tem o feijdio guarani
que é esse baixo comprido, né? D4 de toda cor. E nds temos
também os feijdo guarambé que da na capoeira e esse cada
ano a gente colhe. Més de agosto € tempo de colheita desses
feijdo. Entdo a gente planta esses também. E o feijdo guarani
também € um feijdo que ele s6 morre com a geada, mas esse
soleira, chuvarada é melhor. Ele ndo seca, ndo sente sol, ndo
pega também peste, ele ndo enferruja, € um feijdo muito bom.
Pode plantar e dizer que vai colher. O feijio guarambé
também € o mesmo ele é do mato, da capoeira. Ele da em
cima da capoeira, fica branquiando, né? Cai a geada cai tudo
aquelas folha (...) Ele tem tudo o que é qualidade também.
Entdo a gente colhe aquele e guarda. A gente ndo tem miséria,

quem lida com isso.

Uma outra recomendagéo feita por Sdo Jodo Maria ao Kuja Karoéi € a seguinte:

(...) E pra eu me preparar pra viajem, quando chegar, ndo é pra
eu ter medo, que eu ndo vou morrer, que eu vou entrar pra
outro sistema, que eu vou continuar servindo como Kuja,
porque eu morro, mas eu continuo como espirito, vou ficar
junto com aquele Kuja [a ong¢a)]. Que ele [o espirito de Kardi]
vai continuar como o S&o Jodo Maria faz agora, a ensinar os

outros.
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A 1déia de uma continuidade da vida do espirito no apés-morte, vem de encontro a

concep¢do Kaingang, j4 anteriormente explicada, de que é possivel aos V&nh-kuprig-ha,

enquanto seres benfazejos, como os Kuja, serem auxiliares dos vivos & semelhanga do Monge
¢ de seus ensinamentos a Ivanira e, posteriormente a Kar6i junto 4 comunidade. Desse modo
esse continuum daquilo que tende a ser perene e fonte de restauragdo, ocorre tanto ao nivel
material (comida e habitos) como no plano relacional daquilo que é imortal no homem: o
conhecimento de seu espirito, que deve ser transmitido a outros homens. Sobre isso nos ensina
Jung (1989:186): “(...) assim como o homem consiste de um elemento mortal e outro imortal,
também o Sol é um par de irmdos dos quais um é mortal, o outro imortal. O homem de fato é
mortal, mas ha excegdes, existem homens imortais, ou alguma coisa em nés que é imortal.”
Na experiéncia de “quase morte” de Fokde como veremos, o Kuja que lhe curou,
tinha a guia de S3o Jodo Maria, e através das vivéncias de Ivanira e de Kardi esta possibilidade
de té-lo como guia foi atualizada, assim como a questfio da possibilidade de seres humanos
como o Kuja, continuarem a existir mais tarde como guias espirituais, do mesmo modo que
SIM o fez no passado e ainda hoje. Poderiamos considerar, a grosso modo, que a soteriologia
prevista pelo Monge e transmitida aos curadores, se refere ao que Alicia M. Barabas denomina

de Projetos Utdpicos:

ya que sus aspiraciones son dimensiones de futuros posibles
que brindarén a la humanidad elegida una realidad de justicia,
bienestar y felicidad terrenos. (...) se trata de las ufopias
concretas de la América Latina (...). Estas utopias surgen de
las poblaciones autéctonas y representan sus propias
esperanzas de transformacion del mundo, avaladas por

tradiciones miticas y proféticas salvacionistas y mediadas

146



permanentemente por la participacion popular colectiva (...).

(Barabas, 1989:4)

Em suma, o Monge, sua humanidade santificada que se presentifica e suas
profecias por todas as caracteristicas apontadas é o principal referendum de uma determinda
ética aos curadores Kaingang estudados, para eles as coisas do final dos tempos - (“do
século”), ndo se traduzem por uma hecatombe apocaliptica radical, mas ganham expressdo em
fatos pontuais,»concretos, como a restaurag@o da ética nas relagdes, do respeito a natureza, ao
convivio e as tradi¢des - como batismo, nominagéo, etc. Onde a palavra “comunidade” por ele
deixada seja parte de um cotidiano exemplar.

As profecias e ensinamentos do Monge sdo, desse modo, elementos essenciais do
xamanismo Kaingang hoje e, uma das tarefas principais dos curadores da IS ¢ justamente a
transmissdo do conhecimento advindo a partir de S3o Jodo Maria. Neste sentido devemos
salientar que a cosmologia xaménica do grupo na atualidade estd completamente impregnada
pelo milenarismo do Monge e, que no caso do Kuja Karéi ¢ de suma importincia o seu papel
como porta-voz da escatologia prevista por SIM, o que vem reposicionar o espago do xam4,
neste caso através de ensinamentos, como aquele que ¢ responsavel pelo bem-estar de seu

povo.
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CAPITULO V: OS CURADORES DO XAPECO - NARRATIVAS E
PRATICAS

No periodo inicial da pesquisa de campo acompanhamos vérios especialistas
Kaingang e no decorre.r da pesquisa fomos progressivamente nos atendo aos trés curadores,
Henrique Karéi, Vicente Fokae e Ivanira, uma vez que sio estes que mais tarde se retinem para
a estruturacdo da Igreja da Saude. Se hé perda a nivel de demonstrar a grande diversidade ou
tentar tragar uma explicagdo a nivel macro de pontos comuns e diferengas entre todos os
especialistas, hd ganhos no sentido de exemplificar mais minuciosamente as particularidades

ao descrever as praticas € as narrativas dos trés.

1. HENRIQUE FELICIANO KAROI E SEU XAMANISMO

O pimeiro curador nos remeteu ao conhecimento da cosmologia xaménica do
grupo - o Kuja Karoéi, septidgenario da metade Kamé, que durante onze anos havia abandonado
os “trabalho com os bichinho porque virou crente”, na fase inicial da pesquisa ele ainda ndo
havia retomado seu trabalho como curador, podendo desse modo falar livremente sobre o
assunto®3 . Ele conta que ha cerca de trinta anos comegou a sonhar com uma ong¢a com certa
freqiiéncia. Nimuendaju (1993:71-75) coloca como se apresenta "O

Jjaguar$? na crenga dos Kaingdng do Parand" e, ele nos diz que de modo diverso dos Guarani

63 O Kuja néo deve falar sobre suas atividades de cura porque corre o risco de perder sua guia espiritual animal.
64 Temos inimeros relatos quanto a importancia do jaguar no xamanismo sul-americano, consideramos que um
trabalho comparativo desta tematica entre os diversos grupos indigenas traria uma importante contribuigio aos

estudos atuais sobre cosmologia xaméanica.
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em cuja mitologia “(...) o jaguar é a personificagdo do mal, da forga bruta e estupida, temivel,
porém sempre vencido e ridicularizado por qualquer um fraco que dispde de mais espirito do
que ele. (...) Parece que a posi¢do que os Kaingdng tomam diante do jaguar é muito diferente.

Para ele 0o “mig” parece ser um parente ou um amigo, se bem que as vezes um parente bem

mau que precisa combater”.

Sobre a questdo de sonhar com o animal o autor coloca que:

Para o Kaingang, o sonho com o jaguar ¢ que deixa ele mais
alegre e disposto. (...) Em caso de doenga grave o sonho do
curandeiro com o jaguar é decisivo. O curandeiro canta por
isso, (...) depois se deita e sonha. O jaguar aparece entdo
trazendo um pedacgo de carne na boca e chegando perto do
doente, lhe oferece a carne. Se o doente acceita e come ele
sarard, mas, se ele vira a cara para o outro lado ndo ha duvida

que ele morrera da doenca. (Idem)

Karéi ao indagar a um tio seu (que era Kuja) sobre o que significava o seu sonho
com a onga, este lhe respondeu: "é sua guia que ta lhe chamando, vocé precisa ter encontro
com ela”. Sendo que o tio lhe ensinou como devia proceder, ele nos relata em fevereiro de

1994:

(..) dai como tava contando daquele caso que aconteceu pra
mim, comi daquela carne assada e depois fui dormir no resto
da noite. No outro dia me acordei de manha dai que me deram
naquela hora de ir no mato tirar da flor do coqueiro, tirar o
cacho, para mim ter encontro com aquele bichinho. Eu sei

que dai nés fomos no mato, eu € um irmdo meu. Pra o que
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que ¢ isso?' ele dizia..'Ndo isso aqui é pra gente tomar
banho®3, pra ficar alto que nem este coqueiro', falava assim
pro meu irmdo (...) mas eu sabia pra o que que era, ndo é,
preparei aquele cacho ali, vasilha com agua, os detalhezinho,
pra mim poder no outro dia saber o que é que tinha vindo
beber. Quando fui no outro dia de manhi cedo pra ver aquela
agua que ele tinha bebido, tinha bebido um pouquinho sé, eu
tomei e vi que tinha umas folha diferente ali (...) dai no
mesmo dia de tarde fui, tomei banho de novo com aquela
agua, tomei mais um pouco, medi, do jeito que tava (...) de
manhi fui de novo e tinha tomado quase a metade, dai vi que
ndo tava boa a coisa, queria encontrar com a gente, no outro
dia fui de novo, dai sim dei de encontro, antes de chegar na
vasilha de 4gua encontrei o bichinho, ent3o a onga levantou de
pé e ponhou as mdo no meu ombro e me deu aquela lambida
na testa e dai parece que aquilo me clareou minhas vista e era
uma mulher que tava ali, mas era o espirito daquele bichinho
todo de roupa (...) fiquei quieto, nfo disse nada e ela s
perguntou: - “entdo era vocé€ que andava me chamando com
essa vasilha de 4gua?” Fui e respondi: - “sim, que era eu
mesmo.” - “Entdo me d4 tua méo” - a méo direita. Recolheu a

minha méo e disse: - “pois é vocé vai ter muitos anos de vida

65 Ao mesmo tempo ha uma série de remédios que por uma questdo de analogia, ao servirem de cha para banho

nas criangas vao lhe doar determinadas qualidades, como por exemplo, se o banho for com: o cipé unha-de-gato -

Virningru - a crianga vai ser “trepador”; a folha da laranjeira do limpo - Kenemprur - se conserva jovem, custa a

ficar velho; a erva-de-passarinho -Gnuiem - ndo vai ter doen¢a ruim; com a casca da figueira fica bravo, se aquele

que se banhou, der um tapa em alguém, este alguém podera até morrer. Os remédios quando ingeridos do mesmo

modo transmitem as qualidades, por exemplo, se uma mulher ndo quer mais ter “familia”, para deixar de ser fértil

ela toma cha do “cipé kog-ta-pré: kamé ; cipé (de folha preta) que vai se enrolando e vai matando a drvore

(estrangulante); (...) resseca a "mde do corpo” (itero). Como mata a drvore na qual se enrola, também mata a

pessoa. Se tomar seguido, mata a pessoa, resseca por dentro.(Haverhorth, 1996b)
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ainda”. Dai eu tinha sempre o auxilio, alguma doenga que eles
vinham meio grave, eu tinha sempre o aviso daquela senhora,

que ela vinha e soltava o remédio pra mim ali.

E preciso conhecer os detalhes para o sucesso, uma vez que para o “bichinho” se
manifestar vai se fazer necessério a ritualizagdo correta , onde o futuro Kuja ao contatar com
sua guia devera corresponder e agir de forma adequada, caso contrério, corre o risco de o
perdé-la. Temos ai uma das pistas principais para o entendimento da cosmologia xaméanica
Kaingang. O papel do aroma da flor da palmeira na relagdo com a guia animal é essencial.
Outro aspecto fundamental é a questfio da antropormofizagdo do animal que desde o inicio se
caracteriza como “alguém” que vé o futuro e como um seu auxiliar nas questdes ligadas a
doenga e utilizagdo dos remédios. Para que o encontro ocorra, os seguintes “detalhes” sdo

descritos por Karbi:

A palmeira, quando ela ta pra dar flor, tem aquele gominho,
vai 14 e corta bem no meio, aquele forro, aquela ponta dele,
dai tira aquela ponta da flor e tira aquele pedago, um jarro,
pde ali, até que enche, dai pde dgua, pde dois ou trés litros de
agua que vai ali, depois deixa no pé do coqueiro, pra no outro
dia ir 14 olhar. No outro dia vai 14, olha, entdo fica, ndo é, ja
toma o banho, passa no peito, nos brago, nos musculo, aquele
remédio e toma o cha. (...) Quando a gente se encontra com
ela, ou com ele que seja ndo é, que pra homem ¢é ela e pra
mulher € ele, que vem trazer aquele remédio , qualquer
recurso que a gente pede, assim também, ndo é, um remédio

de longe vem trazer.
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Essa seqiiéncia de sonhar com o animal - por ele ser chamado; colher o o cone da
palmeira geriva que ¢ utilizado antes da saida da flor; no tubo colocar 4gua e deixar no mato
virgem para que a guia espiritual animal venha beber, sendo entfio possivel saber que animal ¢
(pois deixa vestigios caracteristicos) e ter encontro “invisivel” com ele; a 4dgua também ser
usada pelo Kuja para se banhar (o cheiro atrai o animal) e para beber (fortalecendo o curador);
€ o elemento chave para que o encontro ocorra. Embora no depoimento de Karéi ele ndo
“sonha” quando bebe daquela agua, diferente de outras vivéncias xamaénicas onde h4 a
ingestdo de entedgenos, o sonho aparece como fator fundamental para a iniciagio do Kuja na
medida em que € nesta vivéncia que ele recebe o chamado da guia espiritual.

Em Nimuendaju (1993 [1913]: 71-2) temos que: “Em geral todos os kaingdng tem
0 desejo de travar relagbes com o “parente” jaguar. Quando o kaingdng pinta sua pele
amarelada com carvdo ele se acha muito parecido com aquele parente e no assalto costuma
soltar gritos surdos como o jaguar quando ele estd em cima da presa. O jaguar é kaingdng,
JSorte, valente, e os kaingdng sdo jaguares.” (grifos nossos)

Merece atengdo o fato de o Kuja homem ter como guia um animal fémea da
mesma metade, no caso de Karéi ter a onga como sua guia demonstra uma integrago que, por
um lado, hé a alteridade (feminino-masculino) e, por outro, ha também uma identidade por
serem da mesma metade, parentes, pois a onga também é Kamé. Kar6i ao ser questionado se
ocorria uma “intimade” entre ele e a guia animal transformada em mulher, nos responde que
“sim, que as vezes isso acontece”.

O significado que assume a questdo de se realizar, na esfera do xamanismo, uma
unido contraria aquela prescrita como ideal dentro da organizago social Kaingang, qual seja a

de que o casal tenha marcas distintas (ou seja, que pertenga a metades opostas), talvez se deva
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ao fato de ser uma unido que neste aspecto se distancia da vivéncia cotidiana, podendo quebrar
as normas. Uma vez que ela ocorre no espago-tempo ritual, portanto, € numa vivéncia de
“liminaridade” e ndo de “estrutura” - no sentido formulado por Turner (1974) que este
encontro acontece.

A complementaridade também ocorre no caso da mulher que tem um animal
macho como guia. Relevante € o fato de certas regras serem indispenséveis para o encontro
(dieta do Kuja) tais como: o curador néo ter tido intercurso sexual na noite que o antecede e
estar sozinho; se alguém o acompanha, a guia ndo aparecera; além disso, é preciso proceder de
modo correto em relagdo ao cone da palmeira, o qﬁe da um carater ritual importante, sendo
sempre seguidas estas prescrigdes o que renova o aspecto numinoso da acontecimento.

De forma semelhante aos "detalhezinhos™ descritos por Kardi temos as mesmas
prerrogativas como no depoimento de Simplicio (que é um dos rezadores do Kiki e fitho de

Kuja) a Crépeau em junho de 1995:

(...) é o canudo da palmeira, quando é pra sair a flor, entdo
corta o cacho da palmeira, tira a flor , enche de agua, finca na
terra, dai pSe dgua, dai ele vem olhar, amanh4, depois, se o

bichinho vem tomar ali entdo primeiro, se ta vermelho é o mig

kogan [onga pintada] que tomou primeiro, se os passarinho
tomaram, dai t&4 claro, branca, (...) as vez tem ungru, é
vermelho e tem as abelha, dai a 4gua ¢ limpa, e a gente tem
que tomar daquele, ou daquele vermelho que é o sangue ou
aquele branco tem que tomar um pouco e tomar banho e se
vocé tomou um gole primeiro daquele sangue que tava

aparecendo, entdo dai o primeiro que encontrar é o mig kogan

e se ele tomou daquele branco, ele encontra o primeiro bicho

que tomou ali também. As vez vem a bleho, as vez vem o
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mucanchi, tem vérios tipo. Tem também os passarinho que
tomam, dai os primeiro que aparecer é Kuja, sé que o tigre, o

mig kogan, ele tem a dieta, se é a fémea ou 0 macho, no fim

ele acompanha aquela pessoa (...), entdo ele acompanha

aquela pessoa, onde vai estar a caca.

No caso de Karéi durante sua iniciag8o, foi preciso banhar-se e tomar a agua do
tubo da palmeira diversas vezes (durante trés ou quatro dias seguidos ele banhou-se de manhi
e 4 tarde para sua guia lhe aparecer, ha outros relatos em que "esse remédio deve ser usado
durante nove dias" (Veiga,1994:155-6). A relagdo dos curadores com a natureza como um
todo e as normas dai advindas é colocada em destaque nos muitos detalhes particulares.

Embora os remédios sejam colhidos a noite, ou 0 animal vem trazé-lo na casa do
Kuija também & noite ou o remédio é deixado para ele e, a0 amanhecer, € encontrado. A
possibilidade de encontrar com o animal, tem o requisito de uma dieta, isto ¢, do corpo do
Kuja estar literalmente “preparado” com os remédios usados no banho e também ingeridos,
além de ser necessario uma série de outros procedimentos.

Sobre os varios aspectos da dieta do Kuja, nos fala de Kar6i em abril de 1994:

Nés, por exemplo, nesse dia assim, ndés n3o podemos ter
- ligagdo com ninguém, com gente nossa mesmo, ndo €, s6 com
aquele bichinho. Tem que tar sozinho. Por exemplo, eu posso
dormir aqui, aquela janela pode ficar aberta, chegou aquela
hora, que eu td esperando , s6 vé quando ela pula a janela,
pula e me lambe e é o bicho, dai me levanto da cama e olho e
¢ uma pessoa, no escuro é uma pessoa que ta ali, é coisa muito
simples, pra quem nZo sabe é custoso. (...) SO naqueles dias
que a gente vem casa pra encontrar, pra pegar remédio por

exemplo, as horas que ela vem em casa trazer remédio,
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ninguém vé, mas eu mesmo, €u enxergo, mas 0s outros néo
enxerga, porque eu ja td, como dizem com o remédio dela no
corpo né, que ela trds pra gente tomar. (...) A gente nio pode
fazer o encontro sem ser sozinho. A familia pode ficar, s6 que
a gente tem que dormir separado. Tem dois quartos, cada um
tem que dormir num. Sé digo: “hoje é o encontro”. Pronto
acabou, vai e dorme. S6 me acordo com isso, com aquela
lambida na cara s6. Faz parte porque muitos assim como guia,

¢ um encontro igual como a esposa.

