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RESUMO

O presente trabalho procura visibilizar um projeto cotidianamente vivenciado por
coletividades indigenas no Sul do Brasil meridional, de uma inconformidade ao
confinamento, ao mando, aos lugares marcados, aos empenhos que pretendem
essencializar e sobretudo aqueles entendidos como exercicios de dominagao que visam
subalterniza-los e inferiorizd-los. A partir do acompanhamento de duas ég mré ke
(familias/coletividades) Kanhgéag, que se reconhecem como liderancas fundamentais
no processo de abertura e conquista do espaco em Porto Alegre-RS, foi possivel uma
etnografia que ndo abriu mao de refletir sobre os dilemas e as tensdes advindas de
relacoes novas e duradouras. Nesse registro, se demonstra um processo de
indigenizacdo da modernidade, numa configuracao singular, que a partir do trabalho
de familias Kanhgég, indigenizam (a modernidade) na modernidade, como se o
englobamento fosse imanente numa perspectiva que se pensa e se constitui
radicalmente aberta, mas que nem por isso deixa de problematizar e ter consciéncia de
seu protagonismo. Assim, destaca-se a relevancia dos espacos de feiras urbanas,
especialmente do Brique da Redencao, no enredo cosmopolitico Kanhgag na atualidade
e os dispositivos pelos quais se realizam aquilo que chamamos de amansamento do
selvagem (da civilizacdo), em que os interlocutores pontuam insistentemente sobre os
perigos e as poténcias que surgem desse dominio.

Palavras-Chave: Kanhgig — espaco — amansamento — luta — cidade.



ABSTRACT

The present work intends to enable the visibility of a daily experienced project by
natives collectivities in the south of southern Brazil, of a nonconformity to the
confinement, to order, to established places, to efforts aiming essentialize, and,
moreover, to those perceived as domination exercises aimed to subaltern and humiliate
them. From the accompaniment of two ég mré ke (Family/collectivity) Kanhgag, who
consider themselves as key leaders in the process of opening and conquestof places in
Porto Alegre-RS, an ethnography was possible, which did not abdicate thinking about
dilemmas and tensions arising from new and lasting relationships. In this record, a
process of the indigenization of modernity is presented, in an unique setting, from the
work of Kanhgag families’ indigenization (modernity) within modernity, considering
that the aggregation was immanent in a perspective that is thought and is radically
open, but do not leave, nevertheless, the discussion and is aware of its role. Thus, the
relevance of space urban fairs was highlighted, especially the Brique da Redencao,
in today’s cosmopolitical Kanhgag plot and the devices which carry out what is called
the amansamento do selvagem (domestication of wild — of civilization), in which the
interlocutors repeatedly punctuate about the dangers and the powers coming from that
domain.

Key-words: Kanhgag — place — amansamento — struggle — city.
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INTRODUCAO

O trabalho de campo iniciado nos meses finais de 2012, partia de um interesse
pessoal com o debate da etnologia amerindia, no periodo formativo no curso de
ciéncias sociais, por leituras instigantes das teorias sobre o parentesco elaboradas por
Lévi-Strauss (1982 [1949]) e sobre o perspectivismo amerindio desenvolvidas, em
parte, por Viveiros de Castro (2002) e suas contribuicoes na formacao de uma etnologia
americanista, que estabilizavam a seu modo os indigenas como “objeto” de pesquisa
para criacdo de teorias vanguardistas na antropologia. Ao compasso dessas
aproximacoes, éramos estimulados por professores da universidade a nao nos
restringirmos aos livros e, fazermos pesquisa, nao sobre, mas com coletivos indigenas e
negros que haviam se estabelecido também em Porto Alegre ampliando, mas nao
rechacando, tais teorias para uma compreensao potencializada e politicamente
instruida dessas vivéncias.

Ainda nao sabia bem como se daria essa aproximacao, tao pouco que perguntas
me levariam a campo. Ap6s uma tarde na biblioteca lendo Descola (2006 [1993]) e os
demais autores citados acima, deparo-me na porta de saida com uma fotografia, do
jornal da universidade, com criancas indigenas percorrendo uma longa estrada de chao
batido e o seguinte titulo: “Expectativa na aldeia™.

Apanho uma unidade da pilha, que havia na prateleira, e folheio até encontrar a
noticia. Nao se tratava de criancas indigenas abandonadas, tao pouco sobre os impactos
das estradas em aldeias, mas sim sobre a formatura da primeira estudante indigena da
Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS) a Kanhgig Denize Leticia
Marcolino, que pretendia exercer a profissao de enfermeira na Terra Indigena Guarita
(T.I. Guarita), onde crescera.

Saido de longas e belissimas etnografias, que narravam viagens a Amazonia, de
intelectuais que liam o pensamento selvagem e se encontravam em multiversos fazendo
um tipo de pesquisa, deparava-me no mesmo instante, com aquela noticia que
oportunizava outro enfoque: da presenca indigena na cidade, com a formacao de
indigenas no ocidente, que se interessavam pelo “nosso” mundo e como esse mundo
“propagandeava” sua “abertura”. Esse deslocamento sugeria, a mim, naquele momento,
que outras ambiéncias também poderiam interessar aos “indios”2 e nao que eles

ingenuamente estavam, sem se dar conta, entremeando relagoes perigosas.

1 Edig¢do de outubro de 2012, disponivel em: http://issuu.com/jornaldauniversidade/docs/ju -
outubro.

2 Coloco em aspas o termo por entender que seja um termo problematico, no sentido de

expressar uma categoria genérica, colonial e ideologica imposta pelo colonizador, para demarcar

uma suposta condicdo de primitividade e inferioridade destas populacbes comparativamente as

quem designa dessa forma (Urban 1992, Silva 2001). Catafesto de Souza (1998) preferiu usar os
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Propus, entdo, um trabalho sobre as escolas indigenas nas aldeias em Porto
Alegre. Assim foi a primeira aproximacgao, uma curiosidade. Obtive o primeiro acesso
apos algumas ligacgoes telefonicas, a partir de uma lista fornecida pelos professores, e a
indicacdo para quem atendia do outro lado que era um aluno destes, algo que sempre
conferiu credibilidade. Assim fui convidado por Selvino, o professor bilingue da escola
da aldeia Fag Nhin (Lomba do Pinheiro), a ir visitd-lo em sua casa e, se caso entendesse
o que pretendia, poderia conhecer a escola indigena que ministrava aulas. Sua aldeia,
pensada desde a cartografia estabilizada da polis, fica na porcao leste do municipio de
Porto Alegre, num bairro conhecido como Lomba do Pinheiros.

Chegando 14, Selvino convida-me para um chimarrao# na sala de sua casa e me
empresta um livro para ler “sobre os Kaingang”s, algo que me causa uma sensacao
ambigua por ele afirmar que tudo sobre a “cultura” estava naquele livro e, a0 mesmo
tempo, em se regozijar que alguns nao indigenas reconheciam a vitalidade Kanhgag a
ponto de escrevé-la.

Tomo nota de varias questoes no meu diario de campo: “O que sera que Selvino
queria me mostrar? A antropologia esta ‘ensinando’ Selvino a ser Kanhgag? O que
Selvino esta ensinando para a antropologia que pretendo fazer?”. Cordialmente
desfaco a oferta do interlocutor dizendo que estava interessado em sua histéria como
professor indigena numa escola dentro da aldeia. Durante aquela tarde, Selvino
contextualiza o livro e o conhecimento dos fég sobre os Kanhgag: de que a cada livro
escrito, os Kanhgig aprendem um pouco mais sobre como os fég os pensam. A autora e
seu esposo eram muito proximos de Selvino que, naquele momento, os ajudava em um
portal online, que visava alavancar o idioma kanhgag virtualmenteé. O notebook, que
estava na mesa da cozinha, fora um pagamento antecipado pelo trabalho que estava em

pleno andamento.

termos auto6ctones e/ou originarios para demarcar a posicdo de anterioridade em relacio aos
colonizadores euroreferenciados, uso “indio” com aspas quando pretendo destacar que ainda é
um termo utilizado pelo senso comum, especialmente como categoria de acusagdo, ou mesmo
pelos interlocutores para se referirem a algum dos seus de forma pejorativa ou diferenciante a
um Outro nao indigena.

3 Uma das liderangas da aldeia me relatara nesse mesmo dia, quando fazia um tour na escola
indigena, que na sua fundacao a vila que circunda a aldeia era diminuta, ndo havia casas f6g nos
limites, havia menos carros passando na estrada em frente e que tudo parecia menos agitado do
que naquele momento.

4 Entendo que o chimarrdo — uma bebida apreciada generalizadamente no Rio Grande do Sul -
fora um dos primeiros passaportes de entrada para o estabelecimento de longas conversas.

5 A Unica corregdo que fez foi quanto a grafia do nome solicitando que escrevesse no meu diario
a maneira correta “Kanhgag” e ndo “Kaingang”. O livro “Aspectos fundamentais da cultura
Kaingang” de Juracilda Veiga estava na estante da sala de Selvino ao lado da televisao e abaixo
da lanca de guerra que fica suspensa na parede.

6 O sitio na internet http://kanhgag.org/ ainda hoje est4 ativo, o préprio Selvino em 2009 foi
estimulado pelo professor coordenador do projeto a explicar, em idioma kanhgag, sobre os
detalhes do projeto, disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=ehR4K8AJhdE. Acesso
em: 05/12/2015.
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Nas semanas seguintes, volto a aldeia e percebo, com o fim do periodo escolar,
um “esvaziamento”. Como fui informado, varias familias estavam na cidade de
Gramado, na serra, e outras em cidades no litoral gaticho, vendendo seu material’. As
conversas diminuem em intensidade, e, pouco a pouco, passo a frequentar mais
decisivamente a feira do Brique da Redencao, onde Selvino e outros vizinhos, que nao
foram a Gramado, estavam nos finais de semana.

Em abril de 2013 sou estimulado a intensificar o didlogo com os indigenas, pois
ingressara, como bolsista de iniciacao cientifica, num projeto que previa etnografar a
mobilizacao da sociedade brasileira em relacao a Copa do Mundo de futebol de 20148.
Esse estimulo partiu de um processo duplo, das solicitagoes de alguns interlocutores
kanhgag, que mantive como amigos para que os ajudasse a conseguir ingressos para a
Copa do Mundo, e do interesse do coordenador do projeto, entdo professor numa outra
disciplina que estava matriculado (atualmente meu orientador), em compreender qual
seria o envolvimento dos coletivos indigenas em Porto Alegre no megaevento esportivo.

Nesse periodo, frequentava 1/5 das bancas dos Kanhgag no Brique e passava
horas, as vezes domingos inteiros, conversando sobre os mais variados assuntos do
cotidiano, sobre os parentes, a vida na cidade e o tempo dos antigos e, principalmente,
sendo instruido sobre modos especificos de auxiliar “na luta e na causa” indigena, nesse
caso, em ajudar “a lutar pelos espacos”.

Supunha que, em pouco tempo, ganharia acesso integral e, em menos tempo do
que imaginava, visitaria todas as aldeias e casas de familias kanhgag na cidade de Porto
Alegre e demais cidades da Regido Metropolitana (RMPA). Estava totalmente
enganado. Essa suposicdo nascia da extrema amabilidade e atencdo com que me
tratavam, dos convites para tomar chimarrao em suas bancas, por sempre, enfatizar
que cada qual era o pioneiro, que sabia a verdadeira histéria da chegada na cidade, que
poderiam me ensinar a falar o idioma, etecetera. O que acontecia de fato é que, quanto
mais tempo dedicava as visitas no Brique, menos acesso quantitativo ia obtendo no
conjunto das bancas. Era capturado, por algumas familias, para permanecer mais

tempo em suas bancas do que nas bancas de outros parentes. Assim, iniciei um dialogo

7 Este é termo utilizado para designar de forma ampla aquilo que é comercializado por uma
familia Kanhgig especialmente aos fég ou revendido entre os proprios indigenas, ha
subnomeacoes como: (i) vdfy/artesanato/natural que designam itens processados pela coleta e
trangado de fibras vegetais, sementes e/ou plumas e penas; (ii) panos que designam itens
industrializados genericamente que nao foram processados pela “cultura”, ou seja, trancados,
pigmentado, etecetera.

8 O projeto “Megaeventos Esportivos no Brasil — uma perspectiva etnografica” sob coordenacao
do professor Arlei Sander Damo obteve financiamento do CNPq, através do Edital 18/2012 —
Ciéncias Humanas, Sociais e Sociais Aplicadas.
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intenso com Joao Padilha e Iracema e fui incursionado no projeto de suas vidas, como
fizeram com outros pesquisadores, tratando de sugerir uma colocacao em suas lutas?.

Ainda frequentando, mas com menos intensidade, a aldeia Fag Nhin (da Lomba
do Pinheiro), falava com Selvino esporadicamente, principalmente via rede social
virtual (facebook). Geralmente nossas conversas eram rapidas e disparadas por
convites, para que eu fosse as festas e aos campeonatos de futebol que organizava.
Conheci, assim, o cacique Samuel e outros tantos jovens, que estavam presentes nesses
momentos de atracao de seres e coisas do exterior para dentro das aldeias.

Em setembro de 2013, empreendera a primeira viagem rumo a outra aldeia, nao
disposta em Porto Alegre, pois alugara um veiculo para levar Selvino aos Jogos dos
Povos Indigenas (JPI) e, em troca, receberia alimentacdo e hospedagem gratuitas.
Ainda nao havia saido de Porto Alegre junto aos interlocutores Kanhgag e visitado
outros locais fora da cidade que me relatavam constantemente e, sabendo disso,
Selvino estabelecia em toda oportunidade “convites” para que o acompanhasse em
visitas a seus parentes fora da cidade, desde que trouxesse condi¢des para a realizacao.
Num desses “convites”, quando oportunizei o veiculo, combinamos a ida a Terra
Indigena da Serrinha (T.I. Serrinha)*°, onde aconteceria os JPI em setembro de 2013.

Chegando a aldeia de Selvino, por volta da meia noite como haviamos
combinado, sou recepcionado pelo cacique e dois outros jovens Kanhgag, todos com

casacos de couro, ténis Nike, cabelos arrepiados com gel e um pen drive na mao.

- Samuel: “Tu é o motorista? O tio Selvino ndo vai mais, disse que ia te avisar, mas nés

vamos no lugar dele™

Saimos os quatro da aldeia Fag Nhin e percorremos naquela noite,
aproximadamente, 400 quilometros de asfalto até chegar a T.I. Serrinha. As seis horas
ao volante renderam algo que aos poucos, muito lentamente, fui dominando: a

habilidade de dirigir e simultaneamente tratar de assuntos delicados, mesmo que na

9 Do primeiro momento que nos conhecemos, durante uma palestra que realizaram no Museu
de Comunicacdo de Porto Alegre, sobre um documentéario etnogréafico que eram personagens e
autores, até a escrita dessa dissertacdo nao hesitaram em ligar para que lhes auxiliasse com
alguma demanda. Contudo, dos meses de janeiro a agosto de 2013 procuraram com muito
esforco que dedicasse todo tempo que dispunha frequentando sua casa e conversando com eles
no Brique, as vezes, sugerindo que nfo falasse com os parentes da aldeia Fdg Nhin (Lomba do
Pinheiro).

10 A T.I. de Serrinha, distante aproximadamente 400 quilometros de Porto Alegre, era o palco
onde acontecia os Jogos os Povos Indigenas do RS no ano de 2013, parte do municipio de Trés
Palmeiras fica dentro da territorialidade e alguns de seus ginésios esportivos receberam
atividades do evento.

11 Excerto reelaborado de diario de campo.
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maior parte das situacOes, as brincadeiras estimuladas pela musica que ouviamos
chamavam mais a atencao dos interlocutores do que as questoes que trazia. Com as
duas maos ao volante e os olhos na estrada, aprendi a educar os ouvidos.

A vivéncia nesse ano, sobretudo entre os jovens, e a possibilidade de participar
como convidado deles, nas proéprias partidas de futebol, me estimulou a procurar
compreender com mais profundidade seus investimentos neste esporte. Afinal, eram
poucos os estudos em ciéncias sociais no Brasil que aproximavam a etnologia
amerindia da antropologia do esporte (para alguns estudos ver: Vianna 2001;
Fassheber 2010; Costa 2013).

Conhecendo pouco o cacique, logo fui apresentado para todos aqueles que
participavam intensamente de sua vida, entre eles Kia, uma de suas liderancas na
aldeia Fag Nhin. Conheci Kia, na T.I. Serrinha durante os JPI em 2013 e a oferta de
carona que faco, para ele retornar a sua aldeia em Porto Alegre de carro e nao como os
demais, de 6nibus, nos aproxima. Em Porto Alegre comeco a visita-lo regularmente no
Brique e a conhecer varios parentes e aliados de sua familia, mas ainda de forma
timida, pois até o primeiro trimestre de 2014, Joao e Iracema pontuavam que deveria
ser comedido para estabelecer conversas naquele local visto que eram muitos ouvidos
atentos e, nem sempre, as palavras seriam “sinceras”. Adverténcia essa que lia como a
chave da precaucao dos interlocutores comigo, algo que, hoje, percebo como um dos
motivadores, mas nao o unico, afinal, poderia contribuir em demandas de outros e,
com mais uma familia Kanhgidg demandando, diminuiria a vivéncia com estes.
Realizava observacoes rigorosas sem me dar conta que, naquele espago, era
constantemente analisado por pessoas que via ainda descontextualizadamente. Essa
descontextualizacao de trajetorias era fruto de um olhar voraz e equivocado da
pesquisa, que se pretendia cientifica, mesmo que nao desestabilizasse as leituras da
literatura etnoldgica local (por exemplo Freitas 2005) e, pensasse pouco sobre os
acessos parciais que o proprio campo de pesquisa pontuava, ou seja, do que me era dito
sobre as pessoas e outros seres que habitam aquele espaco.

Até o final do terceiro trimestre de 2013, falava somente com os mesmos
interlocutores que me foram apresentados indiretamente pelos pesquisadores
experimentados que lia. Essa atencdo de outros Kanhgag, naquele momento
desconhecidos, sobre meu corpo, gerou uma descentralizacdo dos interesses iniciais,
tanto dos atores e das situa¢ées que me situavam, quanto das questoes que imbricaram
este trabalho.

Quando deixava o Brique da Redencao, ap6s uma longuissima conversa com
Joao Padilha e Iracema e um aceno de maos para Kia, tive meu primeiro contato com

seu pai, que se deu por um chamado a sua banca para que, um dia desses, quando nao
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estivesse tao atarefado com Joao e Iracema, fosse a sua casa, na aldeia Fag Nhin, para
falarmos de assuntos importantes. Afinal Kia, quando me via no Brique da Redencao,
falava de mim para seu pai como alguém confidvel e, em parte, sua assertiva estava
baseada no modo como me comportei na viagem que realizei junto ao cacique de sua
aldeia pois, assim como ele, ndo bebi goj fa (bebida alcodlica).

Jair, que depois tornou-se tio Jair na pesquisa, notava meu interesse em escutar
por horas o enredo tragico narrado, principalmente, por Joao Padilha. No primeiro ano
de trabalho de campo, passei domingos inteiros ouvindo, tantas vezes quanto Joao
achava necessario, sua trajetoria até a cidade e a luta que pretende angariar aliados
para a retomada da Borboleta®2. Jair, que sabia bem a historia de Joao, ficava tao
intrigado como alguns f6g (nao indigenas) nao cansavam de ouvir as mesmas historias,
mas também a correspondéncia entre como o corpo do pesquisador, movido por um
ritmo atento as conversas longas, apontava para ele uma possiblidade de diilogo
futura. Nao era um parente de Joao, mas era ensinado como tal, ouvindo e partilhando
chimarrao.

Ainda leio essas aproximacoes com esse misto de confianca, as vezes pontuada
por parentes, e da analise de como, quando e onde os pesquisadores se colocam e sao
dispostos em campo, sem ao menos saber. Foi no Brique da Redencao e olhando-me,
comparativamente a outros fég, que surgiram convites e os chamados mais diversos,
pois me situava com o corpo, sem saber, naquele instante, que minha postura,
movimentos, comportamento, fala e ingestdo alimentar estavam sendo observados,
analisados e distinguidos de outros corpos com o0s quais me aproximava em termos
fenotipicos e/ou por indumentaria, mas se afastava em relacio a estes itens que era
convidado a executar: sentar, ouvir, compartilhar chimarrdo, nao beber goj fa,
disponibilizar dinheiro, provocar risos e sorrir das jocosidades, etecetera.

Confessei a Jair, somente anos depois que, nos primeiros meses que estabeleci
diadlogos no Brique da Redencao, saia tdo cansado dessas conversas, que pretendia
apenas voltar para a casa. Essa fuga do campo, e essa tentativa patética de cessar os
dialogos da pesquisa foram, muito lentamente, fustigadas e interpeladas pelos demais
Kanhgég presentes na feira, com o intuito também de descentrar meus didlogos com

apenas uma familia Kanhgag e atrair-me para seus projetos.

2 Termo pelo qual Jodo Padilha designa uma territorialidade Kanhgig desde o final dos anos
1960, na regido situada no municipio de Salto do Jacui/RS. Catafesto de Souza (1998, p.156)
empreendeu profundo e amplo estudo sobre esse processo de configuragao socioterritorial que é
marcadamente multiétnico, sendo associado a “derrocada do processo jesuitico, quando a
Banda Oriental do alto rio Jacui se converteu em zona de refiigio para grupos familiares
Kaingang e talvez Xokleng, imigrados do norte e leste; e outros Guarani, refugiados dos
exércitos e milicia a servico das Coroas Ibéricas, convergindo de diversas direcoes. Grupos
autéctones do pampa (Charrua) também, ao que parece, imigraram para la”.
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Aqueles e aquelas, que na pesquisa de colegas antropdlogos, ndo ganharam
papel de destaque, ou qualquer papel, vinham me convocar quando me despedia de
Joao Padilha e Iracema, geralmente ap6s um dia intenso de escutas. O caminho que
percorria entre a banca do casal e a minha residéncia, era entremeado por outras tantas
bancas e pessoas que nao aportava, ainda, conversas.

Exaustivamente cansado, ap6s horas de atencao, ponderacao e risadas junto a
Joao Padilha e Iracema, procurava me despir do papel de pesquisador e me misturar a
parcela de turistas que fervilhava no Brique da Redencdo. Esse despir-se foi aprendido
quando dei-me conta de que alguns vizinhos me cumprimentavam somente quando
estava de pé, e/ou andava no mesmo ritmo que outros passantes, de um jeito altivo e
aparentemente desinteressado as vidas dali.

Sentado ao lado do casal indigena, nunca ouvira ou fora chamado pelo meu
nome, nem mesmo por esses vizinhos que passavam no ir e vir incessante, como se o
exercicio de suas vidas estivesse pautado em caminhar de um lado para outro sem
reconhecer nada nem ninguém. Afinal, sentado em pequenos mochinhos de madeira,
junto aos Kanhgag, era irreconhecivel para aqueles que nao conheciam Joao e Iracema,
algo distante de quando participava daquele frenesi de passos interessados no
desinteresse de um domingo de sol numa cidade como Porto Alegre.

A ruptura definitiva, na reorganizacdo do problema de pesquisa, ou quando me
dei conta do que estavam a me colocar, ocorreu quando reli, pela primeira vez, os
longos diarios de campo's que havia escrito até o primeiro ano do mestrado, no final de
2014, e percebi a recorréncia dos constantes chamados, tanto de Kia quanto de
Iracema, para que potencializasse algumas de suas lutas. Estavam, por pequenas
fissuras, também a me amansar, assim como faziam com outros fég nas feiras urbanas
quando vendiam seu material. Com palavras “encantadas” como “fique a vontade
amiga, amigo” chamando-me de “filho/irmdo”, ou ressaltando que o convite surgia
porque tinha “bom coracdo”, porque era “confidvel”, era convocado a participar de suas
vidas ativamente.

Esses “dados”, de como os interlocutores acionavam modos afetivos pelo idioma
da corporalidade na realizacao de alianca e do parentesco e atentos a producao de vida

tout court, me escapou durante muito tempo na pesquisa. Havia observado e tomado

13 Ao todo foram 97 diarios de campo compondo aproximadamente 500 paginas, sendo que 10%
do contetido é composto por imagens fotograficas, mapas, desenhos e esquemas compreensivos
inseridos sobre os itens vivenciados durante a pesquisa. Outros documentos piblicos como
agoOes civis e processos administrativos do Ministério Pablico Federal, atas de reunides e
encontros em o6rgaos publicos, relatérios e notas técnicas compunham também os “dados
escritos” da pesquisa e uma dezena de filmes etnograficos “dos kanhgag”. Além destes foram
realizadas mais de 50 horas de gravacoes de dudio e outras 5 horas de filmagens especialmente
de depoimentos e entrevistas semiestruturadas ou conversas coletivas, alguns registros a pedido
dos proprios interlocutores.
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notas sobre os itens que estranhava, tanto da fala meldédica — mesmo em portugués —
pronunciada pelas mulheres Kanhgag quanto dos modos recorrentes como os mais
jovens se apresentavam ou se colocavam perante os mais velhos, com quem mantinham
relacoes de parentesco consanguineo e/ou de alianca.

Estas observacoes e descri¢des nos didrios de campo, num primeiro momento
foram relevantes para me aproximar das pessoas, de forma respeitosa, para deixar claro
que me entendia como um aprendiz e que gostaria de estabelecer relacoes com
humildade, assim, também fui chamando-os de vozinho/vozinha/tio/tia/amigo/amiga
— reticentemente como irmao/irma — e para alguns, geralmente ao casal formador do
nucleo familiar, uma solicitacao de bencao.

A bencdo é uma pratica alastrada entre os kanhgag que tive contato, algo que
nao se restringia a uma localidade ou parentela, que vi ocorrer tanto no Brique da
Redencao, como nas cozinhas das casas dos interlocutores em diversas aldeias. O(a)
mais jovem junta as maos com os dedos esticados e as dirige ao encontro da pessoa
mais velha, geralmente falando bencdo tio/tia/v0/vé. Por sua vez, a pessoa mais velha,
com uma ou as duas maos, engloba as maos unidas do/a mais jovem respondendo
bencao filho/filha. Esse ato, que num primeiro instante pensava como apenas sinal de
respeito e demarcacao de hierarquia geracional, quando contrastado a outras pistas,
levou-me a refletir sobre as formas continuadas de relacdes de englobamento como um
exercicio de cuidado, carinho e formacao, em que os mais velhos didaticamente — e em
sentido espiritual —, repassam aos mais jovens, nao apenas sabedoria, mas também
pertencimento.

Por outro lado, mas ndo menos importante, eram as formas de comunicagio e
relacoes estabelecidas na entrada do mato e na coleta de lianas e outras espécies
vegetais, em que, as poucas vezes que pude acompanhar, os interlocutores pediam
licenca e solicitavam em Kanhgag o acesso a tais seres (para mim, naquele instante,
meras espécies vegetais) e suas “liderancas” (jy jé, ou, aquele que vai/esta na/a frente).
Estranhava essa relacdo, assim como pensava estar apenas ajudando na “coleta” de
matéria-prima junto aos interlocutores para o trancado do artesanato indigena (vafy).

Iracema enfatizava que isto era atinente a uma forma de relacionamento
diferente que os Kanhgag dispbem com os seres vivos, comparativamente aos fog que
veem tudo como recurso passivel de exploracao. Comecei a desconfiar, em dois
instantes, sobre como os interlocutores estavam me pensando e interatuando a partir
do meu proprio corpo e, como aquele local distinto, a cidade, também estava sendo
pensada e transformada, afinal era do dominio (selvagem) do mato que seres eram

“coletados” e reprocessados, para uma colocacao especifica no coracao da cidade.
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Nestes termos, e assim como faziam com os seres do mato, era estimulado a
falar nos “dois idiomas” e, desde o inicio do didlogo, a colocar em circulacao “meus
recursos’: computadores, cameras'4, celulares, dinheiro e itens de vestuario. Nao
obstante, que empenhasse: minha Carteira Nacional de Habilitagao (CNH), a escrita de
documentos, producdes imagéticas, desembaragos burocraticos, todos em prol da
producao de beleza, dos parentes, de viagens (e seus reencontros), das festas e das lutas
que articulavam aliancas e conflitos. Vivia com os interlocutores no afa de produzir
antropologia interpretativa. Assim, passei a ser do lugar, falar com as pessoas, saber
sobre as coisas — as que dao e as que vendem também.

Comecei a participar ativamente quando me coloquei em abertura®s, quando
dispus certas coisas e levei a sério indicagdes dos interlocutores para tomar banho com
remédio do mato (vénh kagta), ficar horas ao fogo deixando que a fumaca e as palavras
inebriem, ou mesmo contar sobre os proprios sonhos para eles e elas ou ouvir sobre
quando e em que condicOes aparecia nos sonhos deles e delas. Todavia, a levar a sério a
seriedade com que gastavam as coisas que lhes fornecia, o cuidado que dispunham com
certos itens e a necessidade que explicitavam em solicitagoes cada vez maiores quanto
as “tecnologias dos f6g”, ou seja, de poderes num dominio que me identificavam como
proximo, sendo criado por. Eu e tudo aquilo que dispunha, que me apresentava,
seriamos “controlados carinhosamente”, inclusive essa pesquisa e sua escrita.

Assim, o intuito desse trabalho visa destacar uma leitura intima compartilhada
pelos interlocutores kanhgag que Ga (a terra, o mundo) vive a bem mais tempo, que
existencialmente os Kanhgag sao anteriores e ainda hoje fundamentais, mas que as
relagdes com os fog (nao indigena) e suas “faces” sdo relevantes contemporaneamente,

mas, simultaneamente, necessitam ser amansadas, pois sao selvagens.

14 Catafesto de Souza (1998, p.206) durante seus trabalhos de campo na T.I. Ventarra e na T.I.
Monte Caseros observou que “a cdmera de video e a mdaquina fotografica exerceram fascinio
sobre criancas e adultos indios, depois de um lento acostumar com o fato de haver estranhos
andando por ai a perguntar, filmar e fotografar as pessoas. Depois de um tempo os pedidos se
multiplicaram e os pesquisadores se transformaram em fotégrafos improvisados. As
maquinas viraram, assim, centro de atencoes. As copias fotogrdficas das pessoas juntas e em
familias sdo bens simbélicos altamente valorizados pelos Kaingang e eles posam com muito
gosto esperando ter a copia”.

15 § fundamental notar que Catafesto de Souza (1998, p.37) j4 apontava para esquemas menos
formalistas no intercurso de pesquisa com coletividades indigenas, pois: “descobriu-se que ndo
se deve deixar o papel de cientista dominar enquanto posicdo assumida no didlogo, fazendo-o
avancar para além da sua abrangéncia estratégica, ja que os nativos sdo sempre mais
espontdneos quando se relacionam com pessoas, criando sérias barreiras aos que chegam e
permanecem apenas enquanto uma investidura advinda da sociedade dominante”. Reforco
que “pessoas” estando no sentido de complexos morais e producoes de vontade no mundo nao
em sentido apenas antropico, ou seja, no dominio da “humanidade”.



1 O CAMPO DE PESQUISA

Este capitulo inicial tem por objetivo apresentar cinco conteudos relevantes
para dimensionar o leitor naquilo que perpassa todo o estudo: a importancia dos
espacos, dos corpos, das relacoes de parentesco, das acoes de cuidado e afeto (ndo no
sentido de apenas ‘carinho’, ver por exemplo debate de Favret-Saada 1990), das coisas e
dos seres que se emaranham em sentido vital (Ingold 2012).

Num primeiro instante, busco situar uma localizacdo em Porto Alegre/RS em
que as coletividades indigenas se fazem presentes, visando sua ampla reproducao
cosmossocial a partir de uma intencionalidade protagonista. “Limitado” por uma
perspectiva indigena Kanhgag, que se potencializa a partir da aproximacao diferencial
via atividades e coisas da alteridade nao indigena (fég), introduzo, preliminarmente,
informacGes sobre o local que falo, sou projetado existencialmente e estimulado a
pensar. Descrevo algumas taticas e estratégias dos interlocutores na (re)constituicao
dos lugares-em-fluxo, dos itinerarios vivos, das lutas pela abertura, dos deslocamentos
de relacoes ampliadas a partir dos proprios artefatos e tecnologias entendidas como
externalidades englobadas.

Aquilo que penso como indigeniza¢do na modernidade em vez da modernidade
(ver Sahlins 1997a,1997b, 2004), ou seja, nao se colocando como polo antagonico, mas
desde “dentro” atravessando/implodindo um “fora”, a propria alteridade constituinte
de mundo, como se o englobamento fosse imanente numa perspectiva que se pensa e se
constitui radicalmente aberta e que se entende pioneira deste espaco, mesmo que
também possa ser identificado como “a face ampla dos brancos” (fog jamé mag).

Assim, num segundo momento, caracterizo instrumentos de pesquisa e
miragem de trabalho que valoriza o itinerdrio junto aos interlocutores, seja na criacao
de documentos e imagens ou aceitacao de colares e arcos de guerra que foram doados a
mim, sugerindo um processo na emergéncia de varios espago-tempos que se
entrecruzam. Aquilo que reflito como um movimento ndo circunscrito, que se
(re)atualizou e se (re)problematizou em percurso. Dessa pluralidade de esferas os
dialogos, observacoes e participacoes realizados sao multissuados (Marcus 2006).

Um terceiro contetido explicativo desse capitulo propoe um esforco de
aproximacao linguistica a um dos idiomas “nativos” dos interlocutores: no caso, o
idioma kanhgag. Esse entendimento decorreu de esfor¢o prolongado no aprendizado
que pretendia uma comunicacao entre “mundos”, seja pela fonética, estrutura das
frases e vocabulario, de acordo com as possibilidades e oportunidades no curtissimo
tempo da pesquisa, no periodo de 3 anos, claramente insuficiente para dominio desse

complexo idioma, mas nem por isso irrelevante ou simplificado.
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O quarto contetdo é um relato sobre as relacoes que se dinamizaram a partir do
avanco da pesquisa e sua localizacdo na experiéncia vivida em conjunto com alguns
interlocutores, especialmente sob o cuidado de duas ég mré ke kanhgag (familias
kanhgag). H4, com isso, uma dedicacao intima com a disponibilizacdo de coisas que me
constituiam e eram interessantes para esses coletivos, dos varios itens e da curiosidade
mutua, também destes comigo e com “minhas coisas”.

Por dltimo, destaco a intencionalidade com que o “grupo” se abriu a
antropologia, a pesquisa e a mim como algo “nao inocente” ou “nao desinteressado” (no
sentido de nao “vendo o mundo pelos ombros das pessoas”), mas que também sentiam
afli¢oes, vontades e detinham algum poder sem deixar de ser algo também “particular”,
incentivando um giro decorrente da reflexdo pelo deslocamento, corporalidade e
“sentimento”. Enfim, do comeco de um amansar pelo amansamento da propria

pesquisa.

1.1 De presencas indigenas na cidade para a conquista do espaco na fog
jamo mag

Reconhecida como patriménio cultural do Estado do Rio Grande do Sul em
outubro de 2005, a feira do Brique da Redencao, em Porto Alegre, ocorre desde o ano
de 1978 como um espacgo que, no decorrer do tempo, tornou-se bastante heterogéneo e
de amplo interesse social. Como uma feira, o Brique da Redencao é bastante singular,
seja pelo intenso investimento econémico, politico e cultural — local relevante de
turismo da capital do Estado — seja por movimentar uma amplitude de pessoas e
artefatos num projeto coletivo, mas nem por isso consensual.

Realizada todos os domingos, o Brique atrai uma variedade de publicos. Muito
antes da sua criacao, digamos desde o efetivo empenho da municipalidade e outros
atores, especialmente dos moradores da regido, em consolidar o espaco publico como
uma area de lazer voltada especialmente a classe média urbana, o local ocupa no
imaginario citadino o status de cartao postal onde se pode levar convidados. Como
cartao postal, e patrimonio cultural, nao sao poucos os olhares que buscam seu controle
e ordenamento.

Localizado perpendicularmente entre a Avenida Osvaldo Aranha e a Avenida

Jodo Pessoa, numa das margens que costeiam o Parque Farroupilha'7, a regiao ¢ um n6

16 A lei estadual n° 12.344 de 26 de outubro de 2005 declara o Brique da Redencio, em Porto
Alegre, integrante do patriménio cultural do Estado do Rio Grande do Sul. Disponivel em:
http://www.al.rs.gov.br/filerepository/repLegis/arquivos/12.344.pdf.

7.0 nominativo Redencio é majoritariamente utilizado para designar o “Parque Farroupilha”,
fora primeiramente empregado devido ao fato de os escravos de Porto Alegre terem obtido sua
libertacao quatro anos antes que os do restante do pais, naquele local (Macedo 1973). O



http://www.al.rs.gov.br/filerepository/repLegis/arquivos/12.344.pdf
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socioecondmico e de encontro festivo desde o inicio do século XIX, quando a area do
atual parque antigamente conhecida como Campos da Varzea ou Potreiro da Varzea,
fora doada para a populacao da cidade pelo entdo governador do Rio Grande do Sul,
Paulo José da Silva Gama.