Esta rela¢do da intimidade do curador com sua guia também esta presente no fato
de que para se tornar Kuja o “iniciado” deve pedir para sua guia introduzir em seu corpo
(abaixo da axila esquerda, no caso de Kar6i) umas “bolinhas” que na maior parte das vezes,
sdo a fruta do Rosdrio de tigre. Tais bolinhas sfo o Kafy66 que a guia espiritual possui e,
antes de morrer € necessario que um outro Kuja as retire, sé entfio a guia as leva embora e o
Kuja poderd morrer. Desse modo ao que tudo indica, mesmo que o Kuja deixe de realizar seus
trabalthos como curador, ele tem um vinculo com a guia animal para toda vida, vinculo este
que precisa literalmente ser arrancado.

Assim como para Ivanira € realizado um “trabalho” - que sdo suas obrigagdes na
Casa de Culto e para Fokae ter sido designida a tarefa de “trabalhar”, batizando e benzendo,

como veremos, para Karéi toda a relagdo com sua guia também tem esta implica¢3o:

E poucos que tdo trabalhando neste caminho, mas como eu
venho dizendo da onga né, pra gente poder pegar aquele

caminho, aquela guia, (...) depois a gente vé se o bichinho

66 Em Wiesemann (1971: 34) ha duas tradugdes do termo Kaingéng kafy para o portugués: a) caminho velho; b)

pulso, vida.
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tomou aquela dgua, a gente deixa marcado se ele tomou, ja ele
veio fazer visita naquele remédio ali, e a gente tem que
arreparar que tem outros remédio que ele trds pra modo de

encontro da gente com ele.

Além de “conhecer” os remédios, o local de caga - como no caso da onga, a guia
animal também é capaz de se transubstanciar, aparecendo como animal e depois se
transformando em ser humano, falando em Kaingang com o Kuja, sendo capaz de “ver” o
passado e o futuro, de viajar no tempo e no espago, de descobrir, por exemplo, um feitico que
foi feito, por quem e como foi feito, ou fazer previsGes das mais diversas. Sobre isto nos relata

Karéi em abril de 1994:

Ela passa remédio e tudo. Porque dai a gente toma banho com
aquele remédio que ela tras, depois a gente tem encontro com
ela, em qualquer lugar que a gente sai, que eu posso sair pra ir
pra Florian6polis, vamos dizer, ela me enxerga, me conta se a
viagem € boa ou nfo. Me avisa antes. Na minha chegada de
volta dai também a gente encontra, dai aquela guia da gente
sai a procurar nos lugar certo da gente, entfio a gente chega la
e ta 14 (...) Quando ele sai assim, quando ele sai é igual a
gente, € o espirito daquele bichinho que é gente, depois 14 na
frente € onga e, quando a gente enxerga na estrada assim que
ela vem vindo, vem me procurando as vez em a onga, levanta
de pé e pde a méo nos ombros da gente, depois vira pessoa, é
uma senhora. E como uma pessoa, senhora da gente, € uma
pessoa, ndo vé a onga completamente, vé uma pessoa. E como
uma pessoa, encontra com a gente, proseia, entdo quando a
gente diz: “Oia, eu vou pra casa”, vai, ela também segue o

caminho dela e a gente segue o da gente.
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A guia espiritual animal - que além de Jagr€ pode também ser denominado Kuja -

talvez assim denominada devido a sua capacidade de transformar-se em ser humano como o
curador a quem guia, faz com que se estabeleca uma relagdo também humana entre eles - ou
que tende a se humanizar. Cremos que este fato possibilita que a guia faga certas exigéncias ao
Kuja, por exemplo quanto & escolhas e posturas do mesmo, estando esta tendéncia
humanizadora presente de diferentes formas no decorrer do relacionamento de ambos. Isto
tras profundéé' implicagdes. Por exemplo quando Karéi optou pela Religido Evangélica
Assembléia de Deus (Crente), sua guia lhe disse: "Pois é, vocé vai ter muitos anos de vida
ainda, mas eu vou me apartar de vocé, porque vocé tem outra religido (...) ou bem vocé fique
Jjunto ou bem vocé deixe daquela religido"”.

O “transito” de Kardi por diferentes religides, fazendo op¢Ges variadas durante
sua vida é um exemplo de um fato corriqueiro entre os Kaingang. No geral, a adesdo a um ou
outro credo, como vimos estd intimamente relacionada com as questdes ligadas a cura e
implicam em formagdo de aliancas dentro da sociedade.

O animal "guia" o Kuja, ora pra caga, ora para encontrar o mel ou frutas, como
relatado anteriormente, assim como o orienta quanto aos remédios corretos que ele proprio

deve usar para o “encontro” de ambos ou quando viaja até o Niigme ou ao Fag-Kava para ver o

que esta acontecendo por la.

Nas idas ao Niigme, por exemplo, também jamais deve aceitar comida pois corre o

risco de 14 permanecer e ndo poder voltar, mesmo quando isto ocorre nos sonhos dos curadores
ou de pessoas comuns - que possivelmente se tornardo Kuja na maturidade. Esta prescrigdo
devera ser seguida a risca. Ao mesmo tempo que o animal traz o remédio e mostra a caca ele

também faz certas exigéncias ao Kuja, em depoimento de Simplicio ao professor Crépeau em
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junho de 1995: “Ele encontra o tigre de noite. Ele vem na casa contar pra ele. S6 ndo é pra
espantar ele. Ele da o sinal, né? Faz barulho na casa. Ele td ali na porta. O Kuja levanta e vai
receber. SO que ele tem que ter carne. Da comida pro tigre comer. Se ele ndo da de comer pro
tigre pintado, dai ele pega a perseguir, até comer o Kuja. Entdo ele tem que tratar bem o
tigre. (...) To explicando que se ele ndo da comida pra ele persegue até comer ele.”

Neste aspecto, se ndo é cumprida uma regra, o aspecto animal e selvagem da guia
se revela em sua forma ameagadora, talvez como contraponto ao aspecto humanizador
auxiliar. Devemos lembrar o relato de Barbosa no capitulo III, no qual o cagador ndo deve
comer da prépria caga, e sim da-la aqueles da metade contriria. De algum modo esta regra da
reciprocidade estd aqui ressaltada, uma vez que também foi a guia quem orientou onde estava
a caga ao Kuja, além do que lhe trard remédios, conhecimento e o Kuja deve dar-lhe parte do
que cagou.

Como na cosmologia xaménica em geral, no caso Kaingang - a guia espiritual
animal tem a capacidade de viajar para lugares distantes para buscar ou para levar remédios,
como nos ¢ relatado por Kardi um fato que ocorreu numa fase de sua vida na qual estava

hospitalizado em Curitiba:

Quem me tras [o remédio] é aquela minha guia. Sempre tras
quando t4 perto de terminar ja chega, mas a gente nio tras pra
dentro de casa. Uma vez que eu tava la internado, doente
bastante, eles vinham me visitar. Ficava num quarto assim,
morava em trés, parava em trés 14 naquele quarto. Chegava
dez horas da noite, eu abria a janela e ficava bem quieto, os
outro dormia tudo e a gente pedia remédio pra aqueles corpo
também. Dai eles trazia. Eles tomavam escondido dos doutor

médico, dai escondido das enfermeira também. Dai eles
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perguntavam pra mim: - “d4 onde vem esse remédio?” R.: -
“Esses remédio vém do mato, vém dos sertdo, foi tirado esses
remédio da terra, terra fria, que fizeram o remédio, que nunca
queimou, tiraram o remédio e fizeram da prépria terra aquele
remédio.” (...) Eu fiquei 14 - dois mes e dez dia, so
recuperando o sangue né. Tanto pegava os remédio dos
médico, quanto os que levava dos bichinho, das guia que me

levavam.

Embora Kardi nunca tenha se transformado em onga e sua guia sim (pois ela
aparece inicialmente como animal e depois surge como mulher e somente quando vai embora
reassume a forma de onga), o proprio Kardi ao descrever as vivéncias de um tio seu que
possuia a guia de um gavido, mostra que ¢ possivel que o Kuja também possa, em certos casos
especiais, assumir a forma de animal, evidenciando uma dialética entre forma humana e
forma animal. Nimuendaji (1993 [1913]:71) a este respeito diz que “De acordo com seu
cardter violento e belicoso, o Kaingdng sempre simpatiza mais com os animais carnivoros, as

aves de rapina e os peixes vorazes.” Sobre o tio nos informa Kardi:

Ele trabalhava muito bem também, mas diz que ele deixou
agora elé ta muito fraco, muito velho. Ele nfo trabalha com a
guia da onga trabalha com a guia de um gavifo. Dai entdo ele
nao pode mais acompanhar mais ela, pra modo do que esta ja
idoso bastante e ndo agtlienta a caminhada, porque ele tem que
caminhar voando junto com ela. Ele se transforma em gavido.
E diferente [do proprio Karéi], ele pode voar e eles vio pra
muito longe assim, as vez atras do remédio, as vezes fazem ai
mil e tantos Km quase por hora, ndo é, voando, pra poder

trazer assim folha do mato (...) A onga usa a flor da palmeira -
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jeriva e o gavido usa a folha do cedro e a flor amarela grande,

do Ipé Amarelo.

Brunelli (1996:259) nos fala a este respeito citando Peter T. Furst (1973/74:34) no
que se refere a certas caracteristicas gerais do xamanismo: “ transe estdtica, a escolha divina,
a capacidade de se transformar em animais, os véos da alma como passarinho, o
conhecimento dos mundos dos espiritos e dos mortos, o controle do fogo, o renascimento a
partir dos ossos, as artes mdgicas da cura e a preservagdo da tradi¢do e do equilibrio
psiquico e fisico da comunidade.”

Desse modo ser Kuja para os Kaingang, implica em praticamente aderir a uma
determinada esfera de hdabitos, de crengas e de religiosidade, onde simultaneamente ser
“catolicista” como define Karéi € possivel, sendo que ¢ excludente a opgdo de ser evangélico -
“crente”. A Religido Evangélica Assembléia de Deus, no Xapecd, é proibitiva quanto ao uso
das ervas medicinais, assim como ao Rtual do Kiki, atribuindo a ambos um carater demoniaco.
Muitos Kaingang adeptos a esta religido dizem "nds temos os remédios, mas a igreja ndo
permite.”

Maria Andréa Loyola (1984:68) aponta que um “fraco marcante desse
protestantismo reside no fato de o individuo, apés sua conversdo, ter que romper com sua
vida anterior, ou seja, renunciar a uma série de hdbitos (...) e de con;portamentos cotidianos

que passam a ser regulamentados e controlados pela sociedade religiosa.”

Sobre a conversdo de Kardi a Assembéia de Deus, ele nos informa:

O que me levou ai é como diz : “a ilus@o deles”, porque a
religido crente, sem ser a catélica, ilude a gente, isso ja disse,

porque a religido catdlica, ela ndo ilude ninguém, é uma
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religido liberta, como é os nossos encontro com os bichinho,

entdo pode dizer que é uma religido também, igual a catélica.

Provavelmente esta ilusdo a que se refere Kar6i diz respeito a “garantia de
salvagdo eterna para o pecador apds sua conversdo e regenerag¢do pelo batismo. (..) o
batismo no Espirito Santo so se torna realmente efetivo a partir das manifesta¢des de ‘dons
carismdticos’ (revelagdes, sonhos proféticos, etc.) e de ‘dons espirituais (os dons do Espirito
Santo: sabedoria, ciéncia, cura, etc.” (Loyola,1984:68). Esta converséo no caso dos Kaingang
tras consigo esta imcopatibilidade com outras préaticas, como 0 Xxamanismo ou uso de ervas,
diferente da catdlica, que na sua inser¢do de forma néo ortodoxa, por ser “mais liberta” - o que
¢ proprio do catolicismo popular, torna possivel que sejam compartilhados muitos elementos,
que embora diferentes aproximam as duas religiGes, uma vez que o encontro com as guias
espirituais segundo Karéi, ¢ religido também e neste particular, tem como ponto comum a
liberdade, isto ¢, a flexibilidade em que uma nio exclui a outra.

Nesta fase - fevereiro a abril de 1994 - percebe-se que comega a haver um certo
movimento por parte do curador no sentido de retomar suas atividades como Kuja e para isso
acontecer, ocorre um movimento de Kardi, em que salientam-se algumas condi¢des: a primeira
€ a conscientizagdo da “ilusdo™ a que estava submetido; a segunda, é a necessidade de tomar

certas medidas para esta nova mudanga, para que os encontros voltem a acontecer.

Tem um homem aqui, outro dia ele veio perguntar se eu ainda
dava remédio? Eu disse que ndo, que agora eu t0 fraco, ndo
posso mais fazer remédio, pra mim me fortalecer de novo pra
eu poder tocar remédio de novo, dar de novo remédio, (...)
porque a gente t4 numa idade - setenta e dois anos ja, tem que

tomar muito remédio do mato pra fortalecer , remédio de raiz
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pra poder firmar de novo, pra dar remédio, se ndo ndo posso.
Eu fago tratamento pra mim poder ter for¢a, se ndo, ndo

adianta.

Através da fala de Kardi acima exposta se confirma a importincia do
fortalecimento como indispenséavel ao curador, novamente ha uma fase de liminaridade nesta
retomada da pratica de cura do Kuja, ele proprio para estar apto ao trabalho precisa usar

“remédio de raiz” para este fim. Quanto a sua guia nesta etapa ele comenta:

E sempre a mesma que traz remédio pra mim, mas tem varios
bichinho do mato que se retine, eles (...) naquele lugar onde eu
ir, € de tudo que espécie, bichinho do mato t&o por ali, com os
remédio na méo, brigando um com o outro: - “eu vou dar o
remédio...” Ai eu € que escolho néo é, o remédio de quem vou
pegar. Tudo que € bichinho do mato assim, veado, tem tudo
que ¢ espécie de bicho do mato que tdo ali acompanhando
nos. Ao mesmo tempo, ndo comparando a um doutor médico,
com tudo a sua receitazinha assim, pra poder conseguir,
aquela pessoa, mas dai, a gente que nem eu, eu é que vou
escolher. Eu escolho pelo que a gente ja teve conversa com
eles, entdo dai a gente escolhe por aquele que pode o
seguimento mais rapido de remédio que a gente pede pra eles,
ndo é, algum ja é mais vagaroso, ja tem aquele que vem mais
rapido o remédio pra gente. Aquilo é mandado por ela [pela
on¢a)]. Ela que manda, cada um trds um pouco, de uma
qualidade, outros de outra qualidade e, ela fica ali s6 pra

receber aquele remédio.

Aqui neste depoimento aparece um dado novo: a possibilidade da on¢a enquanto

guia ter animais auxiliares. Este mesmo aspecto, dos multiplos animais auxiliares ja foi
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descrita por Nimuendaju (1993 [1913]:72). Possivelmente, sdo estes seres que auxiliam sua
guia espiritual, levando os remédios para Kardi no hospital, Neste caso o Kuja é que os
escolhe, dependendo do caso, da urgéncia e da rapidez dos animais. Mesmo que a propria onga
por algum motivo ndo venha trazer o remédio, ela o envia por seus diversos auxiliares. Nos
relatos da experiéncia de Kardi com sua guia animal o procedimento correto com os elementos
da natureza como um todo € de extrema importancia, onde o discernimento do curador para
comprender e conhecer as manifestagées de tal mundo natural é central. Esta compreensio esta
fundamentada e se expressa de forma dialética na relagfo entre o ser humano - Kuja e seu (s)

Jagre - guia espiritual animal.
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2. VICENTE FERNANDES FOKAE: BENZEDOR, CURADOR E
ORGANIZADOR DO KIKI

O segundo curador: Vicente Fernandes Fokde - um Kaingang septagenario da
metade Kairu, nasceu em Toldo Imbu e 14 residiu até 1949, neste periodo cerca de 121 indios
foram “transferidos” de 14 para o Xapecd. O pai de Fokée nasceu em S&o Pedro, na Argentina,
e veio crianca (com oito anos de idade) para a regido acompanhando a familia. O av6 paterno
de Fokée teria trabalhado na abertura da estrada Palmas-Corrientes. O Imbu, sua terra natal,
atualmente ndo pertence aos indios 0 que € motivo de grande ressentimento tanto de Fokéae
quanto de todos os que tém ali seus "umbigos enterrados"¢’. Fokée € bilinglie tanto na fala,
quanto na escrita.

No inicio da pesquisa o curador trabalhava essencialmente com benzeduras -
principalmente de criangas e com os "remédios do mato, remédios de raizeiro". Em fevereiro

de 1994 ele nos conta:

Nos aqui ainda usamos do nosso costume, da parte da saude,
das doengas. (...) A gente tem que usar mais a “dieta”, dieta
que cura Entdo essa parte da satide que nds usamos remédio
do mato, o perparo também, as dose, de quanto usar no
remédio,entdo é muito bom isso. (...) Antes meus avd,
antepassado, nds ndo usava esses remédio “branco”, que diz
ser da farmécia. Entdo grande parte tdo deixando de usar esses
nosso remédio caseiro (...) entdio nosso bom remédio ta
ficando pra trds, mas nds ainda usamo por aqui, nés temo

nosso costume, nossa cultura, a linguagem e a tradigdo,

67 Sobre esta problematica especifica remeto a leitura da “Série Documento: Toldo Imbu* (D’Angelis & Fokae,
1994).
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tradi¢do - devogdo. Entdo nds ainda temos o nosso jeito de
viver, como o antepassado. (...) A comida também é da parte
da saude e, antes ndo havia muitas doenga como ta havendo
agora. (...) esses remédio do mato, remédio de raiz, eles
conservam a saude da pessoa, conservam o0s musculo,
conservam as forga, ndo é, conforme as doenga da pessoa.
Nem que a pessoa ndo teje doente, pode usar no chimarrio.

Aqui pra nés € o fortalecimento dos nosso misculo.

Fokée ¢ legitimado pela comunidade indigena do Xapecé como alguém que
"conhece" a cultura®8 e muito empenho tem demonstrado em procurar conservar e transmitir a
mesma, ele reine uma série de atribuigdes: como ja foi referido ele é ex-presidente do
Conselho Indigena do PI Xapecé - com participagdo importante nas lutas politicas como posse
da terra; catdlico praticante; principal organizador do Ritual do Kiki na atualidade; faz
batismos (tendo intimeros afilhados); é curador ha muitos anos praticando benzeduras e
prescrevendo remédios e dietas. Todas estas qualidades o colocam numa posi¢do de respeito,
sendo um "lider nato". Observe-se que o fato do curador também exercer o papel de, por
exemplo, chefe politico é descrito como pratica comum entre os Kaingang conforme descrito
em Borba (1908), Baldus (1937), Becker (1976) e Veigg (1994).

Ao analisarmos o discurso de Fokde, fica claro que hd uma profunda imbricagio
entre possuir ainda o costume, a cultura, a linguagem e a tradigdo, aliados ao continuo-uso dos
remédios indigenas e a devogdo em ser curador, aparecendo a nogdo de "manter a for¢a" assim

como a preven¢do de doengas e a conservagdo da saide. Neste caso, conhecer as plantas

68 Fokée conhece uma série de mitos, muito da histéria e da tradi¢go Kaingang.
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nativast9 e saber as doses dos remédios para cada individuo deve ser um conhecimento
somado a uma dieta correta e a um modo de vida que permita ter a comida. Como no passado,
seriam estes elementos essenciais para que o fortalecimento estivesse presente ou fosse
restaurado.