Na época, era um importante entreposto de paragem de aproximadamente 69
hectares, que abrigava o gado trazido do interior para o abate e servia como logradouro
para o abastecimento dos acougues locais. No ano de 1883, devido aos processos de
expansao urbana e interesse no loteamento privado da area, um grupo de vereadores
do municipio prop0s a criacdo de um espaco de jardim botanico e passeio publico,
projeto esse rechacado na tribuna. O debate culminou no desmembramento do terreno
dez anos apoés, primeiramente com a construcao de uma escola militar e na sequéncia o
loteamento da faixa de terra proxima a essa edificacao, que faz surgir a entao Avenida
José Bonifacio, com a reducdo de aproximadamente 20% do tamanho original da rea.

Um intenso processo de adequagdo socioespacial vigorou em finais do século
XIX e todo o século XX, ensejando a construcao de capelas religiosas, institutos de
educacao, faculdades e edificios residenciais para abastecer a elite local (Isabelle 1946,
Macedo 1973, Franco 1998). Mas é no ano de 1927 que inicia o processo de
ajardinamento dos Campos da Redencao e, no ano seguinte, a proibicao de paragem de
carretas de gado. Em virtude da comemoragio do centenario da Revolugdo
Farroupilha'® e os preparativos de uma exposi¢ao internacional agricola e industrial,
uma ampla urbanizagdo é realizada no local. Nas décadas seguintes, especialmente
entre os anos 1930 a 1960, sdo acrescentados jardins, espelho d’agua, canteiro central,
auditorios, monumentos, entre outros, conformando hoje a Redencdo (Parque
Farroupilha).

Como ponto de encontro, de lazer e turismo amplo, nao apenas da classe média
porto-alegrense, o espaco rapidamente comecou a atrair o interesse de ambulantes e
feirantes, especialmente de antiguidades, artesanato e itens alimentares. Assim, nos
finais de 1970 surge o Brique da Redencao, no canteiro central da rua, que liga duas

importantes vias de acesso ao centro da cidade, no lado leste que costeia o parque.

designativo persistiu no tempo e a populacdo porto alegrense utiliza-o indiscriminadamente
apesar dos esforcos institucionais em referenciar o parque a “Guerra dos Farrapos”. No ano de
1997 a Redencao (ou Parque Farroupilha) foi tombado pela prefeitura municipal de Porto
Alegre.

18 De 20 de setembro de 1835 a 1 de marco de 1845 estendeu-se uma “revolugdo”/guerra
regional de carater republicano da entao provincia de Sdo Pedro do Rio Grande do Sul contra o
governo imperial do Brasil, resultando numa declaracao de independéncia do primeiro frente ao
segundo. Na vulgata sendo chamada de “Revolucao Farroupilha”. Cem anos apds o inicio do
conflito, na capital do estado do Rio Grande do Sul seria realizado uma feira agricola e industrial
chamada de “Exposi¢cdo do Centenario Farroupilha” para comemoracao do evento, no local
anteriormente conhecido como Campos da Varzea/Potreiro da Varzea. Ap6s o evento a area
“ganhou” o nominativo de Parque Farroupilha, mas também ficou conhecida por outros nomes
relativos a outros eventos no local.
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H4 no minimo 25 anos, um publico que se entende muito distinto, e que vem se
colocando e disputando a area para fins comerciais e de convivéncia, como um espaco
legitimo de sua presenca na urbe. Sao coletividades indigenas: kanhgag, mbya-guarani
e charrua, que figuram todos os domingos, de costas para o Parque da Redencao e se
colocam de frente para os artesaos nao indigenas do Brique, formando uma feira sui
generis, nao circunscrita aos boxes dispostos no passeio central da Avenida José
Bonifacio ou a venda de artesanato. Realizando notadamente nos finais de semana, um
projeto audacioso: a reproducao cosmossocial de coletividades indigenas a partir de
uma intensa vida na cidade.

Essa intensidade nao ocorre apenas no Brique da Redencao, ela é exercida
ativamente noutros locais “lidos” como ambientes “moderno-civilizatérios”, tais como:
escolas, universidades, museus, empresas privadas, ONGs, associacoes e conselhos
politicos, instituices publicas, 6rgaos das diversas esferas do Estado, casas de show e
festa no centro da cidade, lojas de varejo, supermercados, etecetera; e outros espacos
“lidos” como “tradicionais-indigenas”, tais como: aldeias, capoes de mato, entre outros.
Contudo, é no Brique que nuances particulares explicitam objetivamente um
protagonismo, como se contestassem veementemente uma espécie de tabu ao qual as
populacoes indigenas foram inseridas, que nao poderiam lidar com dinheiro,
mercantilizar, consumir itens externos ou mesmo se diferenciar. Assim, os coletivos
que se autodenominam como Kanhgig mobilizam em dois instantes, o que
aparentemente, e desde um olhar moderno-ocidental, sugere um processo paradoxal,
ambiguo: potencializar sua diferenciacdo frente aos ndo indigenas fazendo atividade de
“branco” e, a0 mesmo tempo, a partir de suas coisas.

O que tento compartilhar é minha convivéncia com os Kanhgig no Rio Grande
do Sul, no periodo de dezembro de 2012 a dezembro de 2015, levando a sério a
conquista do Brique da Redencao, em seu empenho pelo espaco, na legitimacao de sua
presenca na cidade, aprendendo a fazer negobcio e indigenizando o dinheiro para,
segundo sua perspectiva, produzir beleza e destacar forca. Procuro apenas, a partir
dessa etnografia, visibilizar um projeto cotidianamente vivenciado pelas coletividades
indigenas de uma inconformidade ao confinamento, ao mando, aos lugares marcados,
aos empenhos que pretendem essencializar, especialmente aqueles entendidos como
exercicios de dominagao, que visam subalterniza-los e inferioriza-los.

Trata-se das taticas e estratégias que pretendem reconstituir seus lugares-em-
fluxo, os itinerarios vivos, as lutas pela abertura, os deslocamentos de relacoes
ampliadas a partir dos proprios artefatos e tecnologias entendidas como externalidades
englobadas. Mostrar como, também, a partir de uma intensa relacao protagonista com

a cidade, com o dinheiro e com o mercado, coletivos Kanhgag procuraram intensificar
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seu envolvimento com a vida, com a itinerancia, com a reciprocidade, com a oferta de
festas e com a producdo de parentes, nem por isso obliterando tais aspectos. Nao se
trata de posicoes confortaveis que dispoe em categorias postuladas antagonicamente,
mas antes a relacdo imbricada, atenta e resistente de empenhos que, dia a dia, voltam
olhares e tempo a estar na e transformar a cidade, fazendo-a e contestando-a em sua
maéaxima poténcia: amansando® os fog.

Nao se refere, neste registro, de um processo de indigenizacdo da modernidade
(Sahlins 1997a,1997b, 2004), mas uma configuracdo singular de indigenizacdo na
modernidade, ou seja, nao se colocando como polo antagonico, mas desde “dentro”
atravessando/implodindo um “fora”, a propria alteridade constituinte de mundo, como
se o englobamento fosse imanente numa perspectiva que se pensa e se constitui
radicalmente aberta, mas que nem por isso deixa de problematizar e ter consciéncia de
seu protagonismo. Essa presenca, atualmente, se visibiliza em ruas centrais das cidades
e nas feiras urbanas com mais ou menos intensidade dependendo da época do ano,
destacando um modo proprio de se colocar e atrair seres e coisas.

Nas tltimas décadas, centenas de nucleos familiares Kanhgig vém
comercializando desde “artesanato tradicional” até “bens industrializados”, que sao
coletados/comprados, processados e (re)vendidos no centro da cidade de Porto Alegre
(Freitas 2005; Aquino 2008; Jaenisch 2010). Algo que ainda desperta na populacao
ndo indigena um sentimento de desconfianca e um clima seguidamente acusatério, de
que os “indios”, por ndo corresponderem as suas concepcdes e esteredtipos, por

estarem longe da “aldeia” e da “mata”, nao seriam “indios de verdade”, no caso,

19 Amansamento nao é um mero termo ou nocdo, é um conceito kanhgag. Coloco em italico por
articular um entrelacamento que envolve a concepc¢io de tar (forca), de ha (bom), e de kar
(todos) na disposicao daquilo que seja “bom para todos” (kanhgdag ha kar). Por exemplo, para
os interlocutores Kanhgag o prestigio de um pa’ (lideranca) aumenta conforme ele ou ela
consegue “trabalhar para a comunidade” trazendo recursos, ou seja, fortalecendo e embelezando
“para todos” (kanhgdg tar hd). Um pa’i que ndo trabalha para a comunidade, mas que visa
outros objetivos muitas vezes é acusado de ter vesa fég (virar branco) ou mesmo de ser um
péssimo “cacique”, de jy kré fég (pensar como branco), ou seja, de forma individual, “roubando”
as custas da comunidade. O mesmo, numa escala “familiar” também é verdadeiro. O termo que
foi explicitado pelos interlocutores sobre esse modo de fazer, ou “fazer para o bem de todos”, foi
mysan que também envolve a “calma”. Wiesemann (2011 [2002]) nao utiliza o termo mysan
como traduc@o de amansar, mas sugere: “fe ty rynh ke v.i. acalmar-se, amansar, sentir alivio”
(p.17); “jénjén v.tr.pl. dar de comer, amansar, lograr, iludir, enganar.”(p.32); “ty rynh ke v.s.
amansar. Jit pé ti ni ver, ky ti fe ty rynh ke sér kema. Ele ainda estd muito brabo, tente acalma-
lo”(p.90). Vera, esposa de Kia e professora indigena bilingue, disse que mysan por enfatizar essa
aproximacao com o “diferente”, seja em estados, Animos, corpos, etecetera seria mais adequado.
E interessante notar que a teia de sentidos perfaz: “aliviar, nutrir, iludir”. Neste registro poder-
se-ia enfatizar que os kanhgig, com seu projeto, estdo “aliviando”, “dando de comer” e
“illudindo” quando indigenizam na modernidade, ou seja, quando amansam (mysan) os fég
dentro de seu proprio mundo.
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“puros”, que teriam perdido sua condicao2°. Essa desconfianca e acusacao, reverberada
para além de palavras discriminatérias, sdo manifestas em situagoes de violéncia
(mesmo fisicas) ainda hoje dirigidas as coletividades indigenas2.

Porto Alegre, atualmente, possui expressiva populacao indigena22 que
comercializa diversos itens durante o ano inteiro e, nos periodos de Natal e Pascoa,
triplica sua presenca no centro historico (Aquino, 2008). A destinacao de uma loja no
Mercado Bom Fim, em frente ao Brique da Redencdo, para a comercializacdo de
“artefatos indigenas produzidos pelas etnias Kaingang e Mbya-guarani”, fora
outorgada pelo decreto n° 12.874 em 08 de agosto de 2000, ou seja, ha pelo menos 15
anos ocorre algum tipo de institucionalizacdo do didlogo que permeia
simultaneamente, um avanco de direitos e uma consolidacio de entendimentos
essencialistas, que geralmente é concretizado por tramas pessoalizadas de relagoes que
visam a consecucio de objetivos coletivos. A primeira vista, numa nota rapida, poder-
se-ia estender esse argumento que os indigenas estao invadindo a cidade e, por sua vez,
a cidade est4 institucionalizando o dialogo.

Todavia, essa nao é uma perspectiva ampla, ou um entendimento generalizado,
também, sobretudo pelas coletividades Kanhgag. Nao afirmo, com isso, que tais
categorias — cidade e indigenas — nao existam ou nao sejam operativas dentro do
ambito das instituicoes, mas quero ressaltar que isso envolve um apanhado de questoes
que podem ser lidas de diferentes formas. Alguns interlocutores kanhgag quando
perguntados sobre o que seria a cidade, ressaltam que poderia ser lida como uma “yma
mag” (aldeia grande), ou como disposta dentro de uma “yma mdg” (aldeia grande, no
sentido da traducio feita como Brasil, como se tudo fosse uma grande territorialidade e

a cidade uma parte especifica) ou mesmo, como ouvi mais recorrentemente, que a

20 Entendimento que a prépria antropologia encetou com a ideia de aculturacao, mas, que tratou
de rever e, mais recentemente, a partir da experiéncia indigena propiciou revisdes (Sahlins
1997a, 1997b; Viveiros de Castro 2002; Fausto 2006; Saez 2012).

21 Por exemplo, o episddio em que o cacique da aldeia do Morro do Osso teria sido baleado no
Brique da Redencdo, em 04 de novembro de 2007. Descrevo com maior riqueza esse
acontecimento no subcapitulo 2.4 — A permanéncia no Brique falando a partir de discursos e da
contestacao nao indigena sobre “autenticidades”.

22 Em Porto Alegre, as residéncias indigenas estdo localizadas no eixo sul-leste da cidade, zona
com maior presenca de capoes de mata. Estes espacos foram (re)constituidos em distintos
momentos, no caso Kanhgag, isso ocorreu a partir de 1990 (Aquino 2008), mas desde os anos
1970 se dispoe informacgoes sobre coletividades Kanhgég residindo em Porto Alegre (Freitas
2005). Ao todo encontramos cinco territorialidades sob o dominio Kanhgag e outras quatro sob
controle Mby4-guarani e uma Charrua. Nota-se um intenso transito de coletividades indigenas
entre estes locais que nao se restringem aos limites geopoliticos dos municipios ou a fronteiras
étnicas, por exemplo. A aldeia da estiva, que fica no municipio de Viamao, participa de um
circuito de festas e campeonatos de futebol atrelados tanto aos Mbya quanto aos Kanhgag.
Segundo o dltimo censo nacional, dados de 2010, o Rio Grande do Sul tem uma populacao
indigena com mais 32mil pessoas, algo em torno de 0,3% da populagao total do estado. Porto
Alegre exerce papel substancial nessa estatistica, pois é o terceiro municipio com maior
populacdo indigena no Sul do Brasil, ao todo s3o 3.308 pessoas, perfazendo aproximadamente
0,22% da populacdo do municipio e 10% dos indigenas que habitam o estado (Brasil 2012b).
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cidade encabeca uma expressao voraz sendo a propria fog jamoé mag (a face ampla dos
ndo indigenas, dos brancos). Essas diferencas entre leituras do que é a cidade,
enfatizam mais do que pontos de vista, ressaltam logicas e praticas que podem ser
compreendidas sobre outras chaves.

Por exemplo, Porto Alegre23, segundo alguns interlocutores, atualmente pode
ser entendida tanto como um local “menos violento”, comparativamente as cidades do
“interior”, por ter criado documentos de defesa dos “indios”, parte de sua “sociedade”
os acolheu por dispor de mais “autoridades” que ajudam a combater o racismo (ainda
que vigore com forca). Mas, quando rememoram sobre a historia dos antigos (gufa),
destacam que Porto Alegre, e mesmo seu nome, sO existiria pela presenca indigena,
Kanhgag e Mby4, anterior a qualquer colonizacdo eurocentrada, urbana, moderna, pois
era o local “onde os indios tudo faziam festa... alimentavam as visitas (também os
“portugueses”)... onde faziam seus acampamentos para pescar, cacar e pegar fruita”.
Seu nome teria derivado do designativo kanhgag pé 6ré (local onde as pedras tém barro
em cima), pois a “entrada da cidade” segundo os kofd dos kofa (anciao) kanhgag era
cheia de pedras com barro em cima e falavam para suas criancas nao brincar nelas.
Porto Alegre era um duplo aportuguesamento sobre essa “alegria, dessa festa dos
‘indios’” e desse designativo pé 6ré, que se relacionava ao cuidado dos “indios” com
suas criancas.

A multivocalidade compreensiva, mesmo entre coletividades kanhgag, faz
emergir uma pluralidade analitica em que se poderia estender um argumento que
descentra a perspectiva hegemonica onde os “indios estdo invadindo a cidade” para o
seu reverso, a “cidade esta crescendo imersa e a partir do mundo indigena”, “mas que,
também, esta ‘acolhendo’ os ‘indios’.

Uma perspectiva diacronica de pesquisa, que utilize adequadamente uma
historicidade radical, faria emergir obviedades que dariam conta tanto das violéncias
quanto das defesas, se o ponto de partida fosse a cidade e o foco de analise a vida dos
“indios”. Assim, quando coloco que seria interessante deslocar a perspectiva de anélise
de uma “invasao dos indios na cidade” para outra, “da cidade no mundo indigena”, nao
pretendo postular que se trata de coisas distintas e estanques, mas que para um dos
termos da relacao, a relacdo é expandida do que é frequentemente contada: nao sao
polos antagonicos, coisas estranhas ou que nao conversam.

A cidade acolheu, tanto num registro de vida quanto de morte em toda sua
poténcia e perigo, assim como “invadiu” um mundo e o Brique configuraria um espaco

central nesse enredo por expressar radicalmente a “fog jamé mag” (o coracao da

23 Concordo com Catafesto de Souza (2008, p.19) quando afirma que é preciso “suspender os
critérios geopoliticos modernos incorporados pelos nacionalismo instaurados” no que se refere
as “territorialidades indigenas”.



30

cidade/a face ampla dos brancos). Desta forma, pretendo revelar algumas evidéncias
que formam uma dimensdo humana da beleza e da forca, da festa e da luta, da
contradicdo e da alianca, da nobreza e da riqueza, do humor e da ironia para evitar a
caricatura e o pitoresco justamente a partir das ég mré ke (familias/coletividades) que
se reconhecem como Kanhgag no coracao da cidade. Procuro escrever uma narrativa
mais proxima a imagem batalhada pelos proprios interlocutores que extrapolam um
idedrio de “indio” em toda sua no¢ao de miserabilidade, deficiéncia e ingenuidade, que
se entendem como guerreiros perenes, corajosos e sagazes numa luta que visa
extermina-los por sua diminuicao.

Nao se refere a uma “diabolizacdo” do mundo fog — da cidade, do mercado e da
civilizacdo — ou de uma “angelizacao” do mundo Kanhgiag numa superestima sobre
certas possibilidades, sobre si, ou seu inverso, mas de formas sensiveis frente ao drama
contemporaneo da radicalizacao da alteridade e do preconceito, subvertendo-o a partir
do trabalho perigoso da utilizacdo de tais tecnologias externas muitas vezes
manipuladas pelos kuja (xama/sabedores), jéog e myg ou jy jé (pai e mae/chefe de
familia/os que vao na frente) pelos pa’i (liderancas reconhecidas dentro e fora das
comunidades) que sdo enfaticos em destacar as ambiguidades atuais e os desafios de
uma vida que nao aparta a cidade, suas coisas e todos os seus seres.

O Brique da Redencdo, neste sentido, expressa um tempo singular que
demonstra tais evidéncias, por ser relacional par excellance com essa face disposta
num mundo anteriormente formado, assim como um espaco de “acolhida, contestacao
e conquista”. Nao é fortuito que escutemos dos kofd (ancidos kanhgag/tronco velho),
alguns com mais de trés taquaras de idade (aproximadamente 90 anos), que os
kanhgag ainda estdo pequenininhos comparativamente aos fog, criadores e
manipuladores desse poderio politico-tecnolégico — falam do poder do documento, do
recurso/dinheiro, e nao apenas da bala — que os kanhgag precisam se empoderar para
(essa) guerra, que antes do que uma guerra virtual/abstrata é um conflito ontologico24.

Tais sabedores, como é o caso de Iracema, Jodo Padilha, Jair, Cleni, Zilio, Nilda,
Jorge Garcia, Kia, Vera, Kariné, Katumé, Kapri, entre outros, quando afirmam essa
posicao comparativa frente aos fog, estao a falar sobre a necessidade de aprendizado e
de abertura, consciente, e nao do fechamento das relaces, mas falam precisamente de

um lugar, para algumas audiéncias e sobre certas coisas: esse lugar é a cidade, a

24 Como aposta Blaser (2013) nessa atribuicao de légicas e praticas que se chocam. Num sentido
dinamico atribui devires que procuram problematizar a centralidade da humanidade
(eurocentrada) como condutora desses processos, mas nao a partir de um reordenamento
categorial humanos e ndo-humanos (vide Latour 1994), mas como coisas que projetam rastros
no mundo em que a prdpria antropologia se definiria como pratica de correspondéncia e a
etnografia como descrigdo. Nao estariamos aqui defendendo um papel privilegiado do
antrop6logo, que por uma outra forma, estaria circunscrito como aquele que descobre, que esta
fora, mas constituinte e constituido nessas linhas de interesse (Ingold 2012, p.26-27).
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audiéncia s3o os mais jovens e os proprios fog e estas coisas sdo as tecnologias que
estao presentes no seu mundo atualmente.

Uma parte expressiva dos trabalhos produzidos sobre os coletivos indigenas no
Sul do Brasil nao avaliou contundentemente, em suas etnografias, esse espaco-tempo,
parte deles apenas citando o Brique como um local de encontro para inicio do trabalho
de campo. Esses estudos vém pontuando temas “classicos” da etnologia como
xamanismo, guerra, parentesco, corporalidade e territorialidade ressaltando a absorcao
de poténcias — principalmente do mato — e resisténcia aos perigos — principalmente da
cidade/civilizacdo — secundarizando ou “combatendo” uma dimensdo séria: que a
“cidade” e a “civilizagdo” sdo fortes, mesmo que selvagens?s, e essa forca deve ser
amansada no intento de alavancar um processo de significativo fortalecimento

coletivo.

1.2 Itinerarios da pesquisa
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Imagem 1 - Espacos Kanhgag em Porto Alegre. Fonte: Google Earth, novembro 2015.

25 Aqui o termo selvagem nao se refere apenas a uma nogao de barbarie, atraso, inferioridade,
mas enfatizo que escrevo em sentido Kanhgag que o coloca como dominio simetricamente
poderoso, potente que é coetaneamente perigoso e necessita cautela. Procurarei, com esforco,
utilizar este termo aproximando a “civilizagdo”, por motivacao politica e sugerir para multiplas
audiéncias desse trabalho que termos, mesmo em portugués, sdo extremamente polissémicos e
arcaboucos de sentido diferenciais relevantes. Selvagem aqui busca simetrizar “o medo e a
curiosidade” que os interlocutores entendem por “civilizacdo”, assim como fazem quando
afirmam que é “do selvagem (em sentido de mata/matao) que recebem poder”.
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Sao apenas trés quadras que aproximam o apartamento que resido e um dos
espacos2® onde os kanhgag, também, fazem vida. Se por um lado essa distancia espacial
diminuta permite que seja diluida a fronteira entre o “campo” e o “escritério” de
pesquisa, fazer pesquisa e escrever reflexdes, nao se estabeleceu numa ruptura espaco-
temporal onde o conforto do distante permitiria o acesso objetivo ou tranquilo aos
dados e as ideias. Essa continuidade potencializou relagdes que estimularam seguir o
itinerario” junto aos interlocutores, ao mesmo tempo em que nio permitiu
estabilizacoes em torno da pesquisa e suas necessidades. Houve, assim, a emergéncia
da itinerancia por um acréscimo exponencial de aproximacao pelo distanciamento
socioespacial, decorrentes de viagens com n objetivos a diversos locais relacionados no

Sul do Brasil Meridional, principalmente no Rio Grande do Sul.
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Imagem 2 - Itinerarios junto aos Kanhgag no Sul do Brasil meridional - América do Sul.

26 Para pensar a territorialidade em termos kanhgag utilizarei o conceito émico de espaco, nao
em sentido meramente cartografico, mas em sua inflexdo cosmossocial, pois, assim como a
nogdo de mancha, também utilizada pelos interlocutores para definir um territério ocupado
densamente por cipés (mrir) referindo-se a um espectro que funde “territério” e “vida”
formando uma densidade socioespacial em que os seres se encontram para florescer. A respeito
da nocao de mancha pensada pelos kanhgag nao é aquele desenvolvido em forma de conceito
elaborado por Magnani (2000, 2003) que teria por finalidade estabelecer uma ferramenta de
reflexdo e pesquisa para dar conta das multiplas apropriacoes diferenciais do espaco urbano.

27 Utilizo itinerario no sentido de um movimento criativo para frente enquanto uma reuniao
improvisada com processos formativos. Seguir os modos do mundo a medida que eles se
entrelacam. Um devir ndo é nem um nem dois, nem a relagdo entre os dois, é o entre a linha de
fuga que ocorre perpendicularmente a ambos (Ingold 2012). Para fazer pesquisa tem que se
envolver.
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Em sua maior parcela, a pesquisa nao se estabeleceu na porta da casa dos
“nativos”, como a imagem da barraca em etnografias classicas, mas nao seria possivel
afirmar integralmente seu inverso, que os "nativos" teriam acampando na porta da
“minha” casa. Foram diversos os momentos em que o fui acolhido dentro da casa dos
interlocutores e seus parentes, especialmente no conjunto de viagens realizadas para a
serra e o planalto rio-grandense, assim como outros tantos em que os interlocutores
almocaram e jantaram no meu apartamento, especialmente nos finais de semana
quando estavam na feira do Brique da Redencao e necessitavam dialogar (ou solicitar
algo) comigo.

Seria preciso apontar que cada qual deslocou-se e, no decorrer da pesquisa,
aproximacoes e afastamentos ainda mais contundentes foram ocorrendo. A criagao de
documentos e fotografias que a pesquisa auxiliou os interlocutores a elaborar, assim
como os colares e arcos de guerra que foram doados para mim, ambos de forma
interessada, sdo analogias adequadas desse entrelacamento. Hoje, na sala da minha
casa, acima dos livros de ciéncias sociais, estd um arco e flecha que ganhei do irmao
mais velho de Kia assim como a fotografia, que capturei “em preto e branco” de Kia e
Vera, esta ao lado de sua televisdo.

A etnografia foi ocorrendo, em momentos e percursos de pesquisa, na
emergéncia de varios espaco-tempos que se entrecruzaram, ou seja, um movimento nao
circunscrito, que se (re)atualizou e se (re)problematizou em percurso. Seria factivel
afirmar como um envolvimento ciclico a maneira da temporalidade vivida pelos
kanhgag, numa emergéncia entre o tempo dos antigos (vasy) e o tempo presente (iiri),
pensada territorialmente e manejando potencialidades que surgiram dessas relacoes.

A pesquisa nao foi etapista por mérito dos interlocutores em dissuadir um
esquematismo doutrinario de um jovem pesquisador, que no inicio do trabalho de
campo supunha estabelecer questbes e conhecimento sobre os kanhgag,
confortavelmente se colocando “fora” da relacdo, ou mesmo, em empreender uma
observacao total, como se as pessoas e outros seres nao direcionassem ou restringissem
caminhos da pesquisa. Como Wagner (2010 [1981], p.34) destaca no processo duplo de
participacdo e que raramente nos damos conta, “dependemos da participa¢do dos
outros em nossas vidas e da nossa propria participacdo nas vidas dos Outros”.

Neste sentido, de forma bastante resumida, organizaria diacronicamente os
acessos sugerindo que houve, pelo menos, quatro dimensdes que aprofundaram

entendimentos e imbricaram situacoes que se reforcaram:
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Imagem 3 - Esquema tempo-espacial ciclico da pesquisa28

(Dimensao A) A aproximacao a escola indigena da aldeia Kanhgag Lomba do
Pinheiro, em Porto Alegre. Dezembro de 2012 — intuito de pesquisa para disciplina no
curso de ciéncias sociais, com realizacao de entrevistas semiestruturadas junto aos
professores bilingues da escola indigena da aldeia, ao cacique e suas liderancas.

(Dimensao B) A observacao e participacao no Brique da Redencdo que ocorreu
de abril de 2013 a dezembro de 2015 - realizacao, no ano de 2013, de 16 jornadas de
pesquisa aos sabados e aos domingos no Brique da Redencdo e na Loja Indigena do
Mercado Bom Fim, com o intuito de etnografar a mobiliza¢ao para a Copa do Mundo.
Em 2014 foram 8 jornadas de pesquisa, nesse mesmo espaco, com o intuito de
estabelecer vinculos para a presente dissertacao. E em 2015 a realizacao de outras 8
jornadas de pesquisa para aprofundar questoes e rever reflexoes sobre a relevancia do
espaco e sua conquista para os interlocutores, assim como mapear mais
detalhadamente sobre os seres, as coisas, as aliancas e os conflitos na perspectiva dos
interlocutores. Essas jornadas de pesquisa ocorriam entre as 9 horas da manha e as 17
horas, quando a feira ja estava “montada”, nao obstante, também ocorreu pesquisa que
extrapolou o tempo e o espaco da feira, iniciando no dia anterior até o dia seguinte, na
casa dos mesmos.

(Dimensao C) Acompanhamentos e participacoes em circuitos de politica e

produc@o de conhecimento, de julho de 2013 a dezembro de 2015, que ocorreram de

28 Nao havendo indicac@o presumir autoria do pesquisador.
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forma nao sistematica ou planejada e decorreram de convites para “fortalecimento da
luta” dos interlocutores em situacées que vigoraram, entre algumas horas até 3 dias
numa pluralidade de locais, sendo estes nessa ordem: Museu da Comunicacao Hipolito
José da Costa; Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal do
Rio Grande do Sul; Escritério da Fundacio Nacional do Indio (FUNAI); reunido do
Conselho Estadual dos Povos Indigenas em agosto de 2013; protesto para demarcacao
de terras na Praga da Matriz em agosto de 2013; Secretaria da Educacdo do municipio
de Guaiba/RS; Museu Julio de Castilhos do Estado do Rio Grande do Sul; Museu de
Porto Alegre Joaquim José Felizardo; Secretaria Adjunta dos Povos Indigenas e
Direitos Especificos de Porto Alegre (SAPIDE); Assembleia Legislativa para a
organizacao do Férum Social Mundial de 2016. Totalizando 13 acompanhamentos e
participacoes.

(Dimensao D) As estadias, viagens e vivéncias nas casas e aldeias e outras feiras
urbanas, em diversos momentos de 2013 a 2015, totalizando 22 visitas as casas de
interlocutores kanhgag que residem(iam) na Vila Jari, em Viamao, e na Vila Jardim
Verde, em Porto Alegre, nas proximidades do Morro Santana, para realizacao de
entrevistas semiestruturadas e conversas coletivas, observacdo participante e
participacao observante na criacao de relatérios e documentos para seus ingressos em
projetos com financiamento publico; outras 22 visitas a aldeia Fdg Nhin (Lomba do
Pinheiro) para realizacdo de entrevistas semiestruturadas e conversas coletivas,
observacao participante e participacdo observante em festas, jogos de futebol,
casamentos e eventos politicos organizados por 6rgaos indigenistas; 1 viagem a T.I. de
Serrinha para acompanhar a participacao dos atletas indigenas da aldeia Fag Nhin nos
Jogos dos Povos Indigenas do RS, em setembro 2013; 1 viagem a T.I. Guarita para
participar como fotografo do casamento da neta de um interlocutor Kanhgag que reside
na aldeia Fag Nhin; 1 visita a aldeia Por Fi (Sao Leopoldo), também para participar
como fotégrafo do casamento da sobrinha de uma interlocutora Kanhgag que reside
nas proximidades do Morro Santana; 1 visita a aldeia mbya-guarani da Estiva para
conviver com os parentes do interlocutor da aldeia Fag Nhin; e 2 viagens a aldeia de
Farroupilha para dirigir o veiculo de um interlocutor, fotografar a festa do cacique da
aldeia e conviver com seus parentes; no que se refere a outras feiras urbanas houve 3
acompanhamentos como motorista para feira de Gramado e 2 para a de Farroupilha,
além de acompanhamentos consecutivos durante o Acampamento Farroupilha Especial
da Copa do Mundo em julho de 2014 (AFECM) em Porto Alegre; 1 acompanhamento
para a exposicao de artesanato no centro de Viamao; 5 acompanhamentos a feira na
Praca da Alfindega no centro de Porto Alegre durante o ano e outras especialmente

dedicadas ao calendéario cristao da Pascoa e do Natal em 2014 e 2015.
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Essa vivéncia de pesquisa e conversas realizadas foram multissituadas (Marcus
2006), ou seja, decorrem da pluralidade de esferas onde os interlocutores circulam e
suas relacoes se estendem existencialmente e de forma nao-circunscrita
geopoliticamente (Santilli 2001, Echeverri 2004). O questionamento de no¢des como
limites e centralidade foi potente para redimensionar diversos enlaces, tais como: as
aldeias e o asfalto das feiras urbanas ou entre o pesquisador e os interlocutores como

improvisagdes generativas num espacgo codsmico para fazer vida.

1.3 Falando em “brasileiro”, mas e o kanhgag? Notas linguisticas

Quando nos dispomos ao trabalho de campo, especialmente com coletividades
indigenas que ja possuem histérico de “contato”, encontramos de antemao material
vocabular ou arranjo linguistico registrado que auxilia muitissimo aos neofitos no
idioma nativo2. Nao obstante, desde o inicio, compreendo que haverd uma
dependéncia elevada frente aos interlocutores.

O aprendizado, que a primeiro termo surge desse material registrado e, no
decorrer das relagoes de pesquisa, com “traducdes” mais sutis, corregcoes e repeticoes
pacientes dos interlocutores, me sugere trés observacdes: (a) as imprecisdoes do
trabalho pretérito de outros pesquisadores, (b) o dinamismo com que as linguas se
relacionam em forma contextualizada; e (¢) o avanco em expressoes mais complicadas,
com o intuito de repensa-las em contextos de uso cotidiano e formal expandido. Mas,
esse nao é um entendimento rapido, geralmente decorre de esforco prolongado do
pesquisador, e dos interlocutores, para uma aproximacao mais criteriosa, menos
equivocada desses “mundos”.

Entre os Kanhgag, em Porto Alegre, houve algumas experiéncias nos ultimos
cinco anos que buscaram reverter um longo processo de imposic¢ao linguistica, com a
criacdo de cursos ministrados por um ou varios professores bilingues indigenas que
contribuiram para uma relacdo intensa de aprendizado mutuo. Para o presente
trabalho, a sala de aula nao fora uma alternativa cabivel, nao por falta de interesse do
pesquisador, nem devido a inexisténcia de oferta de cursos3® por parte dos indigenas,
mas pela impossibilidade de conciliacao entre as disciplinas do mestrado e os horarios
dos cursos em idioma kanhgag. Nem por isso nao houve algum investimento e outros

caminhos para uma aproximacgao mais sisteméatica a fonética, a estrutura das frases e

29 No caso deste trabalho recorri, num primeiro momento, ao dicionario desenvolvido por
Ursula Wiesemann (2011 [2002]), mas encontrei outros registros publicados de 1920 até a
atualidade.

30 O professor bilingue Selvino Kokaj do Amaral ofertou no ano de 2014, por alguns meses, um
curso na universidade que realizo po6s-graduacdo. Infelizmente por coincidéncia entre os
horarios das disciplinas do mestrado e esse curso nao pude realizar as aulas de idioma.
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ao vocabulario, também, com o objetivo de rastrear pistas e indagar compreensoes
durante a pesquisa de campo.

Atualmente, o portugués é usado generalizadamente pelos interlocutores
kanhgag, podendo ser o primeiro idioma aprendido, mas também como idioma
estrangeiro, como um segundo ou terceiro idioma. Entre alguns interlocutores Kanhgag
fala-se além do kanhgag e do portugués, o mbya-guarani e o espanhol. Uma das duas
coletividades que mais dialoguei na pesquisa é poliglota com fluéncia em trés desses
quatro idiomas relatados, sendo uma das integrantes uma professora bilingue na escola
indigena da aldeia que reside e todos os considerados jovens possuem algum grau de
alfabetizacdo e escolarizacdo. Essa interlocutora, no ano de 2015, auxiliou
sobremaneira niao apenas as “traducOes” nesse texto, como também em explicagoes
contextualizadas de “tradugoes” aproximadas que foram realizadas na pesquisa ou de
linguistas e outros especialistas, que elaboraram materiais que serviram como base
desses entendimentos.

Além de Vera, a professora bilingue em questao, a filha de uma interlocutora,
ligada a outra familia Kanhgag, ajudou na escrita de termos segundo o uso situado na
territorialidade de sua familia, ou seja, destacando os “acentos” do kanhgag, ou o que
poderiamos compreender como diferencas regionais do idioma. Assim, foram duas
interlocutoras as responséaveis pela correcao e (tentativa) de ensino (fora de uma sala
de aula) a mim, como se eu fosse uma crianca. Esse desconhecimento da lingua impds
limites éticos a pesquisa, daquilo que os interlocutores gostariam de compartilhar
comigo. Nao foram poucas as vezes que foram traduzidas espontaneamente conversas
e, outras tantas, negacoes a certos dialogos o que sugeriu que havia itens cabiveis, ou
nao, de compartilhamento com um fég (nao indigena).

Nesse sentido, utilizei nos primeiros momentos, o dicionario bilingue Kaingang-
Portugués de Ursula Weisemann (2011 [2002]) e no decorrer das interlocucdes, as
expressoes e terminologias foram retrabalhadass! pelas interlocutoras, pois como uma
delas ressaltou, o dicionario nao estaria totalmente correto, por mais que também lhe
servisse como plataforma de trabalho em sala de aula.