A insercdio do curador em varias facetas da sociedade Kaingéang o coloca como um
homem histérico - um dos referenciais para parte da populagéo, sua praxis evidencia a sua
época e nos coloca diante de um bom nimero de "conceitos", que pela sua 6tica e vivéncia,
nos faz compreender um pouco mais sua cultura e as transformagdes da mesma.

Um dado a ser registrado, ¢ a questdo da flexibilidade de Fokée diante de aspectos
novos que se apresentam a ele, e da facil assimilagio de certas praticas advindas com o
contato, como por exemplo, o uso de medicamentos homeopéticos. O curarador nos relatou
que nas décadas de 50 a 70, ele fez muito uso das tinturas de homeopatia que eram vendidas
nas “bodegas” de Xanxeré e utilizadas por “especialistas” a nivel caseiro, como “allium
sativo” que era largamente utilizado para estados gripais. Neste sentido, inclusive, haviam
pequenos manuais, indicando qual a substancia e o modo de preparo das mesmas. Fokae,
inclusive, lamenta que hoje em dia ndo haja mais as bodegas com aqueles remédios “que
ajudavam muito”.

Quanto 4 carreira de curador e sua propria iniciagéo Fokae relata:

69 Em uma visita de Fokée 4 Florianopolis, quando ele se deparava com certas plantas e, queria compara-la com
alguma outra planta ja conhecida, ele fazia uma analise minuciosa da mesma, que além de aspectos fisicos, ele
para tentar classifica-las sempre as cheirava e mordiscava as folhas ou outras partes da planta, para ele “quase
todas as plantas sdo remédios” . Do mesmo modo quando foi & praia bebeu um pouco da dgua do mar e colocou

um pouco de areia na boca para conhecer seus gostos.
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(...) Deus da jeito de colocar essas pessoas de coragdo bom,
espiritual bom, que se d4 com o povo e ndo ofende a ninguém
desde crianga (...) tem que querer respeitar por si o corpo
nosso, como eu, eu ndo vou me ofender, nem ofender alguém.
(...) Eu nunca soltei uma mé palavra. Entio por si a gente tem
essa consciéncia de nZo ofender nem o remédio, nem a
pessoa, nem os guia, nem os santo. (...) tém muitos que
experimentam mas eles ndo aglientam a dieta, tem que
cumprir como € explicado, tem que fazer assim (...) entdo o
remédio é muito abengoado sobre isso porque ele j4 vem
benzido, o remédio de folha, ele ja t4 benzido por isso é que
ele tem serventia & satide. Bem, como eu, eu pra pegar isso
dai, eu j4 me criei no batismo catdlico e um dia quase morri,
tava quase morrendo (...) tava passando mal, ja tinha ido pro
céu, eu sdo assim como pessoa, fui pro mato, subi rio acima,
numa cabeceira e de 14 descobri uma serra alta, fui na ponta e
tava uma palmeira alta e uma escada, fui pela escada (...) tinha
um buraco 14 em cima, tinha uma palmeira e uma cruz, pulei
la dentro (...) taquara meio amarelo, capim deste de folha
milda e pinheiro deste bem baixinho e me encostei e fiquei
olhando um chéo branco e um mato de erva, paimeiral e eu
olhando de pé, tava meio garoando (...) cheguei na roga, milho
branco, tirei duas espigas (...) pisei o palmeiro, ja desci pra
baixo, desci pela escada (...) era a passagem - dai voltei.
Quando acordei eu tava em casa, quando eu voltei encontrei
um homem barbudo, diz - “eu fui te busca”, como se diz -
Kuja. Entdo esse barbudo era dessas coisa. Quando eu cheguei
tava o curandor, que tinha ido me buscar e me chamado, a
minha alma descer de volta, eu disse - “pro qué?” e, diz o

curandor - “as minhas guia mandaram eu te buscar”. Ele tinha
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a guia de Sdo Jodo Maria. Diz ele: - “tu vai viver muito tempo

ainda (...) pra salvar a vida das pessoa e fazer batismo."

Nesta etapa do discurso de Fokde surgem vérias questdes: uma delas é sobre o
carater do curador, os atributos indispensaveis para o cumprimento dessa tarefa, da ligagdo que
0 mesmo deve ter com os principios éticos, onde o auto-respeito aliado a ndo ofensa as
pessoas, aos remédios, aos guias, aos santos e ao seguimento da dieta sfo as diretrizes basicas
para aquele que cura, sendo que estes atributos tém em S&3o JoZio Maria um referendum por
exceléncia. Esse fato coloca em evidéncia, assim como o Culto de Ivanira, a proximidade entre
a religiosidade € o “ser curador” e tornam as qualidades do Monge como um ponto comum
entre os curadores.

Com relagfo a seu processo de tornar-se curador, na sua narrativa da experiéncia
de "quase morte", Fokée entra em contato com uma série de elementos da natureza que sio
muito importantes na cultura Kaingang. Antes de chegar ao “céu” ele passa por um mato, uma
serra alta e apds subir uma escada, Fokae cai em um buraco e vé inicialmente uma cruz e uma
palmeira alta, sendo que esta ¢ usada para muitos fins, por exemplo, como cobertura das
casas no passado € mesmo o seu tronco podre era importante, pois abrigava em seu interior,
como ja citado, as “apetitosas larvas de escaravelho” (Maniser,1930) que assim como nos
bambus, ali também cresciam._ A palmeira além de fundamental para o xamanismo Kaingang,
farnbém tinha diversos usos no passado tais como, 0s seus gravetos secos serem  OS
preferenciais para fazer fogo e suas folhas trangadas servirem de cobertura de casas, etc..

O pinheiro, tras em si uma série de atributos. Além de toda a simbélica citada no
capitulo II quanto ao seu papel no Ritual do Kiki , o temos ainda ligado a territorialidade uma

vez que o seu carvdo € usado para a pintura corporal da metade Kamé, na realizagdo do Kiki, e
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serve para pintar as casas dos mortos desta metade. Além disso a questdo da territorialidade
reside no fato de em seu tronco serem feitas marcas dag diferentes tribos para delimitar seus
territérios. Podemos inferir que estas praticas demonstram o quanto os pinheiras aliam-se a
idéia de limites, de territorialidade diferenciada, tanto internamente (enquanto “marcador” de
uma das metades e da espacialidade ligada aos perigos da casa do morto), quanto
externamente, nas relagGes relativas a propriedade da exploragdo dos pinheiras entre as aldeias
e tribos.

Alem dos muitos aspectos simbélicos contextualizados, podemos inferir que, de
um modo ou de outro, o forte lago dos Kaingang com os seus pinheirais deve ter influenciado
na conciliagdo do seu importante papel no catolicismo. O nascimento “sagrado” do menino
Jesus e sua ligagdo com o pinheiro do natal deve ter alguma repercussio (mesmo que muito
distante) junto & populagdo. A idéia da drvore que estd sempre Verde, portanto sempre Viva,
assume no pinheiral do “céu” de Fokde certas caracteristicas especificas.

Em sintese o pinheiro é um elemento simbélico dos mais importantes, sendo
significativos pelo papel que assume a nivel social, comensal e ritual.

Nas iniciagdes xamanicas e de curadores, em geral, o paradoxo “for¢a espiritual -
fraqueza fisica” (Douglas,1976) é comum e na vivéncia de “liminaridade” de Fokie, no
sentido formulado por Turner (1974,1992), o fato de o pinheiral assumir um carater bem
particular e de ser “bem baixinho” deve ser ressaltado, uma vez que esta experiéncia se da
num espago-tempo especial. O pinheiral neste “céu”, fecha com a descrigdo do Fag Kava

(pinheiro ralo) que juntamente com o Nﬁgme70 , conforme ja nos referimos, formariam os

70 Este lugar lembra a descrigdo que aparece no depoimento colhido de Simplicio (rezador de Kiki) por Crépeau

em junho de 1995: “O Kuja vai ld - é um buraco - cai ld ndo sai mais é o nigme. Fag Kava é um lugar assim
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dois espagos do apds-morte para muitos Kaingang. Sendo que o primeiro € descrito como um
mato pouco denso que possui bastante claridade e o segundo como um buraco com floresta

fechada. Salientamos que muitas vezes os dois espagos sdo descritos como niigme. De

qualquer modo o termo usado € céu e, nesse caso, Vicente sobe uma escada para 14 chegar, se
deparando inicialmente com uma cruz.

Este evento se d4 em um espago-tempo diferente, com um bom nimero de
elementos da natureza que sdo referenciais de algo essencial para os Kaingéng, constitutivo
mesmo, qual seja o de sua relagdo com tais elementos em um sentido amplo, ou que amplia,
isto €, sdo referenciais simbélicos no evento atualizados. Tal experiéncia conecta o curador
com uma outra realidade de acontecimentos através da natureza, funcionando como um
genuino espago de restauragao.

Ao espago de um tempo “primordial” ou esferas tradicionais do passado, estdo
somados certos elementos do catolicismo, como a presenga da cruz logo na chegada e ainda a
da prépria escada, que é destacada pois através dela é possivel se aproximar de um plano mais
universal, de asceng@o, de subida, de comunica¢do do que esta c4, com o que esta 14 no alto.
Lembremos que uma das caracteristicas gerais do xamanismo € a mediagio que realiza o xami
entre a terra € o c€u, ou entre este mundo e um mundo espiritual. Para isso € preciso esse “Rito
de Passagem” ( como postula Van Gennep) e a escada é a “Ponte Simbdlica” da experiénica

iniciatica através da doenga e da regeneragdo, a partir de um mundo natural quase intacto do

lindo, igual que aqui, s6 que é um pinhal ralo, longe um do outro. Fdg Kavd é onde o Kuprig jamré ndo vai
quase, ele vai pro niigme - Kuprig jamré é o Kairu. Fag Kava tem os Kamé s6 os pintado. Ld pra eles tem muita

Jruta, fruta do mato, pinhdo também, tem abelheira, palmeira - fruto da palmeira eles gostam. Fazem barraco de

rancho, de folha de palmeira, tutéin. Kuja vai ld e volta, porque, o kuja cuida muito pra ndo cair.’
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qual ele deve regressar. O seguinte esquema serve para ilustrar este processo na experiéncia de

Fokae:

Vida - Quase Morte -  Vida Restaurada
Escada
Ascencio - Estar no Céu - Retorno

Embora haja toda a influéncia do catolicismo, neste particular a sua subida ao céu
e o encontro incial com uma cruz, trds & tona um "paraiso" determinado, que remete a um
espaco-tempo onde praticamente ocorre uma “regeneragdo pelo regresso ao tempo original”
(Eliade,1975: 92). Para Turner (1992:56-7) essa experiéncia liminar quando € vivida de forma
individual ou por um grupo particular ¢ denominana “Fenémeno Liminéide”, sendo diferente
do “Fenémeno Liminal”, uma vez que este “(..) tend to be collective, concerned with
calendrical, meteorological, biological, or social-structural cycles and rhythms, or with crises
in social process (...). Liminoid phenomena, (...) tend to be more idiosyncratic and quirky than
liminal phenomena, which are generalized and normative”.

A idéia de morte e ressurrei¢io, bastante comum na cosmologia xamanica, no que
tange a0 xama passar por uma doenga grave, é também caracteristica da experiéncia Liminéide
para Turner, sendo um simbolo transformador que af se atualiza. Portanto, Fokée deve voltar
para cumprir determinadas tarefas, essencialmente curar e batizar, sendo assim, ele tera
cumprido a risca a prescri¢do do Kuja que foi lhe buscar.

O milho € outro elemento essencial. Sabemos o quanto o milho na América so Sul,

assim como o trigo para outros povos, est relacionado com o simbolismo da morte e do
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renascimento do cereal que, apds morrer a sua semente da nascimento a uma nova planta71 .
O milho branco - o milho nativo de grande relevancia alimentar - é simultaneamente comida

~ sy

Ritual tanto na festa do milho, o “&mi” (Tommasino,1995b), como é um dos principais

alimentos a ser servido no Kiki no passado, estando presente na escatologia Kaingang atual,
como vimos, além de sua sacralidade ao ser utilizado como sopa de pishé, nas dietas da recém-
mée e da recém- viuva.

Este milho na experiéncia de Fokde ¢ manipulado por homens, “cargueiros” (com
cavalos) que o transportam - também um componente contextualizado e, o curador tris
consigo de volta duas espigas, estabelecendo uma continuidade da experiéncia, possibilitando
que a mesma simbolicamente possa ser atualizada, uma vez que os seus grios poderiam ser
plantados e originar novos alimentos.

O fato deste curador, que salva Fokde, ter a guia de Sio Jo3io Maria deve ser
salientado, uma vez que este também tinha 0 dom da cura. Mais tarde na estruturagdo da Igreja
da Saude, fica mais claro que para os integrantes da mesma hé consenso que os Kujas possam
ter guias espirituais de animais e de santos, o que também estd em conformidade com a
afirmagdo de muitos Kaingang de que o "catélico e o Kiki sdo mesmo"™ e, no fato da
iniciagdo de Ivanira ter se dado a partir do encontro com S3o Jodo Maria, assim como

posteriormente o Kuja Kardi passar a ter o Monge como guia (ver capitulo VII -2).

"1 Em Telémaco Borba temos um paralelo a isto no relato do Mito de Nhara dos Kaingang do Parana (anexo 3),
onde o surgimento do milho se d4 justamente pela morte de um velho, que apés ser sacrificado pelos proprios
filhos a pedido seu, no local onde foi enterrado surge ap6s trés luas o milho, juntamente com feijdo grande e
moranga. (Borba,1908:23)

72 Na manhi ap6s o terceiro fogo no Kiki as pessoas buscam cruzes nas casas dos falecidos, que sio pintadas com
amarca dos mesmos ¢ elas sdo levadas ao cemitério - (descrito no capitulo II).
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A questdo da simbdlica de cura e tranformagdo ligada a 4gua estd presente em
muitas tradi¢des e, neste particular, Sdo Jodo Maria, canonizado pela populagdo e nio pela

[1 ¥4

Igreja oficial, a influéncia do Monge e de suas “4dguas santas” sobre a cosmovisio de muitos
Kaingang - assim como uma grande parte da populagio da regifio que ele percorreu (mapa a
seguir), entre o Parand e o Rio Grande do Sul - ¢ incontestavel. Oswaldo Rodrigues Cabral

(1979) reuniu em sua obra sobre o Contestado amplo material sobre estas questdes, que foram

valiosissimos para nossa pesquisa. Sobre a tematica das dguas santificadas, nos diz o autor:

(...) encontraremos a presengca do homem bom, do santo, em
muitas 4guas tornadas prodigiosas pela sua presenca - ou por
que as tivessse aconselhado, ou por que elas o tivessem
dessedentado num momento de sua vida. (...) No caso a que
nos prendemos, Jodo Maria ndo opera prodigios apenas nas
aguas de Gruta de seu nome, (...). Em toda a regido do ex-
Contestado palmilhada pelo eremita, encontram-se fontes
miraculosas, nas quais a sua presenga se acha incorporada.

(Idem:287)

O Xapecé ndo foge a esta regra, ja descrita pelo professoar Cabral. Um trabalho
comparativo, nas diferentes regides, sobre a influénica do Monge e os usos terapéuticos de
- suas 4guas santificadas, em muito enriqueceria no que tange i uma sistematizagio sobre a

particularidade desta cultura regional.
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3. IVANIRA: A “CURANDEIRA” E SUA CASA DE CULTO

Ivanira hd cerca de quatro anos estd "neste trabalho". Embora uma de suas irmis
que participou em junho de 1995 na cerimdnia do Ritual do Kiki usasse a marca dos Kairu
(isto é, pinturas redondas) e os dois curadores também afirmarem que ela é Kairu, porque o pai
pertence a esta metade, Ivanira diz ndo saber se é Kamé ou Kairu. Ela é casada com um n#o-
indio e tem trinta anos. Nascida em Pato Branco (Parand), viveu praticamente toda a sua vida
fora da aldeia indigena. Sendo que este fato alterou-se ha onze anos ¢ desde entdo reside no PI
Xapec6. Durante a pesquisa (em 1995) teve seu segundo filho, o primeiro morrera ha oito
anos, com oito meses de idade vitima de “quebranto forte”.

A curadora no inicio da pesquisa de campo realizava tratamentos para as pessoas
que a procuravam para solucionar seus males: doengas fisicas, "atrapalhos" (inveja),
perturbagOes espirituais e para melhorar a vida em geral (melhores colheitas, fazer bom
casamento). O espago onde ocorriam estes encontros denominava-se "Casa de Culto" (CC) -
uma pequena casa com uma unica pec¢a, contigua a sua residéncia. Em cada culto
participavam, em média, quinze pessoas (a maioria mulheres e criangas).

Os elemeﬁtos principais ali presentes eram os seguintes: duas "Mesas". A mesa
principal onde sio colocadas as garrafas com os remédios e os objetos dos ausentes, junto ao
pequeno oratério contendo as imagens da N. Sra. Aparecida, uma pomba branca (simbolo do
Divino Espirito Santo), Santo Ant6nio, uma foto de Sdo Jodo Maria e outra de Sdo Sebastifio;
a esquerda do oratdrio uma pequena caixa forrada de vermelho; a frente do oratério um grande
terco dourado; velas que eram acesas quando comegava sua fala, mais ao fundo a direita -

garrafas e vidros vazios, que serfio recipientes de novos remédios; na parede, a esquerda do
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oratdrio, um cartaz escrito a mao com o seguinte dizer: “Anunciar o Evangelho com alegria e
ser testemunoa do Senhor, é nossa missdo” e a direita um antigo cartaz da Pastoral da
Juventude: “10 anos de luta e esperanga...” . A segunda mesa, lgteral e a direita da primeira,
era um pequeno movel de madeira com duas gavetas onde Ivanira guardava as velas e os
fosforos. Sobre ela, uma Imagem do Sagrado Coragdo de Jesus e ao lado de uma caixa a
direita, Nossa Senhora; a esquerda, Santa Menina Milagrosa. Na parede imediatamente atras
da mesa um cartaz que diz: “Mestre, onde moras? Vinde e Vede.”, dois bancos de madeira
onde as pessoas sentavam-se aguardando o inicio do culto e no teto, fitas de papel crepom

coloridas.