Por fim, destaco que a utilizacdo de termos e expressoes em idioma kanhgag e
ndo em portugués no decorrer desse trabalho se relaciona a dois entendimentos: (a)
que nem sempre palavras sao traduziveis, e (b) que traducOes poderiam destacar

sentidos nos quais nao originalmente foram utilizadas pelos interlocutores, levando a

31 Assim, e sob orientacdo desse retrabalho das interlocutoras dividiu-se as vogais entre nasais
(3, & 1,d e y) e orais (4,6,0, a, e, i, 0, u, y). As consoantes por sua vez sdo pronunciadas de
diversas formas, por exemplo “m” pronuncia-se “b” em todos os casos exceto quando encontra-

se atras de uma vogal nasal, quando no fim das palavras entdo deve-se pronunciar “p”. Em

“_.» A« “©_» @2

mesma forma o “n” pode ser pronunciado como “d” ou “t”. O “s” se 1€ “ch”, 0 “r” se 1€ “I” e 0 “j” se
1é “i”.
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compreensoes distantes das bases pelas quais as palavras foram articuladas. Na
presente etnografia foram utilizados uma série de termos e expressoes em kanhgag que
se referem a imposicoes de sentidos diferenciais e relevantes, desde uma perspectiva de
entendimento dos interlocutores, dediquei em anexo uma lista de termos e uma lista de
expressoes em kanhgag e seus respectivos sentidos em portugués que foram as
plataformas de trabalho desse estudo e que poderao servir como materiais futuros para

outros pesquisadores.

1.4 Fazendo parente: para uma etnografia multissituada

A pesquisa ndo iniciou no Brique da Redencao e durante muito tempo nao foi o
locus privilegiado de trabalho, mesmo que 2/3 dos diarios de campo o referenciassem
diretamente e metade dos didlogos fossem realizados nesse espaco. Esse “descuido”
ensejou dois movimentos que corroboraram: primeiro, numa etnografia multissituada,
(Marcus 2006) e segundo, numa extensa colecao de pistas, de indices (Ginzburg 1986),
para uma compreensao mais detalhada sobre a relacdo que os interlocutores estavam
pontuando durante a pesquisa.

A abordagem etnografica proposta tem como base uma reflexdo teoricamente
informada sobre os principais estudos que antecederam a pesquisa. Contudo, como
argumenta Willis e Trondman (2000) foi fundamental atentar para nao utilizar
categorias descoladas da realidade. Assim o movimento nao tinha por pressuposto a
circunscricdo frente a um fenémeno social, mas localizou-se situacionalmente na
experiéncia vivida pelos interlocutores em sua urgéncia social de mundo (Abu-Lughod
2000), seguindo seus itinerarios (Ingold 2012) com o intuito de nao os tipificar e
idealizar situacoes.

Nestes termos, o status de observacido participante entre “comerciantes
indigenas Kanhgag” em seus saberes e fazeres, foi redirecionado para uma participacao
observante (Wacquant 2002) numa trama que ultrapassa o espaco-tempo do proprio
Brique da Redencdo, em que o corpo e as tecnologias do proprio pesquisador
compuseram taticas e estratégias para potencializar a luta pelo espaco dos
interlocutores na cidade, naquilo que Descola (2001, p.314) apontou com rigor numa
nova perspectiva de “observador observado [que] observa ele proprio o seu
observador”, ou seja, na ampliacao do classico olhar distanciado (Albert 2002).

Tomando como ponto de partida a interlocucao estabelecida, concentrei, e fui
estimulado, a acompanhar a vivéncia em torno de dois nicleos familiares (ég mré ke)
residentes na cidade de Porto Alegre. Um da aldeia Fag Nhin (Lomba do Pinheiro) que

comercializa em trés locais: o Brique da Redencao, em Porto Alegre; o Lago Negro, em
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Gramado; e o Santuario de Nossa Senhora de Caravaggio, em Farroupilha. E outro nao
residente em aldeia, mas nas proximidades do Morro Santana, também em Porto
Alegre, e que comercializa principalmente no Brique da Redencdo. Este ultimo se
identificando, e sendo reconhecido por diversos interlocutores Kanhgag, como uma das
familias responséaveis pela “abertura do espago” no inicio dos 1990 e a varios processos
de acolhimentos de familias indigenas que chegavam a cidade naquele momento
(Aquino 2008, Freitas 2005), enquanto que o nicleo da aldeia Fag Nhin se identifica
como uma das familias que ampliaram o espaco e alavancaram a tradicdo da
transformacao do material, na segunda metade da década de 2000. Ambos ainda se
reconhecem como fundamentais para a manutencao da conquista desse espaco e outros

no Sul do Brasil Meridional.
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A partir dessas coletividades, foi possivel percorrer redes de parentesco,
solidariedade e inimizade distintas, efetivando um didlogo expandido. Os dois niicleos
possuem ligacGes parentais distintas entre si e encontram-se no espacgo da feira todos
os domingos. Mais do que casos comparativos ou contrastes, a etnografia a partir
dessas duas ég mré ke (familias) possibilitou emergir formas, posicoes e entendimentos
multiplos sobre o que é o Brique da Redencao, ambas ressaltando que se tratavam de
perspectivas kanhgag legitimas.

E fundamental reforcar que o aporte inicial de entrada no campo ocorreu entre
dezembro de 2012 e novembro de 2013, periodo que compreendeu minha participacao
como bolsista de iniciacao cientifica no projeto Megaeventos Esportivos no Brasil.
Naquele momento acompanhava jovens e liderancas indigenas em seus projetos para
contestacdo (e participacdo) na Copa do Mundo de futebol, no Brasil. Desses contatos
reverberaram convites para conhecer aldeias em Porto Alegre e frequentar outros
locais. A identificacdo como “pesquisador da universidade” foi somada a de “fotégrafo”
e a de “motorista” e muito mais tarde como rég re (amigo/parceiro/parente) conforme
os didlogos foram se intensificando.

A disponibilizagdo de uma filmadora portatil aos interlocutores durante a

pesquisa, a constante presenca em campo de uma camera fotografica e um gravador de
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audio e os retornos das imagens impressas aos interlocutores foi perspectivada pelos
proprios Kanhgag de duas formas: que a atividade/itens me constituiam enquanto
sujeito/pessoa; e que a captura de realidades — a propria imagem e voz registradas —
poderiam ser utilizadas em termos cosmopoliticos em suas lutas.

Nao faltaram convites para que os acompanhasse em locais que investiam suas
vidas, também de tensdo e confronto. Esses convites, em parte, demandavam viagens
para além dos limites da cidade de Porto Alegre, realizadas em seus veiculos e as vezes

intimamente dependentes da minha Carteira Nacional de Habilitacao (CNH).

%

Imagem 6 - Mirando a saida da aldeia da Lomba do Pinheiro. Kia ao volante aguardando Vera e
as criangas enquanto nos preparavamos para uma viagem a Gramado para vendas no natal de
2014.

Percorremos nos anos de 2014 e 2015, de forma nao continua, as rodovias do
Rio Grande do Sul e capturamos centenas de imagens dos e pelos proprios
“interlocutores”, que nesta relacdo poderiam ser entendidos como pesquisadores
também, pois nao é apenas sua atividade nas feiras que é fortemente ameacada pelos

nao indigenas, mas sua propria existéncia e a memoria de sua presenca protagonista.
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Imagem 7 - Visitando em julho de 2014 Kéia, o irmao gémeo de Kia que é casado com uma
mbya-guarani e reside na aldeia da Estiva, juntamente com outros rég re
(amigo/parceiro/irmao). Autor: Kia da Silva.

Este fato possibilitou que descentrasse meu interesse inicial de pesquisa, que
era sobre o futebol praticado pelos kanhgag, para algo urgente sob o ponto de vista
“nativo”: o protagonismo de sua presenca e como se dispunham abertos e interessados
as coisas “externas”, inclusive ao proprio pesquisador.

Além das entrevistas, a utilizacdo da imagem atuou, tanto como registro de
campo, como disparador reflexivo para o didlogo (Rouch 1968, p.463, Achutti 2004,
P-95), pois estes, muitas vezes iniciavam a partir da devolutiva das imagens capturadas,
e mesmo, das proprias imagens como material de apoio possibilitando gatilhos, pistas
no sentido de Ginzburg (1986).

O retorno da pesquisa concretizou-se em varios momentos, que sao separaveis
apenas em termos abstratos, o primeiro, durante a realizacao da pesquisa de campo e
com as proprias imagens retornadas, a elaboracdo de documentos, conversas sobre
“compreensoes” e alguns escritos preliminares; e outro, quando do inicio da escrita da
dissertacao, li o material elaborado para os interlocutores e as principais reflexoes da
pesquisa. A devolutiva teve como parametro um pressuposto ético, do fazer negociacao
e respeitar os direitos dos proprios interlocutores sobre o material pensando a partir
dessa relagao, e epistémico, de ndo separar radicalmente em uma fase de pesquisa de
campo e outra de escrita, o que poderia potencializar o trabalho com o retorno
recorrente, algo bastante complicado e de dificil realizacdo pelo curto tempo de
elaboracdo dessa dissertacdo, mas incentivado pela propria curiosidade dos

interlocutores.
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1.5 Fagocitando a pesquisa

Como a antropologia ensina, é fundamental que convivamos intensamente com
o “grupo” que nos dedicamos a pesquisar para fundamentar, desde outro ponto,
descentrar olhares, perspectivar-nos conectando territorialidades e temporalidades
(Fabian 1983). Nao significa que estando 14 “concretamente” consigamos girar 16gicas
vorazmente sobre a coeréncia com que escrevemos sobre mundos que vivemos e ainda
conhecemos pouco, como se a experiéncia do pesquisador servisse como uma fonte
unificadora da autoridade do e no campo (Clifford 2011).

Se por em abertura, saber que conhece fragmentos, cria um além ver, ouvir e
escrever, cria sentidos, sentimentos e correspondéncias com o mundo que a priori
julgariamos como distante. A antropologia nao ¢é inocente, ou mesmo “fora do mundo”,
em termos mais gerais, junto com outras disciplinas, tem contribuido também a uma
critica ao colonialismo e ao desenvolvimento, por exemplo, refletindo sobre sua prépria
participacao nestas e outras formas de dominac¢ao (Asad 1973, Fabian 1983, Clifford e
Marcus 1986).

Deste modo, me senti proximo a inquietacao de Blaser (2013) em seu trabalho
com os Yshiro, do chaco sul-americano, quando se pergunta e, busca, uma saida para
certos impasses:

¢como podria producir conocimiento que contribuyera al proyecto
yshiro, en vez de erosionarlo sin darme cuenta? El desafio era como
evitar contribuir a una larga historia en la que los expertos
modernos tratan de ‘ayudar’ a los pueblos indigenas aduciendo una
precision cada vez mayor em sus descripciones de la realidad
indigena, mientras que en el proceso refuerzan las jerarquias entre
los conocimientos indigenas y los propios. (p.16)

Seria imprudente, vendo desde agora, escrever que as notas aqui tomadas
nasceram de uma intencionalidade coerente, racional e individual, que a pesquisa com
os Kanhgag e mesmo morar nessa cidade teria derivado apenas de escolhas e forcas
unidirecionais, sugiro antes que situacOes e portas foram se abrindo, também, de
escolhas intimas de outros, ndo meramente racionais ou racionalizadas (Goldman
2008), de alguns tropecos numa caminhada, numa etnografia do particular (Abu-
Lughod 1991).

Kia e Iracema sempre chamaram minha atencao para viver junto, que nao era o
suficiente visita-los, ou passar dias inteiros no Brique, era fundamental ir para a aldeia,
dormir em suas casas, jogar futebol com os “pias”s2, assar uma carne, viajar para visitar

os parentes, ouvir as palavras dos ancidos (kofd) sobre o tempo dos antigos (vasy).

32 Termo empregado tanto pelos kofd aos jovens kanhgag, como destes a outros jovens nao
indigenas, buscando delinear uma hierarquia geracional que se vé expressa em sabedoria.
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Assim como nos dias de dificuldade na escrita, ou quando o pensamento estava
embaralhado, colocar uma folha de arruda embaixo do travesseiro antes de ir dormir
para que a escuridao nos sonhos desse lugar ao verde da mata e a 4gua limpa.

O giro que incentivaram decorre desse entendimento, que aos poucos fui
acessando, que pesquisa se faz com atencao aos deslocamentos, a corporalidade e ao
“sentimento”. Aquilo que Kusch (1999, p.135-182) intui do pensamento indigena como
“fogocitacion”, em sua relacdo com as paisagens, com as cidades, buscando o vital,
encontrando o diferente do “puro e do ordenado”, que sente no corpo angustias
proximasss.

Nestes termos, se por em abertura ndo se trata de uma razdo adjetiva
intencional, mas wuma razao-sentimento-perspectiva, pois dimensiona uma
possibilidade de pesquisa por uma convivéncia localizada. Seguindo essa preocupacao
de Blaser (2013), busquei valorizar trajetorias desde um ponto de vista ndo-moderno,
que nao coloca como “o relato” que contribuiria para um regime moderno de verdade
que invisibiliza e subalterniza outros relatos, algo que atualmente continua sendo
reiterado por perspectivas que nao problematizam os conflitos ontologicos em
processos de globalizacao.

Blaser (2013, p.21) faz uma proposicao potente atinente a um momento que “se
han tornando mds visibles y se han generalizado en el contexto de las luchas por
moldear la era global como una alternativa a, antes que como una continuidad de la
modernidad”. A obliteracdo nos estudos, sobre esses conflitos ontolégicos, acaba por
reforcar um estado de inércia e de reproducdo hegemodnica, antes de tudo a
modernidade em si mesma com fim em encarar a diferenca radical. Aqui penso
ontologia num debate intenso nos tltimos vinte anos, que nem mesmo é uma novidade,
tao pouco é algo inédito, mas que ainda coloca problematizacoes que entendo como

relevantess4.

33 Em América Profunda o autor objetiva uma filosofia do posicionamento coletivo, para
questionar o 6bvio a fim de gerar um outro relato, outra a¢io, sem alteridade de vanguarda, mas
em comunidade. O ponto fulcral estad na procura do filbsofo em desestabilizar os supostos
axiologicos do pensamento hegemonico ocidental, fazendo assim um movimento que nao sio
opostos, mas que convivem em um tempo-espaco, em um territério que considera a esperancga
de outro horizonte.

34 A primeira delas parte dos esforcos dos estudos das ciéncias e da tecnologia que postula que
as ontologias nao precedem as praticas mundanas, mas que simultaneamente sdo moldadas por
estas praticas e interagoes, algo que nao oblitera “nao-humanos” dando vazao a performacoes,
ou leiamos agéncias simétricas, constituintes de mundo (Latour 1994, Mol 2002). Neste sentido
ontologias e mundos poderiam ser lidos como sinénimos, mas ainda poderiam conjurar nogoes
de pontes conectivas entre estados substancializados, noutros termos, por manter e reproduzir
uma divisdo metafisica entre sujeitos e objetos (Ingold 2012). Um segundo aporte parte de
Ingold (2012) que localiza ontologia como uma categoria critica a reificacoes, fixidez e
ordenamento, mas algo préximo num entendimento processual em que “fluxos e
transformacgées dos materiais” sdo eleicoes da vida tout court como objeto da antropologia
(p.26-27).
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Nao obstante, é fundamental destacar que se entende, a partir desse esforco,
que hé intricados entrelacamentos entre mitos e praticas, pois as ontologias também se
manifestam como “relatos” onde sao: “facilmente comprensibles los supuestos sobre
qué tipos de cosas y relaciones constituyen um mundo dado.” (Blaser 2013, p.21-56).
Essa aproximacao pretende problematizar nocdes e praticas de conhecimento, para
fazer explicito, duas compreensoes transmutadas do pesquisador em seu processo de
imersao e reconfiguracdo em campo, sobre (1) uma temporalidade linear, unidirecional,
do passado ao futuro, e seus descolamentos quanto ao presente e (2) um aporte dualista
cartesiano, ou seja, de categorias fundantes do pensamento moderno: que coadunam
principios ordenadores da experiéncia em disjunc¢oes natureza/cultura, modernos/nao-
modernos, representacao/realidade, global/local (Ingold 2012, Blaser 2013).

O conceito de projeto de vida (Barras 2004, Blaser 2013) corroborou nesse
prestar atencao as nocoes de “bom viverss” que as duas familias (ég mré ke) kanhgag a
todo instante insistiam para que eu e a pesquisa nos situdssemos no denso
entrelacamento de lugares, memorias, praticas, expectativas e desejos particulares,
desde a singularidade das experiéncias que os coletivos tém de seus espacos e de si
mesmos, algo que resiste a ideias e visdes que se pretendem universais desestabilizando
o suposto ontologico eurocentrado, mas nao o descartando como um mundo que pode

tanto criar quanto destruir.

35 “Bom viver” é a traducdo para a lingua portuguesa do conceito em espanhol buen vivir
derivado primeiramente do complexo universo subjetivo dos povos indigenas Aymara e
Quechua, ou seja, dentro de um epicentro originario andino (Quintero 2014). Pensado entre os
Aymara como Suma Qamana — algo préximo de “bom habitar” — e entre os Quechua como
Sumak Kawsay — algo proximo de “vida boa” (Albo 2011; Acosta 2013) ou como Nandereko
entre os Guarani, o Shiir waras entre os Ashuar e Kiime mongen entre os Mapuche estariam no
registro de uma ideia auténoma sobre a harmonia social e a qualidade de vida. Contudo, nem
todas as coletividades expressam em lingua nativa tal conceito, entre elas poderiamos destacar
os Omaguaca (Quintero 2015) e os proprios Kahngag que vém reivindicando uma concepc¢ao
propria de “bom viver” (Maréchal 2015). Esse enredo destaca um modelo especifico de
existéncia e de convivencialidade entre diversas coletividades amerindias e utilizado
amplamente em debates académicos e politicos difundindo-se como uma expressao utdpica que
representaria um modo de vida desejavel e alternativo ao padrido civilizatério moderno
(Gudynas 2014), seja mesmo como nocao alternativa as expressdes de sustentabilidade e de
desenvolvimento.



2 O BRIQUE NO ENREDO COSMOPOLITICO KANHGAG

O presente capitulo buscard contextualizar o leitor sobre a abertura, a
conquista e a permanéncia de familias Kanhgag num espaco urbano considerado
fundamental na contemporaneidade, no caso, o Brique da Redencdo, assim como
descrever eventos paradigmaticos de aproximacdo e afastamento, contestacdo e
resisténcia, dos interlocutores as diversas estratégias e taticas em torno de politicas de
controle e dispositivos de governo. Tentar-se-a apontar alguns entrelacamentos entre
tais dispositivos e as formas pelas quais, tanto a forca (tar) do material comercializado
pelas familias kanhgag, quanto a proeminéncia dos sonhos (venhpeti), auxiliam modos
de resisténcia cosmopolitica a processos discriminantes e preconceituosos ampliados.