Uy "
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Ivanira ao lado da mesa lateral direita antes do inicio de um culto
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Freqiientadores da CC aguardando o inicio de uma cerimonia
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Se pensarmos o culto onde a "multivocalidade" de seus elementos surge como em
um "drama social", seguindo o pensamento de Victor Turner (1986) ou como em um "drama
moral" seguindo Byron J. Good (1994), veremos que os vérios "atores sociais" compartilham
uma série de valores culturais, mesmo que subjacentes’®, tornando o culto genuino e eficaz,
correspondendo, assim as expectativas daqueles que o vivenciam, pois conta com uma
diversidade de caracteristicas onde se atualizam elementos da cosmologia e aspectos trazidos
com o contato em uma experiéncia cultural especifica desse grupo Kaingang e que nesta
situagdo sdo compartilhadas no, e através do Ritual. Dentre esses multiplos aspectos que
podemos considarar como uma cosmologia atualizada ressaltamos:

a. 0 uso da medicina indigena (ervas medicinais e prescrigdo de dieta) por um curador com
“conhecimento™;

b. a inclusdo do individuo particular (embora o culto seja coletivo) na relagdo com o curador,
sua praxis e discurso;

c. a possibilidade de uma explicagdo da causalidade das doengas - préprio do xamanismo do
grupo;

d. a potencialidade de se tornar mais forte (assim como as criagdes de animais e plantacdes) a
partir da sua participagdo ativa no ritual e pela fé exigida para o bom andamento dos
tratamentos;

€. 0 aspecto soteriologico e histérico ressaltado na figura de S&o Jodo Maria (o Monge do

Contestado);

73 Robert Crépeau (1994:143) retoma a discussdo de Dubuisson sobre os estudos de mitologia no séc.XX, no que
tange a um ponto comum entre Durkheim, Lévi-Strauss e Mircea Eliade qual seja: "(...) présupposent une ordre
sous-jacent qui préexiste a activité constructive du chercheur (...)". Esta idéia de elementos da cultura que

subjazem no ritual também est4 presente nos trabalhos de Turner (1974,1986) e Geertz (1989).
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f. a presenga das imagens do catolicismo popular e, algumas delas lhe servem de “guias
espirituais” para o tratamento das doengas.

A viviéncia da Casa de Culto, pelos que 14 buscavam alivio aos seus males, vai
conectar os Kaingang com os multiplos elementos acima apontados. No espaco ritual além do
"momento formal", do rito em si, estd presente um "momento simbélico", que além de conter o
primeiro, o transcende em manifestagdo, uma vez que a partir da experiéncia do Ritual e de
seus elementos simbélicos, € possivel presentificar a religiosidade. Nesta religiosidade,
tradi¢do e mudanga convivem e se complementam, dando sentido e significado ao que é
vivido € pondo em evidéncia muito do "ethos" Kaingéng .

A curadora como "mestre de cerim6nia" além de inserir-se e participar da dor e do
sofrimento daqueles que a procuram faz, através do ritual religioso, a intensificagio dos lagos
dos doentes entre si e com a natureza (remédios do mato e o plano espiritual através de seus
guias “brancos e indios™), demonstrando nas oragdes o que se passou com os que foram
curados, solidarizando-se com os "ermdos", trazendo esperanca para a solugio de seus
problemas diversos, dando sentido aos gestos através do culto.

Como um todo, poderiamos classificar os rituais da Casa de Culto como um
exemplo de Religido Popular, sendo que neste contexto especifico, o somatério dos aspectos
compartilhados descritos acima formam um verdadeiro “Sistema de Cuidado de Saude”
(Kleinman, 1980). Embora haja particularidades evidentes - uma vez que aos elementos do
catolicismo popular somam-se outros tantos como os da cosmologia xaménica Kaingdng. Em
termos gerais, essa “amalgama” tem uma grande aproximagio com o catolicismo rustico do

campesinato’4.

74 Para um aprofundamento deste item remeto a obra “Os Deuses do Povo” (1986) de Carlos R. Brandio.
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O importante aqui € evidenciar quais os elementos escolhidos no ritual e de que
modo eles servem para esta construgdo particular da cultura, estando ligados, ou melhor,
expressando determinados "modelos de realidade" (Kleinman, 1978,1980 - anexo 4), ao lidar
com as doengas e na recriagdo especifica deste grupo Kaingang e da curadora em suas préticas
para trata-las. Com a intengdo de estabelecer algumas destas “relagées
sistemdticas entre fenomenos diversos”, como postula Geertz (1989) se faz necessério pontuar
determinados aspectos da Casa de Culto e dos rituais que ai ocorrem. A comegar pelo préprio
nome do local, j& de anteméo evidencia que o que ali ocorre situa-se em um espago, em uma
morada onde a busca da cura (que é o principal elo que une os participantes do culto) est4
imbricada com a religiosidade, isto é, com uma esfera do “sagrado”.

No inicio do culto - todos estdo de pé em frente & mesa principal, Ivanira por
ultimo, vestida de branco, tem todos os participantes de costas pra ela, sendo que eles estdo
posicionados entre a mesa e Ivanira que portando um grande rosario dourado, inicia o culto
fazendo o sinal da cruz. Apés a oragdo e bengdo das pessoas e dos remédios (muitas vezes
também de roupas e objetos como chaves daqueles que estio ausentes). No final, apés
terminar a oragdo ela entrega as garrafas com os remédios preparados para os doentes,
prescreve o modo de tomar e qual a dieta que recomenda.

Cumpre ressaltar que embora muitas mulheres sejam curandeiras com
conhecimento de plantas e parteiras praticas (conhecimento que passa de mée para filha), os
cultos nas muitas igrejas existentes ¢ presidido sempre por homens, a0 mesmo tempo Ivanira é
jovem, o que também ¢ um dado diferencial quando comparamos com a grande parte dos

especialistas indigenas Kaingéng que em sua maioria tém idade superior.
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Na casa de culto também héd uma inversdo, uma vez que nos cultos geralmente o
padre ou o pastor, posicionam-se de costas para o altar e proximo a este, estando de frente para
os "fiéis". O fato de Ivanira estar de branco, tanto pode aproximar a nogéo da cura institucional
(médicos e enfermeiras usam branco) assim como de outras praticas religiosas de cura (pais de
santo da umbanda e "médicos" espiritas kardecistas, geralmente também estdo de branco),
quanto a nogdo de "pureza" como formula Mary Douglas (1976).

Selecionamos alguns trechos da fala (oragdo) de Ivanira durante um culto que
consideramos fundamentais para compreender um pouco o amplo universo simboélico ali
presente. Este culto foi realizado em abril de 1994, havia sempre certas improvisagdes por
parte da curadora em cada ritual, o elemento novo sempre esteve presente no "dito", embora o

conteudo geral da oragdo e a seqii€ncia da mesma fossem mantidos.

Agora vou fazer minhas obrigag#o. Sr. Jesus Cristo ele salva
nesta hora os meus erméo. Os guia de luz nesta hora ajudam a
minha ora¢do de agora em diante para ser curado esses ermio
(...) que tdo colocado ai em frente dessa mesa. Nesta hora eu
td pedindo pra padroeira do Brasil (...) pro Jesus Cristo
Salvador e a salvag@o da Santa Menina Milagrosa, com tudo
as forga das orag@o deles pra ajudar minhas oragdo. Porque
minhas méo ndo sdo pecadora, as minhas mdo sdo direita.
Como esse ermdo (..) por o nome Jodo Pinheiro, andava
caido,(...) eu ndo sabia mais o que eu ia fazé dele, morrendo
sentado, com as for¢a de deus eu curei esse ermio (...). Uma
irmé que tem ai também por nome de Etelvina, ela seguiu o
caminho meu hoje ela t& em frente dessa mesa poderoso
recebendo essa salvagdo, que seja abengoada nos quatro
cantos dessa casa poderoso hoje ela ta contente, ta alegre,

deus abengoou ela, andava com dor nas vistas, saiu curada
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fora dessa porta. (...) Tem uma erma também ai recebendo
essa bengdo poderoso pelo filho dela. T6 pedindo pelas forga
de deus com o nome de Cantalicia seja abengoada. (...) Eu
forcejei pra curar ele no hospital, no hospital ele tava com as
operacdo, mas com as forcas de deus ele foi curado. (...) A
mae dele chegava nesta mesa quando ele tava no hospital,
deus abengoe nossa senhora Aparecida que curou ele, deus d4
a bengdo poderoso por tudo esses ermo que tio em frente
dessa mesa que sai salvando.(...) Tanto que eu queria o sangue
do meu sr. Jesus salvador, hoje eu tenho o sangue do sr. Jesus,
ele me entregou no meu corpo, pra mim ta sofrendo com os
ermao, hoje eu t6 lidando com esses erm#o, hoje eu néo tenho
dor, hoje eu ndo tenho fraqueza nenhuma. Tudo os jarrinho
que eu coloco em cima dessa nesam sai servido pros ermdo,
ndo ¢ devalde que eu t6 fazendo minhas oragfozinha nessa
frente. (...) Por tudo as autoridade, os cacique seja abengoado.
Tudo os lugar que a gente mora seja abengoado. (...) Hoje eu
to contente, t6 alegre, que deus me deu as forca, com meus
ermdo cheio nesta mesa poderoso. (...) Eu fico bem nervosa
essa hora, que as crianga tdo se curando, deus da a bengdo
poderoso.(...) Boa viagem, boa sorte (...) Em nome do pai, do

filho, do espirito santo, amém.

Quanto aos elementos do discurso da curadora, estes, podem nos dar muitas pistas.
Comegando pelo fato de ser "obrigagdo", um trabalho e, ela incluir-se como mediadora ao
"estar pedindo" para os guias a colocarem em intima conexdo com eles o que por si ja é um
fator de legitimagao.

O culto também est4 situado no presente, inclusive Ivanira repete inimeras vezes

durante a oragdo o termo "nesta hora", atualizando no espago-tempo a experiéncia dos
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participantes. Jesus Cristo € o salvador e Sdo Jodo Maria, conforme vimos, impregna com seu
milenarismo as concepgdes Kaingang de restauragdo e cura através do “poder” de conhecer
remédios e condutas.

Como contraponto feminino temos as imagens de N. Sra. Aparecida e da Santa
Menina Milagrosa; estando a primeira ligada a um plano mais coletivo (padroeira do Brasil)
que posteriormente torna-se a padroeira da Igreja da Satde e a segunda, talvez a um ambito
mais individual, uma vez que a menina cujo nome ¢é Rejane Nunes faleceu aos quinze anos e
esta enterrada em Chapecd, sendo-lhe atribuidas muitas curas e seu timulo recebe centenas de
pessoas em ocasides espceciais como no Dia de Finados.

Em certo sentido os dois personagens histéricos (0 Monge e a Menina),
canonizados pela populagéo geral e também pelos Kaingang, talvez faga uma ponte com o lado
puramente humano da curadora e sua capacidade de realizar feitos incomuns como eles. Este
fato corrobora com nosso argumento que postula o profundo sentido que assume o aspecto da
humanizago, ou o estabelecimento de lagos humanos entre os curadores e suas guias
espirituais.

A mesa assume uma importancia crucial em todo o culto, sendo figura essencial, é
diante dela que os pacientes ¢ mesmo Ivanira se colocam, é nela que os guias espirituais, em
suas muitas imagens, se encontram de forma mais marcante com a alteridade, com os remédios
previamente preparados para cada individuo. Sobre tais preparagdes dos remédios e do elo
entre eles, a dieta e os santos, isto €, a natureza como um todo, elucidaremos no final desta
secdo.

A nog¢do de "forga" (fundamental para a cura como vimos) se constitui fator de

prioridade, em uma das entrevistas Ivanira diz que "as turma tem que ajudar a mesa a ficar
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mais forte" e pede a forga do Senhor Deus nas oragdes e afirma que ela prépria "hoje ndo tem
Jraqueza" e, a medida que Jesus Cristo deu a ela o seu sangue, ja ndo é ela mais que estd
curando mas o filho de Deus, o que implica uma doagZo total, uma vez que ela entregou o
proprio corpo para estar apta a executar esta tarefa.

Em termos gerais poderemos falar que os elementos dos Rituais de cura da Casa
de Culto e, posteriormente os da Igreja da Saude, nos remetem & nogdo de sincretismo
religioso se pensarmos como José Jorge de Carvalho (sem data, p.67): “Na histéria da
civilizagdo todas as grandes tradigbes religiosas formaram-se a partir de processos de
incorpora¢do, amdlgamas, fusdes, aglomeragdes, tensdes internas, incompatibilidades
simbdlicas. A todos esses processos costuma-se atribuir, difusamente, o nome de sincretismo
religioso.”

Em uma outra ceriménia a curadora comega evocando - Sio Pedro, Sio José,
Santo Antdnio e a Santa Menina Milagrosa e num determinado momento pede a Sdo Jodo
Maria e Santo Agostinho para curar as criangas e é com este "arsenal" que consegue forga pois
"esses ermdo que tdo com as doenga e as enfermidade nesta hora (...) nés derrubemos (...) as
doenga e os mal dos pé a cabega que sejam arrancado (..) Ndo é eu que t6 curando, é Deus
que td curando (...) porque meu coragdo é aberto pros ermdo”.

Fé, coragdo aberto, esfor¢o pessoal (trabalhar, derrubar as doengas, etc.) sdo
qualidades essenciais para um curador Kaingang, tornando-se no culto evidentes e,
principalmente vivenciadas.

O aprendizado de Ivanira ndo foi pela transmissio de conhecimento de um
curandeiro mais velho e do mesmo sexo como normalmente ocorre, mas foi o Sdo Jodo Maria

- que ha cerca de quatro anos veio visita-la em sua casa e lhe disse para comegar com esse
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"trabalho, (...) eu fui assim fazendo um chazinho pra la e pra cd, porque eu tinha sé desses
doente, mas até os mudos, cegos e aleijados se curaram comigo”. Como ja salientamos, para
os curadores Kaingang estudados e para uma parcela significativa da populag¢do, Sdo Jodo
Maria - é uma figura muito importante, suas “dguas curam qualquer doenga" e as diversas
"aguas santas" existentes no Xapecod (junto aos pousos que ele dormia) sdo usadas para
diversos fins: batismos, para preparag@o de remédios - como "agua ungida" em certas terapias,
ou ainda através da preparagdo de determinados chés de certas plantas que s6 crescem junto a
tais aguas e sdo destinados a curar pessoas que t€ém determinados males, como por exemplo
para tratar "doen¢a mandada", ou seja, “feitico”. Neste caso mesmo ndo estando no mato
virgem (onde estdo os remédios mais potentes), a planta perto destas dguas também assume
estas caracteristicas. Em um grande numero de casas da aldeia hd um xerox de uma foto do
Monge que foi distribuida pelo CIMI aos Kaingang catélicos.

O personagem histdrico e mitico reiine uma série de atributos que estdo presentes
na Casa de Culto e que s@o consolidados no espago da Igreja da Saude. Nos relatos a seu
respeito, ele assume tragos peculiares. O Monge antes de ser lider politico (como na questdo
do Contestado explorada anteriormente), ¢ curador e capeldo. Andando livremente, pregando o
evangelho, fazendo batismos e curas “ele ainda anda pelo mundo”. Mauricio Vinhas de

Queiroz, a partir de Cabral, relata que:

(...) Os sertanejos consideravam Jodo Maria , antes de tudo,
um grande curador. Pedindo-lhe remédio, moradores das
vizinhangas cercavam-lhe o pouso. A sua Medicina era,
porém, essencialmente magica. (...) Atribuiam-se também
propriedades miraculosas a dgua da nascente ou do riacho
onde o monge bebera. Enchiam-se garrafas e as trasportavam
a longas distancias. (...) Jodo Maria ndo era apenas mago ou
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curador. Preenchia perfeitamente fun¢des de sacerdote: dirigia
rezas coletivas e canticos religiosos.(...) ndo sé batizava:

também casava e dava bons conselhos. Benzia a roga € o

I3

gado.(...) aparece també como profeta e, sob este aspecto, €
que seu papel tem particular importancia no que se refere a

eclosdo do movimento messidnico." (Queiroz, 1977:49-50)

Muitas destas atividades sdo exercidas por curadores Kaingang do Xapecd,
principalmente por aqueles que tém “a guia de S&o Jodo Maria”. O Monge como referendum
ético e soterioldgico € indubitdvel. Tanto para Ivanira quanto para outros especialistas de cura
descritos aqui, 0 Monge tem um papel central em suas carreiras, isto €, nos seus processos de
se tornarem curadores.

No que tange a esfera do politico, também presente, uma vez que ndo foi
esquecida em sua bengdo as figuras de autoridades, os caciques, assim como as imagens de
Nossa Senhora Aparecida como padroeira do pais, a de Sdo Jodo Maria e a de Sdo Sebastido -
este ultimo também central no Contestado. Ele era um dos santos prediletos do Monge e do
povo da regido, pois: "fora guerreiro e era seu protetor contra a peste e as doengas"
(Cabral,1979:98). Segundo SJM os mortos em combate voltariam triunfantes, reunidos
formando um “Exército Encantado, o Exército de Sdo Sebastido”, e para Queiroz (1977:109-
110) “E evidente que diante do Exército Encantado estdvamos em face de uma nova
manifestagdo do sebastianismo no Brasil.” Do mesmo modo, Santo Antonio € um referencial
importante, como o santo padroeiro dos Kaingang segundo Baldus (1937), além disso ¢
também considerado para muitos um santo “protetor” e facilitador das unides e casamentos.
Os “casamentos corretos” (casal de metades opostas), isto é, ndo casar ‘“irmdo com irma”

(casal da mesma metade), ¢é fator de fortalecimento da identidade.
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Por ultimo sera enfocada a questdo das terapéuticas utilizadas por Ivanira. De um
modo breve, poderfamos citar quatro pontos essenciais para o bom andamento dos
tratamentos: a) a "fé" firme por parte dos que buscam se curar daquela forma; b) seguir
corretamente a prescricdo dos remédios e simultaneamente seguir a "dieta" durante todo o
tempo; c) retornar a Casa de Culto para ben¢do; d) ndo fazer uso concomitante de outros
remédios. Qualquer deslize por parte do doente pde em risco o sucesso terapéutico. Pelo fato
de vérios fatores estarem intimamente envolvidos na questdo da cura e, como a
responsabilidade do paciente ¢ muito grande, a flexibilidade para explicar o que "ndo
funciona" favorece a curadora, uma vez que sua credibilidade se mantem. O importante é que
muitos sdo "curados" e o fato de Ivanira "conhecer"7? o diagndstico, as causas € 0 modo de
tratar os males, a coloca em um certo privilégio, caso o doente n3o seguir a risca todas as
recomendacdes.

Quanto a preparagéo, pela curadora, das garrafadas de chés (ervas, folhas, flores,
cascas, raizes, etc. e suas combinagdes), temos uma dicotomia do preparo do cha ser sempre
ensinado a noite, mas colhido durante o dia, seguindo as instrugdes dos diversos guias.
Embora a maioria dos chés tenha especificidade para uma ou outra doenga, cada tratamento,
devido as multiplas possibilidades de composi¢do dos remédios, é particular para cada
individuo, literalmente, os doentes ¢ que sdo tratados como nos referimos no capitulo III. O |
tratamento, por sinal, € caracteristico a0 modo como a maior parte dos especialistas indigenas

trabalham, muitas vezes eles relatam para que serve determinada planta, mas no uso pratico

75 Pascal Boyer (1992) desenvolve a nogdo do "conhecimento da verdade" e a legitimidade daqueles que a
possuem em teoria € pratica, os trés curadores estudados possuem um "saber"que é legitimado por suas narrativas
e praxis.
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sempre ha fatores relativos ao "sujeito” e, absolutamente inexiste um consenso generalizado da
forma de tratar/6 . Os remédios de Ivanira sio usados para tomar, para banhos e para fric¢des,
dependendo do caso. Essas possiblidades tém sempre o uso concomitante da "dieta", sendo
que é o "saber" dos curadores que os diferencia e legitima.

Sobre os "benzimentos", ou melhor, a "bengdo" de roupas e objetos daqueles que
estdo ausentes, € o "trabalho" de Ivanira em fazé-lo, a presenga dos mesmos no culto (embora
isto ndo seja especifico a ele) é também fator que auxilia a compreendermos a cosmovisio
Kaingang, a crenga em uma outra esfera de cura que o ritual proporciona, transcendendo a
necessidade da presenga fisica da pessoa, que estd no culto representada por um pertence seu.

A evocagdo do nome daqueles que ja foram curados ou dos que estdo com os
problemas mais graves, isto é, a exposi¢do publica dos mesmos, atualiza, de certa forma,
processos individuais de sofrimento, de tratamento e cura, permitindo que 0os mesmos sejam

compartilhados no publico, tornando-se mais um elemento comum aos participantes.

A crenga compartilhada atribui ao “povo fiel” a investidura de
uma identidade que lhe recobre 0 nome com nomes sagrados
de respeito de legalidade, além de um tipo de saber primério
que fundamenta toda a légica e o repertério do uso facil de
simbolos dos mitos de significagdo popular de “todas as

coisas”. (Brandéo, 1986:141)

76 Uma discussdo mais profunda a este respeito € feita por Moacir Haverroth (1995,1996), mestrando do PPGAS-
UFSC em sua dissertagdo em fase de escrita sobre Etnobotanica a partir dos dados de sua pesquisa junto aos
Kaingéang do PI Xapecé.

188



Esta idéia de que ha uma comunhdo dos doentes entre si e com a curadora
corrobora com a intencionalidade de ser vivenciada no Culto uma verdadeira “Communitas™
no sentido formulado por Turner (1974).

Cremos que assim como os aspectos relativos ao uso de plantas medicinais, ao fato
da curadora ser “guiada” para os tratamentos dos doentes e, toda a importéncia e problematica
relativas ao nome, como temos visto, sdo atualizados ao somarem-se aos elementos do
catolicismo popular e sdo tratados de forma particular e criativa na Casa de Culto de Ivanira e
na intermediag¢do da curadora com o mundo espiritual, 0 que nos remete também a questio da
cosmologia xaméanica.

Como veremos no préximo capitulo, mesmo tendo uma base simbdlica muito clara
da cultura, a nogéo de mudanga e construg@o da mesma estd implicita de modo marcante nos
atores sociais aqui estudados sendo que suas praticas de cura e suas narrativas refletem o

préprio estado da sociedade Kaingang na atualidade.
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VI. OS “COSTUMES” KAINGANG E AS MUDANCAS
COMPARTILHADAS: a constituicio da Igreja da Saude

Voltando ao discurso de Fokae, e ao fato de que h4 algo que é compartilhado - na
utilizacdo da expressdo “nosso costume”, a natureza e o conhecimento sobre ela assumem um
papel central. No decorrer da pesquisa de campo nos foi possivel constatar que esse
compartilhar ¢ bastante extenso. H4 um saber e um uso generalizado tanto na esfera doméstica,
quanto naquilo que a populagéo busca ao consultar os especialistas ja legitimados ou em fase
de legitimagdo, Souza (1995) também observa a atualidade deste fato entre os Kaingang do
RS. Ao mesmo tempo, a recente prética das "operagOes espirituais" acaba sendo mais um dos
fatores que aglutinam os curadores e aqueles que os procuram, uma vez que todos 0s que
passaram por tal experiéncia também passam a ter algo a mais que é compartilhado.

Cabe ressaltar que o0 movimento que temos percebido dos Kaingang do Xapec6 é
justamente o de retomada dos elementos da natureza nos discursos e a recontextualiza¢do
destes elementos nas praticas, como por exemplo, ao ser criada a "Igreja da Saude" pelos trés
curadores acima descritos o que se percebe ¢ um fortalecimento daquilo que é considerado
como "propriedade", como conhecimento dos “indios puros”.

As descrigbes que se seguem sdo fruto de visitas breves ao Xapecd, uma vez que,
ndo acompanhamos a estruturagdo da Igreja da Saude de forma sistematica. A intengdo
principal ¢ ilustrar o profundo dinamismo dos Kainging estudados, sem entrar num

3

detalhamento sobre os rituais, mas enfocando, principalmente, a questdo do “espago” dos

mesmos e das narrativas dos curadores sobre suas praticas atuais.
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1. A FASE INICIAL DA IGREJA DA SAUDE

Em linhas gerais caracterizamos a Igreja como uma "sintese" de diversas praxis,
que refletem ou espelham o contexto histérico especifico de seus agentes. Tendo se fixado
em dois locais diferentes, ela propria tem sofrido mudangas, como veremos, quanto a
disposigdo das imagens. Acreditamos que a confluéncia dos diversos modos de curar, de certa
forma, tendem a consolidar um dos modos de "ser Kaingang" hoje, a0 mesmo tempo que a
diversidade de terapéuticas, tem em esséncia, a ténica da complementaridade de praticas
antigas e novas.

A Igreja da Saude foi instituida formalmente em abril de 1995, sendo que os dois
curadores, Fokae e Kardi, sdo os “presidentes™ e Ivanira é a “curandeira “que faz os trabalhos
mais fortes” e tem como padroeira N. Sra. Aparecida, também padroeira do Brasil. Esse fato
talvez reposicione o espago da cura e da religido dando-lhe uma conexio ampla, como ser
Kaingang € ser do Brasil, isto €, o micro que corresponde ao macro. Além dela, temos mais
dois padroeiros: o Divino Mestre (Divino Espirito Santo) - os Kaingang catélicos sdo devotos
do Divino, sendo esta uma de suas grandes festas: e Santo Antdnio que também é um santo
muito popular77 entre eles, Para Fokéde, N. Sra. Aparecida é a madrinha, Santo Antdnio é o

padrinho e o Divino € o protetor.

77 Sem aqui tecer comparagdes, um dado a ser ressaltado ¢ que para os "italianos" que colonizaram esta regido
Santo Antdnio tem extrema importancia. No processo da catequizagdo os Missionarios e a Igreja Catélica, a seu
modo teriam imposto uma certa homogeneizagdo dos indios com os "brancos locais"? Esta é uma questio que
deixamos em aberto. Baldus (1937:64) aponta que a maior festa cristd entre os Kaingéng de Palmas “realiza-se
no dia 13 de junho, o dia de Santo Anténio, que antigamente os missiondrios declaravam padroeiro destes
indios.”

191



N. Sra. Aparecida nos coloca diante de uma outra alteridade, o fato de ser negra e
de ser mulher. Ela como a padroeira principal da Igreja, a0 mesmo tempo que remete os
Kaingang a dimensdo macro de sua brasilidade e aquela que é micro, qual seja a importancia
da mulher na sua sociedade e o seu lugar nas questdes ligadas a cura.

A descricdo inicial que fazemos se refere ao periodo de junho de 1995.
Conhecemos a Igreja da Satide durante a realizagdo do Ritual de Kiki daquele ano e do mesmo
modo como as pessoas se pintam, e também pintam as cruzes dos mortos, a parede frontal
externa da IS estava pintada, com desenhos e marcas. No centro, sob a a porta, um tridngulo,
ao lado dele uma faixa de tecido onde estd escrito “Igreja Nossa Senhora Aparecida - 12 de
outrubro de 1994.”, embaixo da faixa uma cruz com marcas redondas e um tridngulo com uma

haste - uma espécie de calice.

Da direita para a esquerda: Addo Pinheiro (marido de Ivanira), Ivanira gravida,

a pesquisadora e seu filho.
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Além das trés figuras centrais acima descritas, a Igreja possui na mesa, nesta fase,
as imagens de determinados santos que, segundo os curadores, t€ém certas qualidades
especificas. Sdo elas: a) S@o Sebastifo - o guerreiro flechado junto a natureza que luta contra
as doengas, o martir herdico de sua propria luta; b) Séo Francisco de Assis - que protege as
plantas e animais; ¢) Santa Menina Milagrosa; d) Jesus carregando a cruz; e) Sagrado Coragéo
de Jesus. As duas ultimas imagens intimamente relacionadas com a quest@o do sofrimento em
favor dos homens. Lembremos que a partir do II Dilavio, descrito no capitulo IV, Jesus
assume, para os curadores estudados, a posi¢do de responsavel pelo destino da humanidade e,
na atualidade, passa seus ensinamentos através de SJM aos Kaingdng. Numa parede lateral a
esquerda de quem entra, uma foto de Sdo Jodo Maria, este por sua vez é o companheiro e,

novamente uma pomba branca simbolo do Divino Mestre.
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Esta mudanga em relagdo a Casa de Culto de Ivanira vem acompanhada de
transformagdes que se processaram também com os curadores, por exemplo, a primeira

iniciacio de Ivanira ocorreu pela visita do Monge, em 13-06-95 ela afirma:

Meu corpo foi preparado pra isso e eu tenho que fazer minhas
oragdo, pra modo de eles vir no meu corpo, porque dai a
minha sai fora, porque 0 meu corpo agora, o meu feitio por
fora é pessoa, agora 0 meu sangue ji nio é de pessoa (...)
porque agora eles operaram o meu corpo, foi entregado o
meu corpo pra Deus (...) entdo td fazendo cura s6 com iso ai
(...)eles operaram com as oragdo deles (...) é do catélico e as
minha oragdo ¢ das minhas palavra de Deus (...) agora essa
mesa foi mudada aqui ja é outro nome que nés escolhemo o
nome (...) porque é uma igreja pura da parte da satde (...) todo
o mundo tdo sabendo ja por ai, do divino mestre. Dai ele
mudou até outras coisa que eu td fazendo, outras pregacio
(...) porque antes que eu fazia eu era pequena dos trabalho,
agora hoje ndo, hoje é forte que nossa (...) mudou porque era
assim muito fraca aquele servig:b que eu tava fazendo com
aquelas guia que eu tinha [guia de indio,e de S&o Jodo Maria].
Agora a gente ndo pode fazer os trabalho antes dos presidente
vir, porque eu tenho que precisar eles primeiro. (...) Dai ja
comecei a entregar meu corpo pra Deus, eu escolhi aqueles
que era mais forte, que forcejava mais; o Divino Mestre,
N.Sra. Aparecida e o Sdo Sebastido, dai eu entreguei meu
corpo pra aqueles (...) esses dias eu entreguei meu corpo de

novo pro Santo Anténio (...).

Além dessa mudanga substancial, na qual novos elementos estdo presentes, uma

vez que os santos além de guias, passaram a integrar seu proprio corpo € através deles Ivanira
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esta nesta fase realizando as "operagdes espirituais”, possuindo assim mais for¢a para efetuar
as curas, o fato da curadora experenciar diversas vezes uma "transubstancia¢d@o" coloca a
ritualiza¢@o e sua vivéncia simbdlica em um plano de suprema importéncia, pois € a partir
disso que ela esta apta a realizar as "operagdes" ou melhor, se torna possivel aos seus guias
espirituais santos as fazerem através dela, uma vez que, literalmente, houve uma entrega do
corpo de Ivanira a eles. Ao mesmo tempo, ela passa a viver, nos momentos das operagdes, um
determinado “transe”, um éxtase que ela ndo controla, demonstrando que ha perda da
consciéncia quando isto ocorre. Mais tarde, este fato também se modifica e ela passa a realizar

“acordada” as operagdes. Sobre isto nos relata Ivanira:

(...) eles operam, porque eles tiram as doenga né, depois dai
eles faz a operagdo por dentro pra poder tirar aquela doenga
que tem no corpo. Porque antes tempo eu tinha o sangue
muito fraquinho, demais, agora hoje eu nédo tenho mais, hoje
meu sangue ta bom agora. (...) eu sei que eu ndo sei de nada,
s6 Deus pra saber ndo €, porque j4 o0 meu corpo é preparado
pra eles, entéo eles se coloquem no meu corpo. A hora que eu
td6 chamando a eles , eu t0 enxergando que eles tdo chegando
perto de mim, dai quando eles se colocam no meu corpo dai
eu nio vejo mais nada, é a mesma coisa que eu dormir ou
morrer. Dai eu j4 sou assim. Mas gracas a Deus t4 indo bem,
porque eles faz a operacdo sem eu ver, eu ndo td vendo
naquela hora, depois a pessoa € que vai contar que foi operado
na mao do mestre, foi operado né. Dai a pessoa tem que ficar
ai esperando pra modo deles contar pra mim. Porque antes era

muito fraco mesmo a minha mesa que tinha.
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Aconteceu uma outra transformagio no que tange ao preparo dos remédios, pois
agora a curadora nio usa mais os remédios "do limpo” s6 esta "lidando com os do mato
virgem" uma vez que estes ndo estdo pegando sol, portanto, ndo ficam fracos, pois no mato
virgem estdo sempre na sombra. Também em um plano mais amplo é bem comum haver
restrigdes ao uso de ervas que estejam na beira de caminhos, por exemplo, porque estes
remédios "sdo muito olhados, dai ficam fracos".

Essa idéia daquilo que est4 na alteridade, no espago do nfo visto, do néo tocado,
pois os remédios ndo se expdem ao enfraquecimento porque nio tém contato com o sol e néo
estdo em um terreno que tenha sofrido qualquer espécie de manipulagdo (como plantio de
rogas ou retirada de madeiras), d4 ao mato-virgem um carater de “esfera do sagrado”, no
sentido que também o curador "encontra" seus remédios num espago de forga e poder, longe
do alcance da vida cotidiana. Se, por um lado, o "mato" est4 distante no espago, por outro, ele
também remete a um afastamento no tempo, uma vez que conhecer os seus componentes &
também se referir aos antepassados, ou seja, aos "antigos".

Como ja foi apontado anteriormente, essa diferenga entre estar estar no “limpo”
ou no mato virgem € ponto importante da tradi¢do, sendo que esse aspecto estava ausente na
Casa de Culto. A partir da influéncia dos dois presidentes, curadores experientes e profundos
conhecedores da cultura Kaingang, esta diferenga passou a ter grande relevincia para os
trabalhos de Ivanira. Novos conhecimentos implicam em novas responsabilidades, porque se o

remédio ndo for usado de forma correta, podera advir “um castigo”.

Dai € tudo novo também. Mudou tudo por modo de... Agora
t6 lidando com os remédio dos antigo pras turma ai e, antes
era remédio do limpo, que nem nas tigiiera, nas capoeira. E

agora t6 lidando com os do mato virgem. Porque sem eles me
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dizer que remédio € ndo posso cozinhar de valde, porque o
mestre tem que consultar primeiro qual é a doen¢a , pra
modo deles ensinar.(...) Como pra gripe tem remédio do mato,
mas esses nome eu sei tudo do mato né, dai tem alfavaca, a
pariparoba € pra bronquite, dai tem outras madeira também
que € a erva de Sdo Jodo Maria aqueles também tem que
misturar tudo junto. E a cambara tem que cozinhar tudo junto
porque ndo adianta a gente cozinhar de um-dois ali, porque
dai j& tem outras doengas também junto porque as vez é
bronquite resfriada e a gente vai cozinhar um- dois ali sé pra
aquela gripe. Tem bastante remédio ai que eu uso pra essas
doenga agora que eu t6 curando, tem muito remédio ai, s6 que
eu ja digo, eu sei tudo os remédio ndo €, mas eles me ensinam
qual € o remédio , qual é a madeira que é pra fazer, s6 que
eles me ensinam qual é o nome, e eu sei tudo qual € essas
erva do mato, os remédio. SO que eu ndo ensino porque
alguma vez que eu ensinar dai eles vdo querer ir no mato pra
modo de tirar, s6 que as vez eles faz muito forte dai faz mal
pra eles,dai j4 ndo conto pras turma, pra preparar s6 eu so6, dai
eu ja ponho a quantia certa, tem remédio de casca, tem
remédio que nem flor, tem remédio de folha e a madeira s6
também.(...) tudo essas raiz que eu uso mas tem que ser no
mato virgem também porque o remédio do limpo nido
adianta esses remédio de horta, esses remédio de
capoeirinha fina ndo da, aquele ¢ muito fraco e as vez vem
um castigo do tempo dai j& vai pegar tudo aquele ar, dai
pega tudo aquele fica bem fraquinho e agora esses remédio do
mato, ja ndo, esses remédio do mato ndo ta pegando sol, ndo

ta pegando o sol pra ndo ficar fraco.
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Outra inovagdo € que, na Igreja da Satde, Ivanira estd tratando feitigos
(tradicionalmente trabalho feito por Kuja), nesta etapa ela continua sendo denominada
“curandeira”. Mais tarde, na segunda etapa da Igreja, quando ha maior for¢a devido aos seus
guias santos catolicos,ela passa a ser denominada “irma” pelos dois outros curadores. Sobre o
modo de tratar os feitigos temos como um dos pontos principais a nogéo de precisar “ver”, ja

discutida no capitulo anterior como fundamental para a cura:

(...) O feitico né, dai a gente faz os trabalho dai tem que
rebentar tudo aquele pra ndo ficar no corpo da pessoa, sé que
ele é muito pesado, porque aquela fé¢ de pesado fica calcando
a pessoa, vai derrubando a pessoa dai tem que dar um
jeito de fazer operacio pra modo de tirar aquilo. (...) E pra
isso ai nds temos que fazer uns trabalho. Primeiro € eu que
tenho que ver, agora se vé que no meu ndo aparerce muito,
nas minha ora¢do que ndo aparece bastante, dai eu tenho que
deixar aquela pessoa que va pra casa ainda, pra vir de noite,
dai, de segunda a noite, quarta, no sabado a noite também pra
vim dai aquela pessoa, vai ser por conta do mestre dai porque
dai eu tenho que soltar pra eles, porque eles sabem mais,
porque eles consultam e ai eles vé tudo o que tem no corpo
da pessoa, que ta fazendo a mesma coisa no corpo da pessoa,
e de mau atrapalhao dai pra eles resolver alguma coisa, dai
eles ja operam na hora dai porque eu pra dizer que eu opero,
nzo.E por conta do deus mesmo que opera, das oragdo deles.
Eu ja tenho pra modo de eles vira ai, eles vir abaixar ai dai
eles vem com as minhas orag@o. Dai eu fago as oragdo pra
modo deles vir, mas eu pra dizer que eu sei oracdo de fazer as
operagdo, dai eu ndo sei como é que eles fazem as oragéo,

porque € eles que sabem como € que eles faz as operagéo.
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Além da transformag¢do no modo de tratar e na forma do ritual , também uma outra
ocorreu: no interim 1994/5, tanto Ivanira quanto Fokde e Kar6i mudaram-se de residéncia,
indo morar bem préximos um do outro, em um local até certo ponto privilegiado, uma vez que
os vizinhos encontram-se distantes e eles estavam a curta distdncia de uma das muitas dguas
correntes, onde sdo realizados batismos - mais precisamente, o segundo batismo Kaingang.
Nesta primeira fase, a Igreja da Saide era uma pequena casa, proxima a da curadora, sem 0
carater de contigiiidade presente na Casa de Culto anteriormente.