O primeiro item visara descrever o Brique da Redencao, desde uma perspectiva
intima entre os interlocutores Kanhgig na sua relacdo com atividades anteriores e
decorrentes da comercializacio do material pelas familias. Essa descrigdo apresenta
nuances que permitem a realizacao da feira e trata das diversas motivagdes que os
levam os interlocutores a elegerem esse espaco como fundamental em suas vidas.

O segundo toépico pretende articular um debate teorico situado sobre teorias do
parentesco entre os Kanhgag para iluminar reflexdes sobre sua “abertura” a alteridade,
seja das formas de englobamento, seja do tratamento da diferenca. Tal esforco de
pesquisa tem por objeto desestabilizar entendimentos e, simultaneamente, aproveitar
as diversas questoes trazidas por alguns pesquisadores para introduzir
preliminarmente uma compreensao sobre o estatuto dos fég nas relacoes de alianca,
algo que destaca a importancia da diferenca e das formas nao etnocidas com que os
coletivos vém lidando no mundo.

O terceiro momento tem por objetivo valorizar as narrativas proprias dos
interlocutores e como compreendem o momento inicial de abertura do espaco do
Brique da Redencdo, sempre se remetendo ao tempo dos antigos (vasy) e sua
operacionalidade com o tempo presente (iri). Essas caminhadas apresentam um
complexo processo de intervencao e interacao do Estado junto as populacoes indigenas
e suas influéncias na mobilizacao dos interlocutores quanto a um projeto cosmopolitico
ligado a luta territorial. A forca (tar) do material comercializado nas feiras urbanas,
especialmente do vdfy (artesanato/natural) é entendida, generalizadamente, como um
dos fatores decisivos para sustentabilidade desse projeto atinente ao inicio dos anos
1990 até o ano aproximado de 2003, quando as primeiras conquistas na propria cidade
se consolidavam.

O quarto momento narrara, a partir dos discursos de contestacdo e contencao

do “avanco” Kanhgag nesse espaco, as tecnologias de governo que se valeram da
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propria dindmica e criatividade com que articularam alternativas para sua
permanéncia no espaco da feira do Brique da Redencao. Mostrar-se-4 como formas de
“problematizacdao do social” (Foucault 1985, 1993), atuam no reforco de saberes
autorizados e submetidos e estabilizam tipos de normatividade que visam regular
préticas e subjetividade as quais estdo associadas, a partir do detalhamento de eventos
que admoestaram a presenca Kanhgag no Brique e as tentativas, tanto de controle,
quanto de governo, no periodo pds anos 2003. O ano de 2003 ndo é ocasional ou
arbitrario, mas é um periodo fundamental tanto na institucionalizagdo das formas de
governo, até entao bastante desconexas, assim como o periodo pelo qual se intensificou
o englobamento de itens industrializados para revenda nas bancas de algumas familias
Kanhgag, algo que vem potencializando perigosamente o material e trazendo forcas
(tar) de um outro dominio, que imediatamente garantiu sustentabilidade, mas também
acirrou ainda mais a luta pelo espaco e todas as tentativas de expulsdo e rechaco
indigena, em locais centrais da cidade.

Por fim, descrevo um caso etnografico relativo a uma série de eventos pelos
quais se realizam a captura e a contra captura, ou seja, exercicios de poder e de
resisténcia, desde wuma prerrogativa cosmopoliticas® Kanhgag. Explicito
etnograficamente a operacionalidade de “ofertas” aparentemente generosas de certos
atores sociais para algumas familias indigenas, e como s3o entendidas pelos
interlocutores a relacdo e poténcia dos sonhos (venhpeti) como um elemento

fundamental no trabalho de permanéncia e na luta nessa territorialidade.

2.1 Um domingo no Brique

Domingo é dia de negdcio3” para os Kanhgag. Por volta das 5 horas da manha

comec¢a a movimentacdo na casa, acordam-se as galinhas e expulsam-se os cachorros

36 Preferi ndo utilizar o conceito de cosmopolitica de Stengers (2005, 2007) para falar sobre as
reflexdes e agbes de Iracema, ndo por entender que este conceito estd distante ou nao poderia
ajudar a alargar as compreensoes sobre tais eventos, mas porque busquei valorizar
etnograficamente as realizacoes que entrelacam um “coésmico” e um “politico” (se separassemos
arbitrariamente estas categorias) segundo a perspectiva propria dos interlocutores, ou seja, nao
creio que para falar de cosmopolitica entre os kanhgag tenha que necessariamente referenciar a
autora francesa. A nota visa apenas esclarecer porque nao chamei mais decisivamente essa
referéncia para o debate ou mesmo me alonguei numa retomada teérica e posicionamento
atento ao debate atual e suas limitagGes.

37 Etimologicamente, numa filologia situada no ocidente, a palavra nego6cio deriva de uma
combinacio valorativa judaico-crista em que a particula em latim nec somasse a otium, ou seja,
a negacdo ao dcio, ao lazer, do reptdio ao contemplativo, trabalhar para. Nao entrarei aqui
numa seara filosofico-linguistica que domino pouco, mas ressaltar que fazer negocio para os
Kanhgig ndo tem esse mesmo sentido, estabelece-se como uma negociagdo ao negocio nao o
negando, ou seja, negdcio nao pode ser lido como atividade que nega o lazer, mas uma outra
forma de contemplar, de alavancar o 6cio, o lazer, a festa. Tao pouco é apenas num sentido
puritano, ascético, pragmatico, pois envolve envolvimento e sentimento, mas espero no percurso
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da porta. O sol ainda adormecido faz cintilar a leste um azul claro no horizonte, a lua e
as fagulhas das estrelas esmaecem a oeste ao som da festa que resiste no centro
cultural. Enquanto o material da familia é cuidadosamente alocado em sacolas
enormes, ou em grandes tuias de cipd, o sol e a lua ocupam o céu. Tudo se, caso durante
a semana, nao chovera e o mato permitiu sua entrada, nao estando encharcado pela
chuva, pois parte do material depende da coleta de cip6, de taquara e sua devida
preparacao. Como nao existe mais as fej (folhas, pigmentosas) para tingir as lascas de
taquara estalada, alguém da familia, durante a semana, foi comprar mais anilina, nas
galerias do centro da cidade. Assim, se o estoque de penas das galinhas for diminuto, as
listas de itens comprados nas lojas da galeria aumentam. Mas varias familias vendem
pano, chapeuzinho, biju e se caso for inverno, luvas, toucas e outros acessorios para o
frio. Tem que ter dinheiro, porque isso nao é o mato que fornece, mas o chinés que
vende em sua lojinha.

Voltemos aquela manha, o émi (bolo de cinza) amanhecido, do dia anterior,
ainda é crocante, mesmo se deliciosamente mergulhado no molho de tomate
temperado com pedagos generosos de frango, um café forte para os adultos e um leite
com Nescau para as criangas, geralmente acompanhado de bolachinha recheada.

Mesmo morando na aldeia, o dia de domingo comec¢a na noite de sabado,
especialmente para aqueles em que o percurso se faz de 6nibus. Aproximadamente 30
quilometros unem o Brique da Redencao e a aldeia da Lomba do Pinheiro, ambas nos
limites geopoliticos da cidade de Porto Alegre, mas ndo se trata apenas de circuitos
nessa cidade, ao lado do supermercado Guarapari em Viamao outra familia desperta e
algumas familias de aldeias da serra e do planalto3® rio-grandense estdo a caminho,
vindo de casas préximas até a 400 quilémetros do Brique da Redencao. H4, também,
outras tantas familias Kanhgag em Porto Alegre: no morro do 0sso, no morro da gloria,
na agronomia que aos domingos se dirigem ao local.

Na aldeia da Lomba do Pinheiro, por exemplo, o freteiro, um amigo fég, chega
cedo. Era, até pouco tempo atras, 40 reais para levar o material em seu Fiat Uno, mas

com algumas familias residindo na “terra nova”s9, que fica a cinco quilometros da

da escrita detalhar etnograficamente tais empenhos dos interlocutores kanhgég, especialmente
em estados de animo proximo aqueles da festa e do “lazer”.

38 Utilizo, por ora, os designativos serra e planalto rio-grandense apenas para localizar uma
territorialidade ampla em sentido geografico, em termos antropologicos, €micos aos
interlocutores tratam de fluxos e ndo de rupturas entre um local e outro, ndo sdo os termos
geopoliticos que sdo referéncia, mas as ligacoes entre os parentes e suas vidas relacionadas.

39 A medida compensatéria pela ampliacdo da rodovia BR-386/RS, do segmento km 350,8 a km
386,0 previa a consecucido de projetos mitigatorios aos coletivos kanhgag, impactados pela
ampliacido da rodovia. Essa ampliagdo passava dentro de uma aldeia kanhgag no municipio de
Estrela. Entre os anos de 2009 até a data presente o Departamento Nacional de Infra-estrutura
de Transportes (DNIT) realizou intimeros repasses um deles foi a compra de areas na regiao
litoranea aos Kanhgég, um sitio comprado em 2015, de aproximadamente 25 hectares, tornou-
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aldeia da Lomba do Pinheiro, o preco subiu para 60 reais por trecho, que deve ser pago

antecipadamente.

Imagem 8 - Freteiro levando o material ndo vendido no Brique de volta as aldeias.

Destino diferente daqueles que dispoe de veiculo proprio, ou que regateiam com
um parente algum espacinho no porta-malas para levar a um custo menor o material
para o local de venda. Nao obstante, alguma negociac¢ao se faz ainda com os cobradores
e os motoristas de onibus na cidade, ndo é raro, mesmo as 7 horas da manha de
domingo, os cestos de cip6 pagarem como pessoas para ficarem de pé dentro do 6nibus,
sem ter que passar pela roleta.

Sao 30 minutos em que, da janela do veiculo, seja o proprio ou de terceiros,
emerge a cada quilometro um distanciamento dos capdes de mata e morros e a

emergéncia do cinza, os campos e as arvores dao lugar aos edificios, a areia ao asfalto, a

se a “terra nova” da aldeia da Lomba do Pinheiro, proxima cinco quilémetros da territorialidade
doada pelo municipio de Porto Alegre nos anos 2000.
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graminea a calcada, por bem que o Brique da Redencao seja um verde resplandecente
no centro da cidade. Mas o Brique, que fica numa das margens do Parque Farroupilha é
asfalto, mesmo que na Avenida José Bonificio tenha dezenas de arvores incrustradas.
Duas delas plantadas em 1990 por Jodo, quando iniciara a oferta do material de sua
familia aos finais de semana, basicamente cestos, tuias e balainhos trancados de cip6 e
de taquara. O sol escaldante no verdo o estimulou a planti-las, hoje adultas e
majestosas sombreiam as bancas de outros parentes.

Mas nao é apenas aos domingos que elas fazem sombra, também durante a
semana, para alguns e algumas que empreendem jornadas que podem ir de terca a
sexta-feira, pois como varios Kanhgag comentam “a segunda é o domingo dos ‘indios™.
Se colocam entre a igreja, o posto de combustivel, a movimentada Avenida Osvaldo
Aranha e um busto, atualmente impossivel de identificar, de uma figura homenageada

pela cidade.

Imagem 9 - Esquina da Av. José Bonificio com a Av. Osvaldo Aranha. Todas as imagens sao de
dias da semana respectivamente 2011, 2012, 2013, 2014 e 2015. Fonte: Google Street
view/Google Inc.

Jodo geralmente ri quando lembra que nos anos 1990 vinha um fég, sempre o
mesmo, e reclamava ao ver os “indios” ao lado da figura imovel e estatica que enaltecia

uma homenagem. O descontente perguntava retoricamente, como a mesma cidade que
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concedia memoria aquela figura permitia que “aqueles indios” permanecessem ali,
“poluindo” a rua. Quanto mais vezes o fég se embrabecia, tantas outras os Kanhgag se
sentiam estimulados a permanecer no local.

Atualmente, as estruturas metalicas dos boxes*® dos artesaos do Brique da
Redencao, dispostos no centro da Avenida José Bonifacio, no percurso entre a Avenida
Osvaldo Aranha e rua Santana, sdo montados por outros na noite anterior.
Diferentemente, as familias Kanhgig se posicionam de costas para a Redencao, no
espaco do asfalto e ndo apenas da calcada, montam suas proprias bancas que durante a
semana estavam armazenadas em estacionamentos da regido, em vagas de veiculos
alugadas como dep0ésito, por 140 reais mensais.

Nem sempre foram bancas, no inicio eram apenas os cestos, colares e outros
tantos trancados dispostos diretamente no asfalto, em espaco de aproximadamente 5
metros quadrados. Se no inicio dos anos 1990, o entre canteiros da Rua Vieira de
Castro com a Av. José Bonifacio, numa das margens do Colégio Militar, era o espaco
“cedido” as 4 familias de “indios”, pelos artesdos nao indigenas, “donos” do Brique, no
final de 1990 era a margem oposta do canteiro no quadrante em frente ao
estacionamento e a igreja catolica, o busto e a Av. Osvaldo Aranha, que chegou a
abrigar 40 familias kanhgig, numa calcada que nao ultrapassa 30 metros de
comprimento por 6 de largura. O que era antes 5 metros quadrados por familia, foi
ajustado para no maximo 2 metros, a exemplo dos “donos” do Brique. Por isso a
“indiada tudo foi indo, foi indo” e agora tem um espacgo “até a parada de 6nibus” para
quase 70 familias, de frente para os boxes dos nao indigenas, nada de periférico.

Nao tardou para que o tamanho do material fosse reduzido e que as bancas,
quase espelhos dos boxes dos artesdos do Brique fossem incorporadas. Outras
estruturas metalicas surgiram nesse periodo, a principal delas sao os carrinhos de
supermercado, que nao servem apenas para transportar as bancas e o material das
familias, servem também como assento. Todos esses itens compéem um nao
enclausuramento e ressaltam encontros.

E no asfalto, nas quadras poliesportivas do parque, em volta as arvores, nos
balancos da pracinha, que vemos encontros alegres das criancas Kanhgag, correndo,
pulando, aprendendo a rir e a cair e, especialmente brincando, fazendo da feira a

diversao da semana.

40 Para se diferenciar de outros comércios de rua os artesaos associados do Brique da Redencao
chamam as estruturas metalicas em que expde seus produtos de boxes, distinguindo-se assim
dos “camel6s” e suas bancas, este Gltimo termo utilizado também pelos interlocutores kanhgag.
Neste trabalho utilizo as categorias émicas do trabalho de campo para descrever tais estruturas
metalicas conforme os interlocutores indigenas e nao indigenas as nomeiam.
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Imagem 10 - Piazada da yma tupé pén (aldeia do Morro do Osso) e da yma fag nhin (aldeia da
Lomba do Pinheiro) brincando com uma bola atris das bancas das familias kanhgag.

Diversao que nao ¢é furtada dos adultos, de risadas, marcagdes de encontros,
falatorios sobre as festas que ocorreram ou, o que poderia ser ainda mais divertido, as
constantes jocosidades sobre as partidas de futebol disputadas, por homens e mulheres
nas aldeias. Os kofda (anciaos) chegam um pouco mais tarde, eles geralmente com roupa
de “domingo”, elas com sorrisos largos, veem os netos, os filhos, cunhados, sobrinhos e

todos aqueles e aquelas que “querem aprender alguma coisinha, alguma histéria dos

antigos”.

Imagem 11 - O tio Kasu visitando Joao e Iracema no Brique. Deitada no colo de Iracema, sua
neta, a pequena Vénh Fej que estava cansada de tanto correr com os amiguinhos.
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“Os que vado na frente”, aqueles que efetivamente sao responsaveis pela banca,
aproveitam para exercitar o portugués com os fog e o idioma kanhgag com os “indios”,
ou mesmo brincar com os fog falando em “indio”. “Fica a vontade amiga”, que quando
nao responde nada, nem olha no olho, é chamada de fdg fi kéreg (mulher feia). Nao sao
apenas de falas e corpos que a feira chama a atencao dos “que vao na frente”, a banca
do vizinho, da vizinha, também é alvo de curiosidade. Aquelas bancas “bem cheinhas,

bem bonitas” sdo as que mais atraem e “pegam dinheiro”.

Imagem 12 - Kia exibindo o material de sua banca. Eram os novissimos filtros de sonho e, ao
fundo, seu estoque de chapéus para a temporada de verao e pré-pascoa.

A espionagem comercial também é realizada pelo vizinho, que pede para que a
esposa va investigar o que os “parente” tanto vendem, que novidade é que esta
chamando a atencao dos fég. Na volta, ¢ ela que deixa o marido passear um pouco para
se divertir, afinal ninguém é de ferro. As muitas horas passam rapido, nem por isso com
pouco suor. Dificil mesmo é levar as criancas e ter que dizer ndo aos pedidos de “mae
quero, pai me da”, o aprendizado com o parente também é de rivalidade com o gasto, é
uma vergonha negar para os pequenos, quanto mais ganham, mais gastam durante a
feira. Tem muito amigo f6g que vende roupa usada ou marmita bem fresquinha para os

amigos kanhgag.
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Imagem 13 - A direita “comida de fég” o arroz integral estragou tudo. A esquerda “comida de

‘indio” que foi adquirida no mesmo dia para a mesma refeicdo em substituicdo a primeira, um

claro descuido do comprador quando foi ao restaurante.

Nada furta o desejo para saciar o estbmago ou a pele, o calculo nao é monetario,
nem por isso menos inflacionario. A luta é aprender a lidar com jénhkamii (dinheiro)
“oh coisa poderosa... faz até a cabeca do indio”. Mas nem tudo é esforco e muitas vezes
se ajuda outros parentes, “os coitadinhos dos Guarani, que s6 sabem pedir, os
Kanhgag ndo pedem”. O poraré Mbya-guarani é visto de uma forma particular, assim
como os proprios Guarani, “que sdo diferente dos Kanhgag, sdo mirrados, ndo se
alimentam direito, sdo pequenos” distinto dos corpos fortes (tar) dos Kanhgag, que
discretamente sdo chamados de pongué por esses “indiozinhos”. Com os Charrua ja é
outra histéria, nem t3o amistosa, uma outra espécie de rivalidade dirigida nao aos
corpos, mas a identidade e a etnogénese desses “novos” parentes.

S6 a sombra de uma imponente arvore para amenizar o calor, ou um bom
casaco para aquecer do frio. Porto Alegre tem seus extremos climaticos, num mesmo
dia. Mas o que chateia mesmo é a chuva, principalmente se a familia se mobilizou,
montou, arrumou, preparou o chimarrao e, por descuido, esqueceu a lona que cobre a
banca e o material. S6 resta recolher tudo rapidinho.

Se o dia estd bom, antes das 18 horas todo mundo ja estd quase pronto para
voltar para a casa. Dizem que a noitinha, por volta das 19 horas os kuprig kérég
(espiritos maus) circulam com mais liberdade e atrapalham muito, podendo mesmo
adoentar as criancas, que ainda nao estao bem constituidas, por isso, especialmente as
criancas devem estar dentro de casa. Assim a paciéncia da lugar a rapidez para voltar
para a aldeia.

Em casa tem muitos cachorros que podem avisar sobre essa presenca
indesejada, esses malfeitores invisiveis, afinal s6 os cachorros os veem sem necessitar
de algum preparo. E quando a lua vai encontrar com o sol outra vez que a feira se
encerra para as familias Kanhgig e agora s6 no préoximo domingo, quando o sol

encontrar a lua outra vez.
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2.2 Da abertura para a alteridade estudando o parentesco

O tema do parentesco, na antropologia, é tao antigo quanto a propria disciplina.
Todavia, assim como outros temas fundantes, poder-se-ia enumerar um corpus
consideravel de abordagens, reflexdoes e desdobramentos distintos, ndo sendo matéria
desse trabalho fazer essa extensa revisao. Mas, avancemos numa aproximacao.

Em meados dos anos 1880, Telémaco Borba, a partir de suas observagoes na
porcao sul do Brasil meridional, inicia registros sobre os “selvagens” que constituiam,
sob seu ponto de vista, uma similaridade linguistica, técnica e de costumes, como o
proprio pesquisador comenta: “o primeiro que deu-lhes o verdadeiro e genérico nome
de Kaingangues# penso que fui” (Borba 1904, p.54).

O autor fora responsavel por um conjunto de descrigoes coletadas in loco, como
as “lendas ou mythos dos indios caingangues” (1908, p.20), que seria uma explicacao
nativa sobre sua propria origem (em idioma mitico). Essas descricoes eram frutos
também de um amplo processo de aldeamento iniciado décadas antes (Becker 1976;
Azevedo 1984; Mota 1994; Laroque 2000).

No Rio Grande do Sul, em 1850, missionarios jesuitas fundaram trés
assentamentos para os caingang do alto Rio Uruguay: Nonohay, Campo do Meio e
Guarita, sendo que a primeira restaurada em 1872, maior entre todas, ndo passava de
trés centenas de “almas” (Métraux 1946). Von Ilhering (1895, p.40 apud Métraux 1946,
P-449) afirma que no ano de 1864 eram ao todo seis aldeamentos no Rio Grande do Sul,
com uma populacdo estimada em duas mil pessoas, sendo que em menos de duas
décadas houve uma reducao substancial dessa populacao, nos aldeamentos.

Nesse mesmo periodo os caingang “selvagens” eram reportados entre os Rio
Taquari e Cahy, mas que nos anos 1950 esse contingente ja estaria assentado em
Inhacora e em Lagoa Vermelha. Além do Rio Grande do Sul, a literatura especializada

do ultimo quartel do século XIX e da primeira metade do século XX, enfatiza a

4t Alfred Métraux (1946, p.445-448) afirma que o nome caingang, guayand, coroado, bugre,
shokleng, tupi, botocudo, entre outros, sdo variacoes anteriores do termo introduzido por
Telémaco M. Borba em 1882 para designar indios ndo-guarani do Estado de Sao Paulo, Santa
Catarina, Rio Grande do Sul que possuem relacdo cultural e linguistica préxima ao tronco da
familia Jé (Ge). Ressalto apenas para o leitor que ndo assumo acriticamente tais designagoes,
especialmente por serem fruto de nomeacoes externas a coletividades que ndo necessariamente
se entendiam como “povos, nac¢oes” ou mesmo confederacoes homogéneas instituidas sobre a
figura politica representativa. Clastres (2014[1980]) demonstra convicentemente que a
“sociedade primitiva” é essencialmente guerreira, sendo que sua guerra expressa uma logica
centrifuga, ou seja, resistindo a forca centripeta, a logica da unificacdo. Leio que essas
nomeacoes antes de ingénuas tramavam certo prestigio aos pesquisadores, pois estariam a
organizar “os selvagens” a luz da figura do Estado, ou seja, atinente aos esquemas
“mentalmente” direcionados que eles mesmos estavam imbricados.



56

presenca Kanhgig na Argentina — provincia de Missiones nas proximidades do Rio
Yaboti — e no Brasil — nos Estados de Sdo Paulo, Santa Catarina e Rio Grande do Sul42.

Entretanto, mais do que a presenca de um povo numa porcao territorial, tais
leituras nos revelam sobre leituras e modos pelos quais a propria escrita cientifica
identificava e caracterizava as coletividades em “populagoes”, tratando de unifica-las,
mesmo que essa propria literatura ressalte tanto a intensidade guerreira e a realizagio
de festas, muitas vezes figurada pela alianca e pelo rapto para producao de parentes,
dois indicios por exceléncia de um exercicio politico de aproximacao e afastamento
constante entre diversos “grupos”.

Quando lemos tais registros nao como certezas, tao pouco como dados evidentes
— mas ndo negando essa possibilidade —, poderiamos enxergar também sobre um
periodo, sobre os interesses e os entendimentos subjacentes, que formam tais
descricoes e os fechamentos, circunscri¢oes que elas ensejam. Assim como, em sentido
préoximo ao registro do aldeamento, que fora uma politica amplamente utilizada para
restringir acessos e isolar os coletivos indigenas (Oliveira 1988, 1998), nao s6 no Rio
Grande do Sul. Tais conhecimentos poderiam ser entendidos como participes, em
parte, daquela tradicao de conhecimentos para a gestao colonial da desigualdade (Lima
1995, 2007, 2012).

Ainda naquele periodo, Curt Nimuendaja (1993[1913]) faz suas primeiras
observacOes a partir de expedigOes realizadas a Oeste do Estado de Sao Paulo. Suas
atividades como indigenista e etndlogo — como funcionario do Servico de Protecdo ao
Indio (SPI) —, ajudam-no a estabelecer convivio entre coletividades indigenas nos anos
de 1910 a 1913. Mas, diferentemente de Borba (1908), o material de Nimuendajt s6
fora publicado quase oito décadas depois de seu trabalho de campo (Coelho de Souza
2002). Reconhecido por descricoes dos povos setentrionais e centrais, “objeto” de suas
etnografias nos anos 1930 e 1940, o autor deixara em suspensao seu material sobre a
organizacao social e religiosa do “grupo Kaingang”, em parte por crer que estes ja
estavam inseridos em estagio avancado junto a “sociedade brasileira”, tratava-se de
“indios civilizados”.

Um movimento posterior, nao ligado naquele momento aos estudos sobre essas
coletividades, mas que teve impactos no decorrer dos anos, foram as analises

empreendidas pelo Projeto Harvard-Brasil Central (ver Maybury-Lewis 1979) sobre o

42 Nao é o objetivo desse trabalho fazer uma lista exaustiva da presenca Kanhgag, seja anunciada
pela literatura de viagem ou por etnografos treinados, nas diversas paisagens da porg¢ao Sul do
Brasil meridional e Nordeste da Argentina, apenas enfatizar que ha mais de 150 anos ocorrem
registros de um deslocamento intenso numa territorialidade ampla e de diversidade de
paisagens e costumes, ambos também frutos do empreendimento colonial no decorrer do tempo
(para uma reconstituicao histérica do colonialismo consultar Ambrosetti 1895, Von Ilhering
1895, Horta Barboza 1913, Manizer 1930, Baldus 1937).



57

dualismo centro-brasileiro, em suas nocoes diametral e concéntrico, e sua
produtividade para compreender as relacdes sociais em ambito espaco-temporal. O
empreendimento de pesquisa fruto do convénio entre a Universidade de Harvard e o
Museu Nacional (UFRJ), resultou em teses defendidas no final da década de 1960,
apresentadas em congressos e simpoésios internacionais. Mesmo com a exclusao
intencional dos povos Jé do Sul, como afirmara Maybury-Lewis (1979, p.9), populacoes
“or at least their way of life”, ou seja, “extintas”, pesquisadores futuros concatenariam
seus “achados” com o intuito de “desvendar” os Jé do Sul nas chaves interpretativas
propostas pelo projeto.

Mais proximas das concepgoes nativas do que dos modelos dominantes na
antropologia do periodo, sobre descendéncia e alianca (ver Lévi-Strauss 1982[1949]),
as andlises imbricaram um “modelo” funcional-estruturalista regido por relacdes
cosmossocial dos aparentamentos, enfatizando as nocoes de tempo e de espaco das
populacgoes Jé. Deste grupo formaram-se um grupo de jéologos+3 substancial e agora
munidos do levantamento mitico, procedido pelos etnografos do inicio do século XX.

Nesse periodo, de florescéncia da proposta de parentesco de Lévi-Strauss
(1982[1949]), tais trabalhos buscaram inspiracao para solucionar enigmas postos a

partir do levantamento realizado pelos predecessores.

Como estas terminologias associavam-se a uma proibicdo de
casamento entre parentes, de tal maneira que uma uniao entre dois
grupos em uma geracao interditaria a repeticao dessa alianga por um
certo numero de geracoes, os sistemas deste tipo nao podiam se
enquadrar no conceito de estrutura elementar de parentesco
levistraussiana (definida pela presenca de regra positiva de casamento
formulada em termos de relacdo de parentesco). (Coelho de Souza
2002, p.2)

Simultaneamente, nas décadas de 1960 e 1970, o debate entre os jéologos,
vinculados as instituicbes como USP, UnB e MN-UFRJ e outras internacionais, estava
animado, e a afirmacdo de Maybury-Lewis (1979) sobre a “extincdo dos Kaingang”
enquanto cultura una esfriou os animos das pesquisas classicas com “essa populacao
indigena”.

Somente duas décadas apos, pesquisadores retomaram, sob a chancela de
etnografias densas, os estudos com os indigenas do tronco linguistico Macro-Jé, da
regiao sul brasileira. Entre os trabalhos mais sistematicos esta o de Juracilda Veiga,

hoje pesquisadora e indigenista da FUNAI, que até o presente momento vem

43 Destes autorizados a falar sobre os coletivos jé setentrionais estdo: Maybury-Lewis, Turner,
Crocker, Bamberger, Lave, Melatti e DaMatta. Todos participes do Congresso Internacional dos
Americanistas em Munique, em 1968.
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consolidando, junto a uma parcela de pesquisadores de outras universidades, o que seja
“os Kaingang”.

Realizando a partir de 1979 seu trabalho junto “aos Kaingang”, principalmente
da Aldeia de Pinhalzinho (em Santa Catarina) e posteriormente no Toldo Chimbangue

(SC) e em Nonoai (RS) a autora busca:

[...] em dar, em primeiro lugar, um quadro de referéncia geral,
situando os Kaingang entre as sociedades Jé [... apresentando] a
organizacdo social Kaingang, buscando esclarecer o carater das
metades e secOes, o sistema de parentesco e de casamento, e o
processo de nominacao” (Veiga 1994, p.3).

Ao encontro da proposta, encaminhada por outros estudiosos décadas antes, a
autora esta preocupada em: (1) organizar um material que consolide as recorréncias
(cosmos)sociais entre “os Kaingang”; e (2) destituir a forte colocagdo de Maybury-Lewis
(1979), de que os “indios Kainguague” nao seriam “dignos” de pesquisa.

A primeira refere-se a um projeto maior de ampliacio da compreensao de
pesquisadores americanistas sobre sociedades indigenas pouco estudadas, e a segunda,
por sua vez, visa tensionar a pecha da “aculturaciao”, mostrando o vigor de um grupo
autdctone numerosamente significativo. Em 2000, seis anos apoés publicar sua
dissertacdo de mestrado sob a organizacao social, Veiga conclui sua obra demonstrando
os aspectos da cosmologia e praticas rituais entre “os Kaingang”.

Apos Veiga (2000), uma série de outros etnoélogos direcionaram o olhar ao(s)
coletivo(s) indigena, nem sempre com a mesma abordagem etnografica e, tao pouco
com o mesmo interesse de pesquisa, especialmente saidos de outros programas de pos-
graduacao em antropologia social44.

Todavia, ao que cabe para este breve subcapitulo, ou mesmo dos fatores que
levaram a fazer esse apanhado da histéria do pensamento sobre “o grupo”, é pontuar
que ainda hoje, o tema do parentesco, nos trabalhos com os coletivos Kanhgag, vem
reforcando os entendimentos postos sobre a certeza do dualismo das metades
exogamicas, enfatizando seu campo de atuacdo numa gramaticalidade social da
explicagdo cosmologica somente dentro do coletivo, quando muito mostrando a
operacionalidade do parentesco num sentido alargado, desde que pensemos
perspectivamente a partir da centralidade do mundo Kanhgag sobre a diversidade
multidimensional que poder-se-ia ler como mundos outros.

Nos termos anteriores, para “os Kaingang” haveria um dualismo visivel

concretamente na organizacdo social, caracterizado pela existéncia de duas metades

44 Como Lucio Schwingel, pela UFRGS em 2001, Sérgio Baptista da Silva, pela USP em 2001,
Ledson Kurtz de Almeida, pela UFSC em 2004, Rogério Reus Gongcalves Rosa, pela UFRGS em
2005 entre outros mais recentes.
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exogamicas, patrilineares, complementares e assimétricas, cunhadas kamé (ra téj,
marca comprida) e kainrt-kré (ra ror, marca redonda) (Nimuendaju 1993[1913],
Métraux 1946, Baldus 1952, Veiga 1994, Silva 2001).

Segundo os pesquisadores, os casamentos de tipo ideal seriam realizados
sempre obedecendo a regra do equilibrio e complementaridade, entre as metades
exogamicas kamé e kainri, ou seja, um homem kamé casa-se com uma mulher kainri
e seu inverso e, simultaneamente, ganha um kakré (sogro) e um jamré (cunhado,
alguém da outra “marca” cosmologica) da metade oposta a ego, ou seja, da mesma
“marca” da esposa. Sob pena de desregulacdo do mundo cosmossocial, casamentos
realizados entre a mesma metade, kamé-kamé e kainri-kainri estariam recobertos
sobre a hiperanunciacao de caracteristicas de apenas uma das “marcas”, subutilizando
caracteristicas da outra metade e, no quarto filho, apareceria o “problema” — deficiéncia
fisica — pela colisao das “marcas” (Segundo relato de Iracema e outras interlocutoras
dessa pesquisa).

A passagem das marcas ocorreria sempre patrilinearmente e seria herdada por
ambos os sexos. O esquematismo recorrente em anélises que mais circunscrevem, do
que fazem emergir heterogeneidades, cai em desgraca em deixar de lado um fato
importante, que encaminha-se para além das regras e tipos ideais, que sao as proprias
tensoes advindas desses descumprimentos e as solucoes engenhosas realizadas pelos
interlocutores coletivamente, algo que pode esclarecer contundentemente sobre as
relacoes, os modos de (re)producao e a dinamica inerente do processo cosmossocial
aberto dos Kanhgag. Nesses enredos, os fog ocupariam um papel sub ou nao-
pronunciado.

Assim, qual seria o estatuto dos “brancos” pensando a partir de relacoes
abertas? Para ndo entrarmos numa seara ainda mais complicada, por nao ser o objetivo
deste trabalho e por necessitar de um trabalho de campo mais extenso, poderiamos
inicilar uma aproximacdo ao tema do parentesco na nao circunscricio dos
aparentamentos em termos “internos” e como poderiamos compreender a propria
producao de rég re, que é traduzido pelos sinOnimos: parente, amigo e parceiro,
operando a partir do parentesco um pensamento-acdo englobante, ou seja, no
casamento/amizade/parceria com os fog, estaria evidente um trabalho intenso de
amansamento da alteridade.

Um dos primeiros termos no idioma kanhgag que ouvi em campo foi fdg.
Esclarecido geralmente como “branco”, sugere como sinénimo: certa alteridade nao
indigena. A expressao f6g sd tém por objetivo distinguir o anunciado ao ouvinte como
nao indigena de pele negra. A expressao nao demarca apenas uma questao fenotipica

para o ouvinte, pois, a branquitude, poderia assumir um sentido como mais afastada se
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pensada em relacdo a negritude, tendo como base situacoes que vivenciei com alguns
interlocutores Kanhgég, uma vez que o branco (geralmente) é ainda menos generoso
em comparacdo ao negro. Iracema me afirmava com propriedade, pois uma de suas
filhas estava casada com um f6g sa (nao indigena negro), enquanto um de seus filhos
estava casado com uma fég kupri fi (uma nao indigena branca) e ambos, mesmo sendo
pessoas diferentes, em suas diferencas comprovavam a hip6tese de Iracema quando
eram convidados a distribuir suas coisas. Tanto Kapri quanto Katumé, filha e filho de
Iracema respectivamente, que estavam casados com os fég, ndo se tornaram fdég, ou
seja, vesd fog (virar branco), tdo pouco ambos fog se tornaram “indios”, vesa kanhgag
(virar Kanhgag), pois nao bastava o casamento, a residéncia local na casa de Iracema ou
mesmo um aprendizado continuo da partilha, da coletivizacdo dos recursos em termos
nao individuais.

Kapri e Katumé se identificavam intimamente como Kanhgag e, seus f6g, como
“nao indigenas”, mas nem por isso estavam distantes, no sentido de nao estar sendo ég
mré ke (da familia). Ambos os lados, na perspectiva de Iracema, estavam a se
potencializar, a aprender um com o outro, mesmo que tais aprendizados sejam bastante
complicados e que almejasse casamentos para os filhos: “dentro da cultura, por ser
mais facil para a familia, para ter uma nora companheira, para ter mais parentes
‘indios”, enfim, com todas as benesses que tais aliancas propiciam e o baixo transtorno
de amansar os brancos.

E interessante notar que, os casos descritos da familia de Jodo e Iracema, nio
sdo isolados entre os Kanhgag em Porto Alegre. Na aldeia da Lomba do Pinheiro, hoje
com aproximadamente 54 familias, 1/6 delas possui relacoes de aparentamento com os
Jf6g por casamentos, alguns ja desfeitos. Esse ingresso da alteridade por desposamentos
de fog pelos Kanhgag nao lhe ¢é algo estranho, por mais que ainda seja relatado pelos
interlocutores como “perigoso” ou mesmo “indesejavel” em certas comparacoes, pois
depende da perspectiva da ég mré ke (familias) sobre a “cultura Kanhgag”.

Kapri conheceu Rodrigo em um baile funk na Zona Norte de Porto Alegre, numa
casa de festas que fica proéxima ao Morro Santana. Assim como seu irmao Katumé e sua
ex-esposa Priscila ou mesmo assim como Kia, que conheceu Vera, também numa festa
no centro da cidade de Porto Alegre, mas Vera, diferentemente de Rodrigo e Priscila se

entende e é entendida generalizadamente como uma Kanhgag4s.