Merece destaque o fato dos dois presidentes terem sido "operados", Fokéde fez duas
"operagdes" através de Ivanira, pois esteve gravemente doente, sendo o seu mal diagnosticado
como "feitico™ - que foi feito a ele através do chimarrdo. Esse é um dos exemplos que
confirmam a questdo da "recriagdo" dos modos de curar este mal, também o tratamento
empregado se deu por meio desse novo elemento - a cirurgia espiritual usada conjuntamente
com oragdes e com remédios do mato.

A escolha dos tratamentos nos € descrita pela curadora da seguinte forma: “Eu 16
usando (...), dai conforme é s6 com as oragdo do mestre. e conforme também dgua ungida, e
conforme se € bastante é remédio cozido, mas ndo é muito é so trés: O guiné, erva da Nossa
Senhora Aparecida e capinzinho que tem sempre na dgua santa, que é maganinho de Sdo
Jodo Maria.”

Do mesmo modo como houve duas iniciagdes de Ivanira, Vicente, a seu modo, ao
passar novamente por um doenga "grave" atualiza a sua "ressurrei¢do" ocorrida no passado, s6
que o que antes fora uma ida a um "céu" ou um possivel "Fag Kava" agora assume o carater de
operagdes através dos guias da curadora. Kardi diz também ter sido curado pelo "Divino

Mestre" através de uma cirurgia feita por Ivanira.
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Embora Karéi tenha se desligado da religido "crente" e tenha voltado a exercer
suas atividades como Kuja ainda na fase da Casa de Culto de Ivanira, por sinal pouco tempo
apos nosso contato onde me tinha sido relatado todo o seu processo do tornar-se curador,
segundo ele, neste periodo ele fora "procurado pelo bichinho" que solicitou que ele
abandonasse "aquela religido", tendo progressivamente se fortalecido ao usar, ele préprio os
remédios que sua guia lhe trouxe, ¢ somente quando a Igreja da Saude jé esta instaurada que
ele passa a exercer plenamente suas fung¢des, pois € no espago da mesma que ele consegue
conciliar os diferentes "frabalhos", deixando de lado "aquelas ilusdo deles". Ao seu modo,
Karoi ao ser novamente procurado pelo 'bichinho" vem resgatar seu processo de ser Kuja. Para
este fim € necessario o afastamento da religido “crente” a qual estava ligado naquele tempo.

No periodo entre fevereiro e abril de 1994, houve uma retomada dos “encontros”

de Kar6i com sua guia:

Agora faz tempo, muitos anos que eu nio procurava mais.
Mas esses tempos eu fiquei meio doente, dai fui e fiz o banho,
tudo daquela flor. Dai j4 me encontrei mais feliz agora, mais
recuperado através dela, desse bichinho do mato. Que se
transforma na mesma mulher, ela t4 mais idosa também,
porque ela ja fazia mais de vinte anos que ela ja trabalhava
comigo. Ela falou: ‘porque eu tinha abandonado o trabalho?’.
Dai eu respondi: ‘que eu parei com o remédio porque eu
fiquei crente, nédo €, quase onze ano, dai que eu deixei, dai que
ela me pediu que eu nunca mais ficasse crente, dai que ela ia

me trazer remédio pra eu me fortalecer com o remédio.

Simultaneamente, ocorreu um movimento por parte das guias animais que €

reciproco a busca de Karo6i em restituir os lagos com o xamanismo, havendo a necessidade de
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ambos (curador e guia espiritual animal) para que esta restituicio ocorra. De certo modo a
experiéncia inical do Kuja de ter sido “chamado” pela onga é renovada através desta busca

comum de encontro.

(...) Eu antes tinha tempo, depois deixei, eu era muito mais
bem, até de vida, em casa tinha tudo assim, mas depois que eu
deixei.. Agora depois de velho conseguimos de novo,
encontro com esse bichinho, com idade de setenta e poucos
anos, entdo vim a encontrar de novo. Também os bichinho,
eles procuraram, porque eles nfio venciam as doenga que
tavam chegando, tinham que ter mais, como dizia, irm&os
suficiente pra fazer esses remédio, pra fazer esses pedido de
remédio, que eles tinham muito remédio, mas nfo tinham pra
quem entregar, ndo entregavam porque nd3o conheciam
ninguém.

As relagbes dos Kaingadng com sua cosmologia estdo, de algum modo, atualizadas
através da Igreja da Satde. Os “remédios do mato” vém recolocar a natureza tanto como um
espaco sagrado - 0 que esta na alteridade, que nfo se expde ao enfraquecimento por ndo ter
contato com 0 sol nem com as pessoas comuns, apenas com os curadores - quanto como
espago genuino de restaurag@o de forgas através de seus remédios. O terreno onde os mesmos
estdo ao ndo pegar sol (fogo-calor) os deixa também protegidos do vento (que tras as doengas
mais perigosas), ficando sob a influéncia da umidade (4gua) e da lua (cerrago), estando a
madeira e a terra preservadas.

Ao fazermos uma andlise como esta, podemos inferir que tanto o Mito de Criago

do Sol e da Lua, essencial para a vida e conservagio de plantas, homens e animais, se torna

presente, quanto a propria relagdo da necessidade da alteridade do mato virgem ao estar ligado
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a cerragdo, a noite e a umidade e a idéia de protegdo estdo recontextualizados na Igreja da
Saude.

No que tange aos santos e a sua escolha poderiamos dizer que o catolicismo
popular e sua vivéncia também assumem determinadas particularidades e o préprio culto, por
iniciar com a fala dos dois presidentes, acaba assumindo uma semelhanga com a missa, ja que,
principalmente Karéi d4 uma tonalidade de "sermo" ao seu discurso. Ao mesmo tempo
quando os dois estdo presentes, € Karéi o primeiro que fala e Fokde o segundo, reforcando a
nogdo de que o Kamé - mais forte que o Kairu, vem na frente (como ocorre no Kiki em suas
vérias etapas).

Embora nesta fase a figura de Sdo Jodo Maria, aparentemente n#o seja tio central
como na Casa de Culto, sua imagem esta presente e muitos tratamentos séo realizados apenas
com a "agua ungida", recolhida em uma das 4guas santas do Xapecd, segundo Jodo Pinheiro
(marido de Ivanira), a mesa vai ter uma imagem do Monge que est4 sendo feita (semelhante a
dos outros santos), na atualidade apenas a foto estava na IS, destacando-se ao lado da Bandeira
do Divino - neste sentido fazemos um paralelo da relagdo "mestre e divino-mestre” entre os
dois - SJM e o Divino Espirito Santo, além do que, como afirmamos para Fokde o nome

Kaingang do Monge é Top& kuprig, que para ele, como vimos, significa espirito santo. No

esque¢camos que o segundo Jodo Maria (Cabral, 1979) também portava uma Bandeira do

Divino, sendo a mesma capaz de curar as feridas dos que lutavam ao serem por ela tocados.

(...) s6 temos informagdo segura a partir da Revolta
Riograndense de 1893, quando surgiu junto aos soldados
Maragatos no Vale do Rio do Peixe. Trazia consigo uma
bandeira branca com a figura de uma pomba vermelha ao

centro, isto é, uma badeira do Divino e pediu licenga para
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tocé-la nos feridos a fim de salva-los. (Alias, era muito
espalhada no sul a crenga no poder magico deste simbolo do

Espirito Santo) (...). (Queiroz,1977:51)

Quanto ao fato da Igreja ter trés curadores, dois homens e uma mulher e
paralelamente ter uma padroeira e dois santos, poderiamos ser tentados, inicialmente, a pensar
que o referencial da Santissima Trindade da Igreja Catélica (que para os Kaingang € "mais
livre") corrobore neste sentido, mas como vimos, a trilogia se inscreve num aspecto
cosmoldgico Kaingdng mais abrangente, presente numa série de manifestagdes.

Por ultimo, gostariamos de analisar a questdo das "operagdes" ou tentar fazé-lo.
Embora possa ser visto como fator novo, estando inclusive em discussdo em um plano mais
geral da sociedade, gerando polémicas sobre sua néo cientificidade e eficécia, encarregando-se
a midia de mostrar prés e contras, acreditamos que novamente nos deparamos com um dos
elementos da “espiral de recriagdo” de praticas muito antigas dos Kuja, qual seja retirar do
corpo do doente algum objeto ou inseto ali introjetado através de feiticaria. Embora no
"transe" de Ivanira ela restaura o corpo do doente através de uma cirurgia espiritual, retirando a
doenca de seu corpo, é impossivel deixar de lembrar dessa pratica xaménica extensamente
descrita e que também pertence aos Kaingang (Becker,1976; Montagner,1976).

Na Igreja da Saude tal pratica assume um novo caréater e expressdo, sendo este
novo poder da curadora advindo das "operagdes"que ela propria sofreu, estando desse modo
apta a curar, uma vez que os santos ¢ o Divino- Mestre o fazem através dela. Ao mesmo
tempo, como temos afirmado, na IS os dois curadores estdo mais no papel, de certo modo
politico, de seres “conselheiros”, de orientarem as pessoas. Fokée, por sua parte, € um

educador & medida que ensina aspectos da cultura e da tradigdo simultaneamente Kardi
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transmite as palavras de S3o Jodo Maria, instriido por suas vez pelo Menino Jesus, onde a
ética esta ressaltada. Todos estes fatos consolidam a nogdo de que o xamanismo hoje reflete o
proprio estado da cultura Kaingang, e estd em conformidade com a idéia de sua permanente

produgao.
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2. SEGUNDA ETAPA DA IGREJA DA SAUDE

Seré realizada nesta se¢do uma descrigdo breve sobre um segundo momento da
Igreja da Saude a partir das observagdes feitas em janeiro e abril de 1996.

Tanto Ivanira quanto a propria Igreja estabeleceram-se em novos lugares. Ivanira
voltou ao antigo local onde residia na época da Casa de Culto tendo tornado-se mée de um
menino chamado Vilmar, com quatro meses de idade no més de janeiro. A Igreja passou a
situar-se nos fundos da casa de Fokae, distante da mesma cerca de vinte metros, tendo além da
pega principal, um pequeno cémodo que recebe os doentes quando sdo “operados”. Desse
modo, o espago fisico da IS se ampliou um pouco.

Na Igreja da Satde a bandeira do Divino Espirito Santo permanece a direita de
quem entra e uma mesa situada ao fundo esta com novas imagens e uma outra disposi¢éo das
mesmas. Sobre a mesa hd um grande numero de estituas de figuras femininas que estdo
colocadas em evidéncia (dez ao todo). H4 quatro N. Sra. Aparecida (a maior, a direita, fora do
oratério e ao lado deste), duas N. Sra. das Gragas, duas N. Sra. do Rosério, uma N. Sra. de
Fatima, uma Santa Menina Milagrosa. Além das santas hd na mesa uma imagem pequena em
forma de quadro de S#o Sebastidio, pratos com velas, as garrafas para os remédios e o grande
terco dourado j4 presente na Casa de Culto. Acima da mesa hé imagens em forma de retrato;
da esquerda para a direita: Sagrado Corag#o de Jesus, N. Sra. com o menino, Sdo Sebastido,
Sagrado Coragdio de Maria e outro Sagrado Coragdo de Jesus diferente do primeiro. Entre os
dois niveis ha um S#o Francisco de Assis, e acima deste uma lista com o nome das pessoas
que ja foram operadas. O pequeno oratdrio agora estd & esquerda na mesa, com uma imagem

de um “anjo-da- guarda” que protege duas criangas e outra de uma pomba branca.
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Acima: Igreja da SaGde em abril de 1996
Abaixo: Da esquerda para a direita: ao fundo enfermaria, escola com terreno cercado,
casa de Fokae com rancho, Igreja da Saude
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A importincia da maternidade de Ivanira, enquanto um valor Kaingang

atualizado, esta ressaltada na nova escolha da tematica feminina e dos coragdes de “mae e

filho”. S@o Sebastido, Sdo Francisco de Assis e Santo Antdnio sdo figuras sempre presentes,
tendo menor destaque quando comparado as demais figuras.

O modo de efetuar os tratamentos por parte de Ivanira também sofreu algumas

alteragdes e ela propria passou por novas “operagdes”, tornando-se mais forte do que no

passado e tendo inclusive o propésito de construir, mais tarde, uma Igreja maior. Sobre seus

trabalhos ela nos fala:

Sobre os meus trabalho eu t6 indo bem, porque néo é como os
outros tempo atrds, porque antes tempo eu era fraca ainda as
minhas palavra. agora g.d. eu t6 indo mais pra frente, pq. eu
tenho agora a oitava corrente, esta oitaava corrente, muitas
gente as vez eles querem cortar a minha, mais ndo porque pra
modo da oitava corrente eles ndo conseguem, déi td bom pra
mim, porque muitos remédio eu ndo fagco mais, muitos
remédio de raiz nido faco quase mais, ¢ s6 pro modo da
dgua ungida, ele sai bastante, porque ele té4 curando bem. Até
gente que sofre de ataque, sofre dos pulméo, coluna, derrame,
doen¢a mandado, dai t4 tudo bom dai, as turma nédo quer que
eu pare, porque ta indo bem. Com cinco anos que eu t6 com
esse trabalho, ndo faltou nehuma das crianga e nenhum dos
grande ainda, dai isso que eles tdo querendo, porque das
outras parte, ja faltou muito e, tem uma igreja ai que ja faltou
muitas gente ai, o pessoal tdo pedindo a cura, mas dai ndo
tinha cura numa igreja ai, dai eles tdo correndo na igreja nossa
dai, pra modo de se salvar e salvar as crianga dai. Entdo eu
tenho que acudir nem que néo seja da religido da gente, mas a

gente tem que acudir porque a gente tem do, tem do de uma
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mée andar correndo pra 14 e pra c4 e ndo tem recurso as vez.
Anda caminhando dai no sol, as vez passa fome, pra poder
acudir uma crianga. (...) como eu t0 lidando ai, mas o cacique
ndo quer que eu pare, esses dias quase que eu parei 0s
trabalho, mas assim como os cacique ndo quis que eu parasse,
as autoridade tudo, néo queria que eu parasse, entdo dai eu t6
conseguindo, dai mais alguns dias nés temo a nossa igreja

mesmo, que deus ajude que eles faz a igreja nova pra nos.

Cremos que das vérias transformagdes ocorridas, cumpre ressaltar o fato de Ivanira
quase ndo estar usando mais “remédio do mato” e sim, principalmente, “4gua ungida”. A
explicagdo dada pela curadora a este fato é a seguinte: “Porque as oragdo é muito forte
demais, entdo com a dgua ungida ele td salvando muita gente. Entdo com esta dgua ungida é
56 proibida ndo tomar outra dgua que ndo é ungida e também a dieta da dgua ungida é sé
bebida de dlcool, entdo o pessoal querem mais aquele do que remédio cozido”.

Com o nascimento do filho também se tornou dificil para a curadora se deslocar a
grandes distancias, muitas vezes mais de vinte kildmetros, em busca dos remédios. Além disso
ha uma nova 4rea de interesse, a do plano do crescimento da Igreja, com a possibilidade de ser
construida uma segunda IS na aldeia Pinhalzinho, possivelmente num local exclusivo dela e
néo nos fundos da casa de um ou de outro dos curadores. Por outro lado, o trabalho dela agora
faz parte de uma “corrente”, evidenciando-se de forma marcante uma ligagdo mais estreita
entre 0s guias espirituais santos catélicos e uma hierarquia de forga entre si e entre eles e os

guias do passado, como “os guia indio”.

Essa oitava corrente € as oragdo mais forte que tem. Porque
essas oragdo € sO eu e o Senhor Deus pra saber, explicar isso

ai. Porque as minha oragdo ¢ tudo apartado. Porque esses ai
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ndo ensino ninguém, e ¢ s6 eu e Deus. (...) E o Espirito Santo ,
eu lido com o Espirito Santo, na oitava corrente e também
com Santo Antdnio, o Divino Mestre, o Menino Jesus, a N.
Sra. Aparecida, a Santa Nossa Menina Milagrosa, por
enquanto, mas daqui mais uns dia vai pra frente, de novo, dai
quero ver se eu pego mais dois dai, falta S@o Sebastido e Sdo

Jodo Maria. Com aqueles que eu t6 trabalhando.

Ivanira, para caracterizar de forma mais acentuada o seu “fortalecimento”, se
remete a uma etapa de seu passado, quando sé trabalhava com outros tipos de “guias” e, com
estas mudangas o ambito da abrangéncia das pessoas as quais pode curar aumentou

consideravelmente:

(...) E eu tinha guia indio, mas eu tenho a reza dele agora.
Porque eu deixei daqueles, e o espirito santo ¢ mais forte do
que eles, porque o espirito santo e eles mesmo que atendem.
Porque dai eles atendem o meu corpo, eles atendem o corpo
das turma também, ficou bom pra mim pra modo que eu
atendo até os da casa. Agora com o espirito santo, com guia
[indio] eu ja ndo atendo minha turma, minhas familia ndo
atendo, dai pra minhas familia ndo tem cura pra eles. Agora
com o espirito santo ja tem cura pra minha familia, pra méae,
pra minhas erméd, como o meu filho também. Por isso que eu
quis pegar, se ndo ia ter s6 cura pros outros dai, pra mim néo
tinha, tinha que ir pro hospital ou procurar outro curandor. Dai
com o espirito santo, como eu curei tudo os meus parente.
Porque minha mae ficou cega das vistas dela, (...) dai foi feita
as promessa, eu fiz as promessa, e a mée ficou enxergando de
novo, porque a méde tinha perdido as vista, ela andava

chorando de nervosa, mas ela ta boa das vista dela.
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Sobre a questdo dos ensinamentos do uso de remédios pelo guia indio em seu
passado e o entendimento sobre a continuidade dos mesmos através do conhecimento

adquirido pelas oragdes no idioma, Ivanira nos diz :

E um indio velho, mas eu sei que o nome dele € Ingu, o guia
indio. Porque dai aquele que me ensinou tudo os remédio. Ele
sabia de tudo,. ai ele me ensinou de tudo nio é? Dai que eu
sempre fago. Porque dai eu sei a reza também de indio no
idioma, eu sei também. Mas é que eu ainda néo consegui fazer
isso ai, mas eu ainda tenho isso guardado, entdo eu quero mais
pra frente pra modo de eu trabalhar com isso. (...) Ele era um
homem, indio bem velhinho. Trabalhava com eles bastante,
mas agora ndo trabalho mais, mas se for preciso, se precisar,

eu chamo ele.

Se, por um lado, Ivanira quase nfo estd mais trabalhando com a guia de indio
velho, nem com os remédios do mato, por outro, ela pretende rezar melhor no “idioma”. Isto,
de certo modo, ¢ uma forma de re-equilibrio no sentido de deixar algo dos “indios velhos”,
como o modo do preparo dos remédios, mas a0 mesmo tempo resgatar desses personagens
suas rezas em Kaingang. Como foi visto no capitulo trés, no Ritual do Kiki ha rezas especiais
para cada etapa e todas elas sdo feitas no idioma. Por outro lado, todas as demais igrejas
presentes no Xapec6, fazem seus cultos em portugués.

O fato de ter rezas na lingua nativa consolida de um outro prisma a legitimagéo da
curadora, uma vez que ela, de modo diverso 4 Fokée e Kardi, néo sabe o Kaingang. Em certos
“transes” de Ivanira para realizar as operagdes, tém surgido falas em Kaingéng, ainda nio
completamente inteligiveis para os demais. Parece-me deste modo que haveria o desejo de um

aprendizado por parte da curadora neste sentido.
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Houve uma outra mudanga no que tange a formulag@o do diagnoéstico com um

novo dado capaz de auxiliar a resolver os problemas daqueles que a procuram para tratamento.

(...) td indo bom agora, porque eu tenho que consultar nos
bragos da pessoa, pra poder ver que doenga que a pessoa tem.
Tenho que consultar bem aqui, porque aqui aparece tudo
quanto € doenc¢a . [mostra o pulso e medidas no brago feitas
com sua propria mdo - para fazer o diagndstico]. Dai eu
consulto no brago pra ver qual doenga, pra eu dar o remédio.
Sem consultar eu ndo dou, porque. as vez a gente dd o
remédio que ndo € pra aquela doenga e, muitos pessoal tem as
vez uma doenga, cada qual tem uma outra doenga. eu fazer
errado ndo posso fazer, porque eu sou mandada por Deus, (...).
meu corpo € preparado pra Deus, dai eu tenho que ver o que ¢
que eles vdo dizer pra mim, como essa noite que foi. De
ontem pra cé eu ja falei pras turma que foi feito o trabalho.
Que eu ia ver se eu falava com o Espirito Santo, com qualquer
um deles. Mas (...) td indo bem pra mim, as minha palavra, dai
eu trabalho com ele todas noite, duas horas, trés horas eu
tenho que trabalhar com eles a noite, pra poder salvar as

crianga como os grande.

Uma outra inovagdo de terapéuticas, ¢ que na atualidade Ivanira faz oragdes nas
costas dos doentes, com trés diferentes rosarios, sendo que, utiliza um ou outro dependendo da
gravidade do caso do paciente, a partir do diagnéstico feito com as medidas nos bragos dos
mesmos.

Todas estas transformagdes, acarretaram um novo “status” para Ivanira, que como
ja foi frisado, nesta fase é denominada de irma, ao invés de curandora e para as criangas, tia,

conforme os outros curadores ¢ ela propria atestam.
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Dai a pessoa ja diz que tdo melhorando com aquele agua
ungida, e depois na consulta eu ja vejo né os que tdo
melhorando ou néo, sempre cosulto. Porque ai ja o meu jeito
que eu t6 fazendo, pra minha religido que eu t6 fazendo esse
ai ndo € curandor ndo. Esse ai eu ndo sou curandor n3o. (...)
Agora o meu jeito que eu t6 fazendo ai, porque eu sou da
outra igreja, isso ndo existe por ai, por dai esse meu jeito que
eu t6 fazendo, porque eu sou “irmad” uma irmd, porque eu ndo
sou mais curandor, antes tempo eu era curandor, mas agora eu
ja sou de outra agora, porque quem me manda, s6 Deus que
me manda, porque sou guiada por Deus, ji entreguei pra
Deus. E irmd que eles me chamam. porque pelo nome eles
ndo me chamam (...). Crianga pra cima eles me chamam de
“tia” entdo por ai eu ndo sou mais curandor pras turma. (...)

noés usemo a Igreja pro modo de dar o remédio da parte de

saude ... Dai é muito diferente de como antes.

Estreitam-se desse modo os lagos comunais de fraternidade ligando as nogdes de
igreja e saude a uma certa irmandade e, de certo modo, € o que também est4 ocorrendo quando
os padroeiros da IS passam a ser considerados padrinho, madrinha, protetor, e SIM torna-se o
companheiro. Ha lagos de parentesco que sdo reafirmados e compartilhados pelos participantes
da IS entre si e com os santos, sendo que estes, como afirma Branddo (1994:220) sdo “sujeitos
individualmente nominados”; e ainda, “os santos sdo humanos que, mortos, foram
santificados e hoje em dia sdo padroeiros, cumplices dos humanos. (...) familiares, mais do
que apenas socidveis, sdo benéficos em si mesmos e agem por conta prépria a favor dos
humanos”

Além desse novo status adquirido, a medida em que Ivanira, por ser operada, foi
sofrendo em seu proprio corpo certas altera¢des, foi se re-elaborando o modo de tratar e de
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diagnosticar os doentes e com isso a hierarquia dos agentes espirituais com 0s quais
“trabalha”, teve uma asceng¢@o progressiva. Ha um fortalecimento por parte da curadora, mas
isto ndo esta isento de perigos a medida em que ela prépria deve estar muito atenta e encarar
com firmeza os “detalhes” que tal tarefa lhe impde em sua vida cotidiana. Sobre esta questdo

ela confessa:

Porque se eu perder aquele dai eu ndo sou mais assim de
Deus. Porque se eu perder a corrente, dai pronto eu néo tenho
mais. (...) Eu tenho que caminhar, nem que eu teja fazendo o
servi¢o da casa, eu t6 caminhando, eu tenho que ta com eles
no meu corpo. Tenho que ter eles na minha idéia, tenho que
ter eles no meu coragio. Porque eu sempre caminho com eles.
Eu caminho com o Espirito Santo e a corrente, pra ninguém
estragar com 0 nosso trabalho. Porque tem muitos pessoal as
vez que querem estragar, tem inveja, o que ndo € preciso eles
querem fazer. Entéo isso ai eu ndo deixo, eu ndo deixo eles
pra tras. E muito bom pra mim. Se eu perder aqueles dai eu
nao sou gente mais. Dai eu vou sempre pra tras. Dai ndo faz
a cura mais. (..) O guia indio faz parte da corrente. Faz porque
s6 que o dele é pouco € sé trés corrente que ele faz, o dele,
mas agora que nem esse o meu, € oitava corrente. Entéo esse

da terceira corrente s6 usava o remédio do mato.
E interessante o fato da humanidade da curadora estar ligada a questdo de possuir
as “correntes” dos diversos santos, ressaltando-se esta alianga na questdo de corpo e mente
(1déia e coragdo) de Ivanira estarem empenhados cotidianamente nos trabalhos de cura. Ao

mesmo tempo volta a idéia de que o nimero trés como aquele que é relativo ao indio. Quanto

as operagdes espirituais, em numero consideravel realizadas por Ivanira nos € relatado:
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Das operagdo ¢ conforme as doenga. Se ¢ mais doenga € trés
dia pra se resguardar. Pra ndo fazer peso, ndo trabalhar e
ndo andar no sol - trés dias e, conforme também se é pouco
dai tem que fazer dois dia - repouso. Dai também tem que
fazer orag@o porque tem os dias que é marcado pra vim rezar
na igreja. Porque € nove vez pra modo de fazer as oragéo, os
trabalho. (...) Eles tem que vir nove vez na Igreja, pra poder
ficar bem sdo. Porque de tudo que eu tirei ali, eu sempre tiro
por nome, nome que foi operado. Porque setenta e oito
operagdo foi feita e, tem algum que toma remédo cozido e
algum que néo toma. Sobre algum também, que muita crianga,
muito os grande, j4 eles pegam muita inveja, atrapalho as vez,
doenga que ndo € pro hospital. Dai que eles tomam s6 da
dgua ungida, eu ndo dou remédio cozido pra eles. Uma
doenga que ndo € pro hospital, vai na Igreja. Sem a Igreja ndo
posso dar remédio também. Aqui na minha casa eu nio dou

remédio, eu dou s6 na Igreja e, 14 € o melhor que tem 4.

Lembremos que parte do tratamento para feitigo em uso por ela, ainda em junho de

1995 era um composto de trés plantas, tendo este uso se modificado com a substitui¢io pela

agua ungida nesta fase. E como se a medida em que as operagdes ficaram centrais para os

casos mais dificeis, houvesse uma diminui¢&o do uso dos remédios do mato, que ela acaba

usando “so nos casos muito graves”.

Em termos gerais, poderiamos dizer que em todo este processo de mudangas

Ivanira - além de fazer “trabalhos mais fortes”, estar comegando a ter rezas “no idioma” e ter

tido sucesso nos novos tratamentos com os pacientes, inclusive curando aqueles que nfo sdo

catdlicos - a0 mesmo tempo, esta consolidando a Igreja da Saude e seu préprio espago como

“irma”, sendo isto, inclusive, um designio divino.
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Uma parte as vez sai do hospital, vem ali j& sara, de outra
religido, tem os crente, doente assim, vdo se salvar la. Entdo a
gente tem que fazer os remédios pra eles, fazer as oragdo
porque eles precisam, ficar 14 na Igreja, dai a gente recebe.
Dai é muito bom pra nés. (... ) agora eu ndo sou mais
curandor, porque curandor como eu sempre digo pras turma: -
curandor € o Deus sd, o Deus que cura. Eu fago as oragdo, dai
eles vem e conversam com as turma, dai Deus vem e eu
preciso acertar as palavras de Deus, mais eu ndo posso contar,
menos também néo, tenho que falar as palavras bem certinha.
(...) as turma assim sdo bastante, vem bastante, ai que chama
irma, foi o Deus que mandou, o Deus que mandou eles fazer
assim de chamar eu de irmd, dai eles ndo podem me chamar
de curandor, curandeira ndo podem me chamar (...) é Deus
que cura e Deus que prepara os remédio, ¢ Deus que vai me
ensinar no mato pra achar os remédio, quando eu vou no mato
buscar os remédio ele vai na minha frente, pra me ensinar, as
vez o remédio € escondido, as vez € no meio de muito mato,

dai aparece pra mim, bem certinho, dai sou guiada.

A diversificagdo das terapéuticas utilizadas é também outro dado com o qual nos

deparamos a cada nova ida ao Xapecd, além disso, em abril de 1996, durante a realizagio do

Kiki, 14 permanecemos alguns dias e presenciamos um Ritual de Cura, onde alguns dos

doentes eram néo indios que estavam se tratando com Ivanira, sendo que um deles alguns dias

mais tarde iria realizar uma operag@o espiritual na Igreja da Saude. Nesta ocasifo a imagem de

Nossa Sra. Aparecida estava em destaque no centro da parte mais alta do altar, foi

progressivamente ganhando maior visibilidade, uma vez que, na primeira etapa estava dentro

do oratdrio, em nossa visita em janeiro de 1996 estava na parte inferiror do altar com outras
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imagens femininas. O oratério nesta etapa esta servindo de local para as roupas e outros

pertences daqueles que ndo puderam estar presentes na beng@o.

218



Batismo na Igreja da Saude
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Tudo isso vem corroborar com a idéia de que hd um permanente fluxo de

mudangas, como relata Ivanira nesta ocasido:

(...) agora t0 lidando com outros remédio que é de Sao Joido
Maria. SIM ta fazendo. Agora ja € remédio cru, remédio que
¢ feito na dgua, cru, dai ndo carece ferver. SJM falou pra mim
na casa pra mim, que o dia que eu fizer mais remédio é pra
fazer de vidrinho, néo era de litro mais. Porque dai era ele
que tava ensinando, dai ele disse pra mim, que era pra eu
fazer, os remédio daquele tipo que era pra fazer, com poucos
remédio eles se cura. Agora ja € outro remédio (...) que picar
tudo miudinho, ponhar no sol, pra modo de ele secar, dai vou
moer ele, moéi tudo, dai j& coloca no vidro (com 4gua fria). S6
com um dois vidros, j& a pessoa td bom - negécio de ulcera,
negoécio de outras doenga que ¢ mandada, dai aqueles ja ¢é
outros remédio. Entfo eu cozinho pra modo de outras doenga,
mas eu ndo cozinho muito, s6 mesmo a 4gua ungida, aquele
sai mais do que remédio cozido. Tem que levar o remédio pra
guardar um pouco. Se leva tem que tomar no outro dia de
manhd as oito horas, se leva de manhd pelas oito horas,
quando € umas quatro hora da tarde é que vai tormar. Tem que
levar pra guardar um pouco. Vai com as folhinhas dentro, € o
resto que sobrar, ndo pode tomar tudo, porque tem que deixar
um pouco, pra modo de levar na agua corrente, no lajeado, dai
derrama aquele, dai a doenga se vai embora aquele, pra nunca

mais voltar.

Esta reaproximac¢do com Sdo Jodo Maria lhe ensinando como deve usar os
remédios nesta fase e ainda, o fato do procedimento de ndo o usar todo e a sobra ser jogada na

agua corrente, aproxima a terapéutica com a vivéncia do batismo na agua corrente (segundo
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batismo). Neste. a vela que é usada durante o batismo é que ¢ jogada na dgua no final “para
levar as doeng¢as embora” sendo um procedimento preventivo. No tratamento prescrito por
SIM o fato de jogar o resto do remédio €, também, um modo de evitar uma recidiva da doenga.
Ao mesmo tempo a questdo de uma terapéutica em que praticamente € feita uma “tintura mae”
como em homeopatia e, ndo mais ser efetuado o cozimento das plantas em garrafadas
redimensiona o procedimento e o proprio conhecimento de Ivanira junto aos doentes, que
passam a cumprir espontaneamente o novo tratamento, isto ¢, a dindmica das mudangas é mais
uma vez compartilhadas pelos freqiientadores da Igreja da Saude.

Quanto a Fokée, este apds ter passado por doenga grave, tendo sido visto na
“mesa” como uma imagem de alguém em um caixdo rodeado de velas, foi submetido a duas
operagdes (pelo Divino Mestre), a principio superou alguns de seus problemas. O que de mais
marcante aconteceu foi a “perda de uma de suas almas”, devido a doenga. Simultaneamente a
este episddio ele tem cada vez mais tomado como tarefa sua o registro e o repasse da cultura
para os novos, pensando inclusive em organizar uma espécie de “Casa de Cultura”, onde
ficassem expostos artesanatos (cestarias), armas, utensilios domésticos (como panelas de
barro) e uma literatura sobre os principais aspectos da cultura (Dicionario da lingua,Ritual do
Kiki, relatos sobre a medicina Kaingéang, etc).

No que tange a Kardi temos algumas transformagdes. A mais importante € que ele
passou a trabalhar com “a guia de Sdo Jodo Maria”, quase ndo tendo mais encontro com o
“bichinho” do mato, mas continua sendo Kuja, uma vez que para ele deixar de ter o animal
como guia - “o Kuja tem que passar a ser guia de outra pessoa. Mas se eu ndo conseguir que

ele passe pra outra pessoa ele volta. Sempre vem me visitar ainda, (...) s6 pra ver se tem
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Acima: Bengao de Ivanira com rosario € na mesa garrafa com agua ungida

Abaixo: Fokae e Karoi



alguma coisa. Continua tendo banho as vezes. Sempre ela vem, indica algum remédio, me

’

alcanga.’
Desse modo o xamanismo de Karo6i que antes estava na esfera de ter apenas a onga
como guia espiritual, nesta fase, passou a ter a guia do Monge. Lembremos que o Kuja da
iniciacdo de Fokée no passado também possuia a guia de S&o Jodo Maria.
Este fato vem fortalecer a idéia de que assim como os doentes percorrem Varios
caminhos, buscando alivio para os males através de diversos tratamentos em um itinerério
terapéutico, também os curadores, aqui estudados, vdo fazendo escolhas no seu modo de tratar

e acabam tendo cada um, a seu modo, um itinerario préprio como curadores.

Agora eu ji ndo posso quase mais pegar o remédio com 0
bichinho do mato porque ja tava se tornando dificil ir até o
mato virgem pra ter encontro com ele. Agora eu t0
trabalhando com a guia de S0 Jodo Maria, pra encontrar com
ele ndo precisa de remédio, s6 de oragdo. Entdo € sé pedir,
pede com aquelas palavras, que naquele dia quer ter o
encontro. Dai vai 14 na 4gua, sozinho e ele vem. Ele aparece
como velhinho. Ele pergunta o que € que a gente quer - se esta
faltando alguma coisa, ele ensina aquela palavra pra gente
soltar. Mesma coisa a Ivanira ela pede pra ter mais forga
aquela palavra, sempre ela tem mais for¢a pra conversar, a
palavra certa. Na Igreja a palavra também cura. SIM ensina
a palavra pra curar. A gente s6 pede que o SJM cure aquela
pessoa. O guia de SIM aqui na nossa Igreja da parte da saude

é catolico.

Um dado interessante é que nos encontros que Kar6i mantém com o Monge

(sempre em uma de suas aguas santas) o didlogo entre ambos é em Kaingang. Além dos
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ensinamentos quanto ao modo de tratar a si e a outros doentes, S3o Jodo Maria tem feito -
recomendagdes quanto ao final do século que ja estd em certa medida sendo vivido como
vimos no Capitulo IV. A nova faceta de Kar6i ao passar a possuir a guia do Monge,
diversificando, desse modo, o seu brc’)prio Xamanismo € particularmente interessante, uma vez
que veio de encontro com a hipétese que formulamos no decorrer da pesquisa e que diz
respeito a interface guia animal e guia santo catolico, como no caso de Kar6i que nesta fase,
apresentea lifna simultaneidade entre ambas. Ao mesmo tempo corrobora com a nogéo dessa
tendéncia humanizadora da questio dos guias espirituais.

Deve ser ressaltada a importincia da questfio da palavra que “cura”. Lembremos
que no I Dilivio de Fokde houve a perda da lingua, perderam-se as palavras, que neste
contexto se tornam fonte de obtengio de satde. A dificuldade em encontrar com a guia animal
devido 4 distancia do mato virgem é um dos pontos. Podemos inferir que, se em toda esta série
de transformacdes pelas quais tem passado os curadores e a prépria Igreja, a nogdo de uma
adaptacdo ao atual contexto socio-histérico se faz necessiria, indo de encontro a um outro
ambito de conhecimentos, além daqueles advindos tradicionalmente a partir das guias
espirituais animais. Desse modo os pressupostos do Monge passam a ser atualizados e
redimensionados, como fatores importantes para a saide e, o préprio xamanismo do grupo vai
incorporando estas novas instincias, que passam a ser intervenientes sobre os atores sociais

envolvidos.
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CONCLUSAO

Consideramos que nossa etnografia possibilita a compreensdo de aspectos
essenciais do patrimdnio cultural Kaingang presentes em seu cotidiano atual e contribui para
que um dos elementos formadores da plurietnicidade de Santa Catarina adquira visibilidade.
Ao mesmo tempo, demonstra o permanente processo de constru¢do cultural do grupo
estudado. Sendo que os curadores, sua memdria, suas narrativas e suas praticas criativas sdo
fundamentais para este processo.

Nossa contribuigdo, através do trabalho aqui apresentado € a de aprofundarmos o
didlogo com aqueles que estdo preocupados com o entendimento e a a amplificagdo dos
aspectos simbdlicos presentes nos sistemas culturais de saide e de que modo estes sdo
elaborados e ganham expressdo particular nos diferentes grupos em distintos contextos sécio-
histdricos.

As particularidades e os caminhos especificos que sdo trilhados pela populagdo
para curar os seus males, demonstram que apesar de todos os limites a que os Kaingang estédo
submetidos, (devido a uma politica indigenista que praticamente ndo os assiste), de modo
quase "herdico", eles ainda mantém as especificidades de seu sistema cultural de saide no qual
os elementos tradicionais simbolicos de sua cosmologia sdo re-interpretados e integradoé as
vivéncias de seus sujeitos histéricos.

Este trabalho trouxe a tona a discussdo, que deverd ser ampliada, sobre diversos
elementos da cosmologia Kaingang, que sdo atualizados e re-interpretados nas vivéncias
concretas dos curadores estudados. A relagdo dialdgica dos curadores com a natureza e seus

seres, implicando uma €tica relacional e, sobretudo o modo através do qual o grupo elabora a
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no¢do de saide como um manter-se ou tornar-se "forte" foram dois pontos fundamentais para
nossa busca de entendimento sobre a cosmovisio dos Kaingidng. A possibilidade de
amplificarmos aspectos simbolicos das narrativas, dos conhecimentos dos especialistas de
saide e das diversas experiéncias dos mesmos, que sdo contextualizados nos rituais de cura,
foi um outro ponto sob o qual apoiamos nosss argumentos.Os resultados apresentados podem
servir de base para estudos mais pormenorizados das questdes aqui levantadas.

Os trés curadores, suas trajetorias, seus pontos comuns ¢ diferen¢as serviram para
ilustrar a diversidade de expressdes culturais dos Kaingang e a nogdo atual de xamanismo no
grupo. Nogdo esta, que vai além da esfera do Kuja com sua guia espiritual animal, ampliando-
se em funcdo das mudancas compartilhadas pelos freqiientadores da Igreja da Saide e pelos
curadores, uma vez que Ivanira ao ser considerada a “mais forte” dentre eles por realizar as
“cirurgias invisiveis”, e por possuir guias espirituais santos catdlicos, mesmo denominda
“irma”, passa a ser considerada também Kuja pelos dois presidentes da Igreja da Satide. Este
fato somado & questdo de Karoi estar trabalhando com uma guia animal e com S&o Jodo Maria

, € um dos fatores que corroboram com a idéia da permanente produgdo cultural do grupo.

(...) a heterogeneidade das expressGes sociais dos sistemas
xamanisticos demonstra que 0 xamanismo, em muitos casos,
abrange mais do que um sistema religioso, no sentido restrito.
Falar de xamanismo, em varias sociedades, implica em falar
de medicina ( como temos visto), de politica, de organizag&o
social e de estética. Isto depende dos diferentes papéis do
xamd, além do seu papel de lider nos ritos sagrados coletivos.

(Langdon,1994:49)
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Toda a série de mudangas ocorridas com os curadores e com 0s espagos rituais de
cura refletem as continuas transformagdes de todos aqueles que mantém vinculos com os
mesmos. Criativamente, estes atores sociais estdo fazendo uma parte da histéria atual
Kaingang no Xapecd, por um lado. Por outro, s@o eles os portadores do conhecimento de uma
parcela da cultura que, embora nfo vivenciada na integra, acaba servindo de modelo para as
suas agles presentes. Ac¢des estas que ao serem re-contextualizadas, de alguma maneira,
mantém-se vivas.

A Igreja da Satde pode ser vista como uma das possiveis expresses da
complexidade cultural dos Kaingdng e alguns elementos deste todo complexo puderam aqui
ser relatados, sendo que cremos ter atingido nossa inten¢do de mostrar como a inser¢@o dos
curadores é fundamental para que haja uma continuidade de transmisséo dos conhecimentos
ancestrais do grupo ao mesmo tempo em que novos elementos (como os do catolicismo
popular, da versfio atualizada sobre o messianismo de Sdo Jodo Maria e as operagdes
espirituais) ganham espag¢o e modificam as concepgdes dos Kaingédng atualmente.

O saber e 0 uso generalizado das “terapéuticas Kaingang”, como o remédio do
mato e a dieta, tanto na esfera doméstica, quanto nas consultas aos especialistas ja legitimados
(ou em processo de legitimago), assumem papel fundamental - inicialmente na Casa de Culto
de Ivanira e nas praticas de Fokéae e Karoéi e, posteriormente, na Igreja da Saude.

Diversos elementos do sistema cultural tradicional de saude Kaingang sio
atualizados e consolidam um modo de entendimento e de explicagdo de doenga e cura no qual
ha um conjunto experenciado onde a importancia dos referenciais, tanto miticos, quanto
historicos € ressaltada e ainda, as relagdes estabecidas com a natureza no que tange aos

elementos (terra, fogo, madeira, agua e ar), com os astros, com plantas e animais, com 0s
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vivos, com 0s mortos e com os espiritos. Podemos considerar a Igreja da Satide como fazendo
uma sintese entre todos estes referenciais.

Longe de imaginarmos que hd uma mera transposicdo de valores, por exemplo,
entre guias animais e santos catolicos, o que acreditamos € que ha um continuum, onde a
complementaridade entre as diversas esperiéncias € uma explicag@o mais plausivel no contexto
atual e a Igreja da Saude proporciona que sejam vivenciados diferentes aspectos e significados
essenciais para seus membros.

Esta amalgama de elementos com os quais nos deparamos também vai além de um
sincretismo, ela re-simboliza atributos, prescrigdes e trocas, tornando verificavel o ethos e a
ética Kaingang, pressupostos basicos da sua identidade, proporcionando que a tradigdo seja
recriada na mudanga, que a criatividade demonstre que o grupo € senhor de suas escolhas € 0 é
no prisma da transformag¢do, bem mais do que no da adaptagdo, que podemos constatar o
dinamismo da cultura em suas multiplas singularidades.

Para finalizar, gostariamos de salientar que o fato dos curadores Kaingang
possuirem um conhecimento, ainda bastante intacto, sobre os "remédios do mato" e seus usos,
sobre dietas e outros modos de curar; n#o poderia jamais ser desconsiderado quando sdo
pensadas a¢des de saude da medicina institucional. O respeito ao seu conhecimento milenar
deveria ser o primeiro preceito a qualquer técnico que se disponha a trabalhar com estas

populagdes.
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ANEXOS

ANEXO 1: TERMOS KAINGANG UTILIZADOS NA DISSERTACAO E SUA
TRADUCAO PARA O PORTUGUES

curd-cuxa - manto feito de fibras de urtiga

€ma - morar, alojamento fixo

fag - pinheiro

fag-kava - pinheiro ralo

fe - peito, coragdo

fe mag - forte

ha - bom, igual a, parecido com

jagre - espirito familiar, guia espiritual animal
jamré - companheiro, genro, cunhado

kafy - caminho velho; pulso, vida; ainda as “bolinhas” colocadas pela guia espiritual animal
sob a axila do Kuja

kaga - doenga

kanhkd - familia, parente

kdnhmeég - alma, sombra, reflexo

kanhmeg -si” - alma pequena, alma-ani (para Fokée)
kapir - madeira (drvore) sozinha

kénkej - cocho feito do tronco do pinheiro para a fermentagéo da bebida do Kiki
kiki - koj - comer o Kiki

kroj - fraco, fragil

korég - mau, podre

Kukriiko - comer depois de abstinéncia cerimonial
kuja - xamd, pajé curador

kuprig - espirito

kutu - surdo

Kysa - lua
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mig - onga, tigre

mig-fér - tigre com asa

mig-tdn - dono do jaguar (onga, tigre)

mig ty kysiméan - onga pegando a lua, eclipse da lua
migty rAman - onga pegando o sol, eclipse do sol
nénné€ - coisa supernatural, coisa sobrenatural

niigme - abismo, inferno, buraco

p&j - pessoa com poucos nomes, com fungio cerimonial

pishé - comida preparada com milho socado e moido

p¥n - cobra
pyn -fér - cobra com asa

rd - sol

rd rir - sol nascente

rd pur - sol poente
régre - dois, segundo
tan - dono

tar - duro, forte, forga

top€ - deus

‘top@ kuprig - para Fokaée significa espirito santo e é o nome Kaingang de Sio Jodo Maria

ury - agora, hoje
Viakre - dieta _

Vasy - faz tempo, passado

vénh kagta - remédio, remédio do mato
vénh-kuprig - espirito do morto
v&nh-kuprig-ha - espirto bom
vénh-kuprig-korég - espirito ruim
votor - uma:d‘as‘ se¢des Kairu

wdre - acampamento temporario (para pescar/cagar)

239



ANEXO 2: LISTAGEM ETNOBOTANICA APROXIMADA DAS PLANTAS
- classificagdo elaborada por Moacir Haverhorth (1996b)

araucaria ou pinheiro - Araucaria angustifolia (Bertol.), Araucaria brasiliensis;
arnica-do -mato: Solidago microglossa, ou, menos provavelmente, Arnica montana;
arruda: Ruta graveolens L. (Rutaceae);

erva-mate: llex paraguariensis Saint-Hilaire (Aquifoliaceae);

erva-de-santa-maria (erva-de-bicho) Chenopodium ambrosioides L. (Chenopodiaceae);
feijdo-de-sdo-jodo-maria: provavelmente é do género Phaseolus, (Leguminosae);

feijdo-guarambé e feijdo-guarani: ambos sfio provavelmente do género Phaseolus (Subf.

Faboidea, Leguminosae);
feijdo-preto: Phaseolus vulgaris (subf. Faboidea, Leguminosae);
geriva - Arecastrum romanzoffianum

guaviroveira (Campomanesia xanthocarpa) - péva

guiné: Petiveria sp; P. tetandra Gonz. (Phytolaccaceae);
horteld: Mentha sp; M. piperita, M. viridis (Labiatae),
imbu ou umbu: Phytolacca dioica (Phytolaccaceae);

ipé-amarelo/ pa ou pa: Tabebuia sp; T. umbellata e T. pulcherrima (Tecoma rigida)

(Bignoniaceae);
malva: Malva sp. (Malvaceae);

manjericdo-da-horta ou alfavaca: pode ser que seja Origanum sp ou Ocimum sp; Ocimum

basilicum, Ocimum brasiliensis, Ocimum guianensis, Ocimum nudicaule (alfavaca do campo);
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marcela: Achyrocline sp (Compositae);

maria-mole ou flor-de-natal: Senecio sp; S. brasiliensis (Compositae),

milho: Zea mays L.; var. minima (pipoca), var. indurata (milho-duro), var. caccharata
moranga: Cucurbita sp (Cucurbitaceae);

pariparoba: Piper sp - (Piperaceae);

quebranteiro - ndo identificado por Haverhorth’8

sabugueiro: Sambucus sp; S. nigra (Caprifoliaceae);

samambaia-agu: Cyathea sp e Alsophila sp (Cyatheaceae);

samambaia-do-mato ou xaxim-pequeno: Polypodiaceae, provavelmente Polypodium sp ou

Dryopteris ou Davalia (estas ultimas menos provaveis).
samambaia-mole ou amarela (povej): Preridium sp (Polypodiaceae);
samambaia-roxa: deve ser uma Polypodiaceae também

sete-sangrias (baixa): Cuphea ingrata e C. origanifolia (Lythraceae);
sete-sangrias (alta): Symplocos sp; S. platyphylla (Symplocaceae);
unha-de-gato: Doxantha (Bignonia) unguis-cati (Bignoniaceae);

urtiga/ pyrfe: Urera sp; Urera baccifera (urtiga-brava);

xaxim: Dicksonia sp e/ou Cibotium sp (Dicksoniaceae);

8 Em Marquesini (1995) temos que o poejo, artemisia também é chamado quebranteiro - Agertum conyzoides
L. (pag. 53); ainda para o termos quebranteiro a autora aponta Lantana camara L. (pag. 121); erva-cidreira-miuda
- Lantana fucata Lindl. (pag.122) e assa-peixe-roxo - familia Asteroceae (pag. 222);
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ANEXO 3: MITOS KAINGANG - Telémaco Borba (1908:20-23) - transcrigdo literal.

MITO DO DILUVIO

Em tempos idos houve uma grande inundagfo que foi submergindo toda a
terra habitada por nossos antepassados. S6 o cume da serra Crinjijimbé emergia das agoas.

Os Caingangues, Cayurucrés e Camés nadavam em direc¢io a ella levando
na bocca achas de lenha incendiadas. Os Cayurucrés e Camés cangados, afogaram-se; suas
almas foram morar no centro da serra. Os Caingangues e alguns poucos Curutons, alcancaram
seguros nos gathos das arvores; e alli passaram muitos dias sem que as agoas baixassem e sem
comer; j4 esperavam morrer, quando ouviram o canto das saracuras que vinham carregando
terra em cestos, langando-o & agoa que se retirava lentamente.

Gritaram elles as saracuras que se apressassem, € estas assim o fizeram,
amiudando também o canto e convidando os patos a auxilial-as: em pouco tempo chegaram
com terra ao cume, formando um agude, por onde sahiram os Caingangues que estavam em
terra; 0s que estavam seguros aos galhos das arvores transformaram-se em macacos € os
Curutons em bugios. As saracuras vieram com seo trabalho, do lando donde o sol nasce; por
1s0 nossas agoas correm todas ao Poente e vdo ao grande Parani. Depois que as agoas
Camés, cujas almas tinham ido morar no centro da serra, principiaram a abrir caminho pelo
interior della; depois de muito trabalho chegaram a sahir por duas veredas: pela aberta por
Cayurucré, brotou um lindo arroio, e era toda plana e sem pedras; dahi vem terem elles
conservado os pés pequenos; outro tanto ndo aconteceo a Camé , que abrio sua vereda por
terreno pedregoso, machucando elle, e os seos, os pés que incharam na marcha, conservando
por isso grandes pés até hoje. Pelo caminho que abriram ndo brotou agoa e, pela séde, tiveram
de pedil-a a Cayurucré que consentio que a bebessem quanto necessitassem.

Quando sahiram da serra mandaram os Curutons para trazer os cestos e cabagas
que tinham deixado em baixo; estes, pore, por regui¢a de tornar a subir, ficaram alli e nunca
mais se reuniram aos Caingangues: por esta razdo, nos, quando os encontramos, 0s pegamos

como nossos escravos fugidos que s@o. Na noite posterior a sahida da serra, atearam fogo e

242



com a cinza e carvdo fizeram tigres, ming, e diseram a elles: - vdo comer gente e caga -; € 0S
tigres foram-se rugindo. Como néo tinham mais carvdo para pintar, s com a cinza fizeram as
antas, oyoro, e disseram: - vdo comer caga -; estas, porém, nfo tinham sahido 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 ¢ com mao modo: - véo comer folha
e ramos de arvore -; desta vez ellas, ouvindo, se foram: eis a razéo poque as antas s6 comem
folhas, ramos de arvores e fructas.

Cayurucré estava fazendo outro animal; faltava aainda a este os dentes, lingoa e
algumas unhas, quando principiou a amanhecer, e, como de dia ndo tinha poder para fazel-o,
poz-lhe as pressas uma varinha finha na bocca e disse-lhe: - Vocé, como nédo tem dente, viva
comendo formiga - ; eis o motivo porque o Tamandod, Joty, ¢ um animal inacabado e
imperfeito.

Na noite seguinte continuou-se e fel-o muitos, e entre elles as abelhas boas. Ao
tempo que Cayurucré fazia estes animais, Camé fazia outros para os combater; fez os leGes
americanos (mingcoxon), as cobras venenosas € as vespas. Depois de concluido este trabalho,
marcharam a reunir-se aos Caingangues; viram que os tigres eram maos e comiam muita
gente, entfo na passagem de um rio fundo, fizeram uma ponte de tronco de arvore e, depois de
todos passaremm Cayurycré disse a um dos de Camé, que quando os tigres estivessem na
ponte puxassem esta com for¢a, afim de que elles cahissem e morressem. Assim o fez o de
Camé; mas, dos tigres, uns cahiram & agoa e mergulharam, outros saltaram ao barranco e
seguraram-se com as unhas; o de Camé quiz atiral-os de novo ao rio, mas, como os tigres
rugiam e mostravam os dentes, tomou-se demedo e os deixou sahir: eis porque existem tigres
em terra e nas agoas. Chegaram a um campo grande, reuniram-se aos Caingangues e
deliberaram cazar os mogos € as mogas. ~

Cazaram primeiro os Cayrucrés com as filhas dos Camés, estes com as daquelles,
e como ainda sobravam homens, cazaran-os com as filhas dos Caingangues.

Dahi vem que, Cayurucrés, Camés e Caingangues sdo parentes e amigos.
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MITO DE NHARA

Meos antepassados alimentavam-se de fructos e mel; quando estes faltavam,
soffriam fome. Um velho de éabellos braancos, de nome Nhara, ficou com dé delles; um dia
disse a seos filhos e genros que, com cacetes, fizessem uma rogada nos traquaraes e a
queimassem. Feito isto, disse aos filhos que o conduzissem ao meio da rog¢ada; alli conduzido,
sentou-se e disse aos filhos e genros: - Tragam cip6s grossos. - E tendo estes lh’o trazido, disse
o velho: - Agora vocé€s amarrem os cipds a meo pescogo, arrastem-me pela roga em todas as
direc¢des; quando eu estiver morto, enterrem-me no centro della e véo para os mattos por
espago de tres luas. Quando vocés voltarem, passado esse tempo, achardo a rog¢a coberta de
fructos que, plantados todos os annos, livrardo vocés da fome. - Elles principiaram a chorar,
dizendo que tal ndo fariam; mas, o velho lhes disse: - O que ordeno € para bem de vocés; se
néo fizetem o que mando, viverdo sofffrendo e muitos morrerdo de fome. “E de mais a mais,
eu ja estou velho e cansado de viver.” Entdo, com muito choro e grita, fizeram o que o velho
mandou ¢ foram para o matto comer fructas. Passadas as tres luas, voltaram e encontraram a
roga coberta com espigas, que € o milho, feijio grande e morangos. Quando a roga esteve
madura, chamaram todos os parentes e repartiram com elles as tres sementes. E por essa razio
que temos o costume de plantar nossas rogas e irmos comer fructas e cagar por tres ou quatro
luas, O milho € nosso, aqui da nossa terra: ndo foram os brancos que o trouxeram da terra
delles. Demos ao milho o nome de Nhara em lembranga do velho que tinha este nome, e que,

com o seo sacrificio, o produzio
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ANEXO 4: MODELO TEORICO DE ARTHUR KLEINMAN - figuras da obra “Patientes
and Healers in the Context of Culture” (1980)

Patients and Healers in the Context of Culture

Figure 1
Types of Reality

person

psychological reality | interrelated psychological and
biological reality biological processes

social world (families, social networks, communities,
institutions, and the systems of norms,

social reality
symbolic reality
(bridging personal

and social spaces)

physical
(non-human)
environment

physical reality
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Patients and Healers in the Context of Culture
Figure 2
Clinical Reality
sick person

psychobiological reality underpinning
symptoms and therapeutic effects.

clinical reality (the social
structural and cultural context of

sickness and care)

physical environmental context of
sickness and care

“Clinical Reality” = The beliefs, expectations, norms, behaviors, and com-
municative transactions associated with sickness, health care seeking,
practitioner-patient relationships, therapeutic activities, and evaluation
of outcomes. The sodnl realitu that expresses and constitutes clinical

- P"\enomenc\ and which itsel€ ig climically congtructed.
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