45 Ainda nao ha estudos sobre os circuitos das festas fora das aldeias e o interesse dos jovens
Kanhgag pelos “bailes” nos centros das cidades. Ouvi historias diversas sobre como os jovens
acabam se valendo desse espaco fora do “olhar da familia” para arranjar namoros ou mesmo
experimentar a urbanidade, testar os fog e quem sabe se valer de posicoes menos assimétricas
de relacdo. Kia me relatou que sabe de pelo menos uma dizia de casos de jovens que receberam
dinheiro pela demissdo de seus trabalhos em lavouras, frigorificos ou construgdo civil no



61

Quando o casamento é realizado com os fog, ou mesmo com outros indigenas
como os Mbyé4-guarani, a principal preocupacdo estd em desvendar se aquele
casamento, arriscado por si, devido alianca com o Outro, se desenvolvera
harmoniosamente e produzira pessoas belas e fortes, o que segundo os interlocutores,
s6 ocorre quando o casamento acontece entre metades distintas.

Segundo mais de um interlocutor4¢, diferentemente dos Kanhgég, os fog nao
sabem sua “marca”. Nao é necessariamente o fato de que os fég nao tenham “marca”,
mas seu desconhecimento entre outros aspectos — como a fala truncada e imprecisa, ser
sovina, acovardar-se, etecetera — distingue os Kanhgag destes. Como desde pequenos
os fog nem mesmo conhecem suas origens (parentais e mitologicas), enquanto que,
mesmo em situacoes adversas (de pressao externa) os jovens Kanhgag ja aprendem
sobre o tempo dos antigos (vdsy), sabe-se desde muito cedo qual metade cada pessoa é
correspondente, o que permitiria viver uma vida mais equilibrada, sem excluir a
alteridade do mundo, por ser intimamente relacionado a ela. Estudos etnolégicos entre
os Kanhgig mostram consistentemente sobre a alianca formada entre um ego e seu
jamré (cunhado), ou seja, pessoas de “marcas” diferentes. Essa mesma alteridade

estaria na figura ambigua dos f6g. Como ja nos colocava Hocart (1969, p.44):

Em suma o que ndés ocidentais procuramos ver é a proximidade
genética do parentesco, e por isso percorremos a arvore genealdgica
para cima e para baixo. Os fijianos (e os aborigenes da Austrilia, e
outros) nao, pois para eles isso ndo tem sentido. A informacao que
querem ¢é aquela que lhes permite colocar cada individuo no lado e na
geracdo corretos.

Sayad (1998) em sua pesquisa demonstrou que, ndo é s6 porque moram juntos,
falam o mesmo idioma e sdo de um mesmo lugar, que isto configuraria uma
“comunidade”. Sobre esse entendimento, pensar os aparentamentos dentro apenas “da
aldeia”, seria um redutor cosmolégico, afinal, mesmo um branco, que nao fala o idioma
indigena, que nao é do mesmo lugar que sua esposa, pode ter conexoes estreitas o
suficiente para ser percebido como um parente, sem ser destituido como um Outro.

Lasmar (2008), com base em analise etnografica, discute o modo como
casamentos com brancos na cidade contribuem para o processo de transformacao da
experiéncia social feminina indigena, algo que corresponde a evidéncia encontrada

entre as familias dos interlocutores Kanhgag em Porto Alegre, ou seja, de que “a

noroeste do Rio Grande do Sul e vieram até Porto Alegre para gastar suas indenizacGes em
diversao com os parentes — nas festas — e comprar roupas novas nas lojas da capital.

46 Ouvi a mesma narrativa de formas distintas por pessoas em momentos diversos. Sempre
introduzindo as davidas sobre a operacionalidade cosmossocial das marcas na vida social, Zilio,
Iracema, Augusta e Jair relataram-me sobre o desconhecimento do branco de sua marca, em
termos mais profundos de que nao seriam os kanhgag que estariam no mundo dos brancos, mas
seu inverso.
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posicao das mulheres também deslize, abrindo novas possibilidades de agenciamento
das relacoes de parentesco e alianca” como uma figura protagonista (Lasmar 2008,
P-449). A partir das acoes femininas, surgiriam evidéncias sobre as formas pelas quais a
alteridade é pensada, desde uma perspectiva Kanhgag: da abertura ao Outro e ndo do
fechamento. Parece-me, observando essas informacgdes, que o parentesco para os
interlocutores demonstra contundentemente, nao como uma perda, uma “aculturacao”,
mas uma abertura, que visa a multiplicacdo, sempre perigosa, sem deixar de ser si
mesmo, ou seja, uma forma de relacionamento com a alteridade nao etnocida, por isso,
é possivel afirmar que uma Kanhgag pode vesa fég (virar branco) ou um fég pode vesa
kanhgag (virar kanhgag), sem que tenha como condi¢ao uma “perda, abandono” de sua
completude, antes estariam a multiplicar-se, qui¢a a inadequacao seja gramatical do
portugués, pois o termo “virar” pode sugerir “dar as costas”, e nao € isto que vesa nessa
expressao esta nos falando.

Neste registro, poderiamos compreender termos nao menos importantes, como
rég re e fog, em perspectiva Kanhgag. Afora expressoes mais complicadas, f6g poderia
identificar ainda outras marcaces feitas pelos interlocutores. Maréchal (2015),
perguntando a um interlocutor durante seu trabalho de campo, sobre qual seria a
traducao do termo em portugués civilizacdo para o idioma Kanhgag, recebeu como
resposta fég, o que conotaria associacoes de sentido que extrapolariam literalidades,
mas retomam experiéncias e memorias da violéncia colonial.

Uma expressdo que surgia recorrentemente durante minha pesquisa era os
“amigos da causa”. Ouvi, no Brique da Redencao, muito sobre os fog, que nesses
relatos eram posicionados de diversas formas, dependendo do conteido e do que
pretendiam pontuar. Algumas vezes, sem me dar conta, eram criticas sutis aos modos
como estava me colocando nas conversas, pois comecavam a contar histérias sobre os
maus costumes dos fog, especialmente aquele de ser avarento, quando me recusava,
por exemplo, a dar dinheiro ou ir comprar refrigerante para amenizar o calor enquanto
conversavamos. Ouvi historias sobre os fog também nesse registro: o do aprendizado
pelo constrangimento.

Aprendi muito rapidamente que, a melhor técnica de pesquisa nao era
estabelecer duvidas nos diarios de campo e voltar com questoes de forma direta, mas
maturar a partir das histérias conexdes de como as duvidas iam se acumulando com o
tempo. Ouvia muitos nomes, de pessoas que até entao eram desconhecidas para mim, o
Jorge da FUNALI, o Luiz e a Rosa da Prefeitura, o Roberto do CIMI, a Mariana da SDR e
outros tantos que eram contextualizados a partir de intervengdes que realizavam no
apoio a lutas travadas, por territorios, saude, educacdo e outras que atualmente

circulam entre os interlocutores. Dependendo do local da conversa, de qual familia
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falava, ouvia mais o nome de um ou de outro “amigo”, geralmente tratado como um rég
re que ainda nao foi desposado.

Joao e Iracema nao deixavam de pontuar os esforcos de Luiz para ajuda-los nas
mais distintas tarefas, geralmente tarefas que envolviam lutas em esferas institucionais,
pensando-o sempre como um instrumento de fissura dentro de um esquema
institucional indigenista rijo e burocratico, para uma negociacao mais horizontalizada.

Luiz, por outro lado, também pontuava o “apreco, carinho” pela familia
indigena e como, estando numa posigao politica de destaque na esfera municipal, fazia
o que podia para potencializar as demandas do nucleo, simetrizando oportunidades no
repasse de recursos. Era a partir dessa relacdo que conseguiam avancar nas demandas e

isto, sempre esteve muito claro para ambos os lados da relacao.

Chego no Brique e vejo no “meu” banquinho outros antropdlogos, no caso antropodlogas.
Duas colegas da UFRGS e outra mestranda que ainda nao conhego pessoalmente. Joao Padilha e
Iracema, aparentemente, forneciam a atenc¢ao de costume, regada a sorrisos, instrucoes sobre o
modo de vida Kanhgag e dados sobre a questdo fundiiria indigena, tudo em bom portugués.

Cumprimento as meninas e o Jodo, como nao h4 mais mochinhos me sento no chéo, ao
seu lado, e mantenho-me como ouvinte do bate papo. Percebo que gradativamente a questao do
espago é enfocada. Mal me acomodo e outro antropé6logo chega, que desenvolveu um trabalho
sobre a corporalidade Kanhgig em 2011, este também usa o asfalto como banco. Eramos quatro
antrop6logos e dois Kanhgég adultos todos cercados por cestos de cip6 e pelo agito comercial do
Brique. Dou-me conta, tardiamente, que ali ndo é apenas um espaco de troca material (ou
mesmo cosmolégica, artistica, etc...), mas uma paisagem de debate politico, e digo literalmente e

que meus interlocutores nao se restringem aos “indios”.

[Excerto reelaborado a partir do diario de campo]

Era recorrente receber ligacoes durante a semana, especialmente de Iracema,
avisando que estariam no Brique e teriam uma tarefa para me passar, mas que antes de
tudo estavam, com saudade de nossas conversas. Algo distinto do relacionamento que
nutriam com outros fég, como por exemplo, alguns artesaos nao indigenas que os
apoiaram no inicio da abertura do espaco e que, ainda hoje, passam na banca para fazer
alguma encomenda, para brincar, ou dar um abraco no casal. Nem todos os fog eram
parentes, mas havia alguns parentes que eram fdg.

Neste registro, os interlocutores associavam o termo parceiro, amigo, irmao,
como uma “traducao” de rég re, no mesmo sentido que rég re era tradugao de parente.

Por fim, vale destacar que em reunices publicas, que incluem outros indigenas, aqueles
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Kanhgag que falam, o fazem em portugués, para que os fog compreendam, pois poucos
falam o idioma kanhgig, referem-se ao Mbya-guarani sempre chamando-os de
“parente”. Isso demonstraria uma necessidade de revisao teoricamente informada
sobre o estatuto da alteridade (de forma ampliada) e sua produtividade na reproducao
cosmossocial entre os Kanhgag, antes a valer-se de outro esquema totalizante poder-se-
ia rastrear os modos sugestivos e criativos de resolucdo dos aparentamentos para,

quem sabe, delinear com maior precisao a relevancia dessas aliancas+7.

2.3 O inicio do Brique: seguindo a partir de caminhadas Kanhgag e da
forca do vafy (artesanato)

- Herbert: “Jodo se vocé fosse contar a histéria do Brique para uma pessoa que nunca

fot la, como seria?”

- Jodo: “Nos cheguemo la de fora, nés saimos da area da Borboleta nos inicios dos
anos 70 e fomos pra Cruz Alta. Eu, mamae, meus tios, vové Celina, que era nossa tia,
mas nés chamava ela de vovd, a Maria, meu pai e fomos pra Cruz Alta. Ai tivemo em
Cruz Alta até comeco dos anos 1980, dai chegamo em Porto Alegre em 1983, dai meu
pai ja tinha morrido, o meu tio Estdcio ja tinha morrido em Cruz Alta a vovo Celina ja
tinha morrido também, e dai viemo pra Porto Alegre. Cheguemo aqui e viemo
morando na Vila Safira. Naquele tempo, na Borboleta, nois fazia o artesanato pra
vender, tanto pra uso, sabe, cesto de cip6 sdo jodo, cesto de taquara, ai aqui em Porto
Alegre a gente ndo tinha lugar pra pegar material o pessoal tinha até medo de nos,
nos era indio, o pessoal tinha medo de néis, nois era indio né. Dai no final dos anos
1970, em 1977 por ali 78, 79, alias 88, 89, comeco dos anos 1990 veio um pessoal de

Nonoai que foram das areas indigenas demarcada, uma porg¢do de familia.

[Excerto reelaborado de diario de campo]

A presenca indigena no Brique da Redencdo, coincide com processos de
intervencao do Estado e interagOes de atores sociais diversos, em relacao a populacao
indigena no Rio Grande do Sul, de fatos que extrapolam o contexto urbano de Porto

Alegre e suas politicas, e perfaz uma temporalidade narrada pelos interlocutores

47 Aponto, sob leitura e argui¢do do professor José Otavio Catafesto de Souza em seus
comentarios durante minha defesa desse estudo, que poderiamos ler o isomorfismo entre a
categoria de afinidade virtual e da afinidade real e a pertinéncia da distin¢do afim/néo-afim para
este sistema nos levando a crer que tais aparentamentos entre os Kanhgig poderiam ser lidos
como um sistema dravidiano. Essa é uma nota de rodapé curta e sintética, mas vale destacar ao
leitor talvez alguns debates que as reflexdes estimularam.
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Kanhgag como atinente ao tempo dos antigos (vasy), em que a forca (tar) do material
apoiou um projeto cosmopolitico ligado a luta pela territorialidade.

A trajetoria de um dos percursores da abertura+® do Brique, no final dos anos
1980, demonstra como politicas de desterritorializacdo e estratégias de invisibilizagao,
décadas antes, influenciaram também na reorganizacdo Kanhgig em Porto Alegre
décadas mais tarde. Assim como ressalta a releviancia da conquista do espaco#
atualmente ndo apenas em termos econémicos, mas frente um processo de visibilizacao
e (re)territorializacao alargado, que nao separa a cidade no conjunto vivido por familias
Kanhgag.

Joao Carlos Padilha chega definitivamente a Porto Alegre em 1983, também em
virtude de acontecimentos socioecondmicos que impactaram a regiao de Salto do Jacui,
onde parte do nucleo familiar ligado ao pai de Jodo permaneceu até o inicio dos anos
1970. Com o agravamento e substancial processo de cercamento de terras e tecnificaciao
das lavouras, as condi¢oes materiais de sobrevivéncia do ntcleo do pai de Joao
decrescem exponencialmente, a ponto de Joao nao obter mais trabalhos nas fazendas
da regiao e sofrer com a crescente restricao de circulacao.

Narrando a partir de sua infincia, dentro dos marcos desse processo da
constante emergéncia de cercas e da tecnificacdo dos campos, expoe sobre as relacoes
que os colonos dispunham com os indigenas e formas de cooptacao para formacado de
estoque de mao de obra barato. Mas, também, de apoios que recebiam de parentelas
que haviam se misturado com os nao indigenas e forneciam dessas relagdes apoios
materiais para continuidade na regido. Catafesto de Souza (1998, p.115) destaca que,
tanto a estratégia de “camuflagem ou invisibilidade étnica”, aportava estratégias
destinadas a ocultar a condicao de indigena. Jodo mesmo conta, a todos que lhe dao
ouvidos, que quase foi trocado por um cavalo ainda crianca, proposta de um padrinho
fazendeiro a seu pai, que recusou imediatamente a oferta.

Enquanto Jodo empenhava sua forca de trabalho, nas fazendas em Salto do
Jacui, as mulheres de sua casa cultivavam uma pequena lavoura e trancavam cestos em
cipd e taquara para troca por alimentos com agricultores da regido. Com a constante
invasdo de gado na mindscula fracdo de terra cultivavel e as tentativas de dialogo

esgotadas com os pecuaristas, Jodo e seus parentes expulsam o gado a tiros, o que

48 Abrir o espaco é assim que se referem os Kanhgig em Porto Alegre a locais onde antes nao
eram bem-vindos, inclusive seus materiais, onde ainda nao residiam. O uso desse termo
informa ao ouvinte que ha como condicao sempre o entendimento que os espacos se encontram
fechados a presenca indigena, sob essa hipo6tese o trabalho das liderancas inicia.

49 O primeiro termo, conquista, aduz a necessidade da luta, pois os locais estdo, em sua maior
parte, hostis a presenca indigena e os kanhgag orgulham-se de protagonizarem tanto sua
abertura quanto sua permanéncia. O segundo, espaco, refere-se ao conceito émico que pensa
tais locais como uma reuniao de seres que ensejam vida.
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agrava a situacdo da familia ainda mais, e os forcam a deixar a territorialidade para
residir permanentemente na cidade de Cruz Alta/RS.

A mudanca do meio rural para o urbano coincide com alguns fatos: o
falecimento de varios kofd (anciaos), do nicleo familiar extenso de Jodo, inclusive seu
pai, na cidade, meses antes, e do recebimento de uma carta do Instituto Nacional de
Colonizagdo e Reforma Agraria (INCRA)s°, avisando que a familia fora contemplada
com um lote de terras no extremo norte do Brasil e toda as dificuldades e estratégias

atinentes a tal “proposta” do governo brasileiro.

- Herbert: “Jodo e aquela histéria que vocé me falou sobre aquela vez que tu, a Maria e

tua mde foram mandados pro Norte do Brasil, pelo INCRA.”

- Jodo: “Ndao, nés ndo fumo mandado, nés fumo porque nois quisemos ir. Em [19]64
houve uma revolucao, que foi um gorpe militar que deram no pais, mas em 64 também
tinha comecgado a reforma agraria ja, a reivindicacdo da terra, dai todos os més e as
semanas que noéis morava na Borboleta, ia o cara da reforma agraria nos Grupo de
115! de reivindicacgdo da terra: ‘larguem de isso vocés podem conseguir de vorta a terra
pela reforma agraria, através dos grupo de 11’. Dai escreveram ndis, o pai ndo queria:
‘eu vou resolver reivindica como terra indigena, Kaingang’, dai eles: ‘mas vamos
largar mao disso, vamos reivindicar como reforma agrdaria, nés vamos escrever seu
nome aqui’, dai escreveram. At depois que néis saimos, no final dos anos 1960, a gente
Jja tava em Porto Alegre e o pai ja tinha morrido, que néis saimos ja, cheguemo aqui,
chegou uma carta pra ndis, isso em 1983, chegou uma carta dizendo ‘Parabéns
Ernesto Padilha e familia ganharam um lote de terra em Roraima de 40 a 80 hectaria
dependendo do grupo que vai, ndis temo terra boa la pra planta e pra mora é, 80
hectare é o lote de 80 hectare e também tem um prazo de 20 ano pra pagar, era
financiado nao era dado, dai o Banco do Brasil vai financiar a moradia, vai financiar

0 magquindrio, financiar tudo pra vocés irem pra la’. Bom, dai noéis fizemos uma

50 O INCRA foi criado pelo Decreto n° 1.110 em 9 de julho de 1970. Durante a década de 1970 o
regime militar incentivou a colonizacdo da Amazdnia, num primeiro momento pela ocupacio
das margens da estrada Transamazonica tanto por empresas de variados ramos que receberam
incentivos fiscais para grandes projetos agropecuarios como agricultores familiares de diversas
regioes do Brasil em processo de reassentamento. Nao ha dados oficiais sobre o cadastro de
familias indigenas participes desse programa, exceto as narrativas de indigenas sobre sua
participacdo ou nao nesse processo organizado pelo INCRA. Jodo Padilha informa que sua
familia fora cadastrada como agricultor e ndo como indigena, pois naquele momento a
estratégia de invisibilizacdo da identidade era uma das alternativas para sobrevivéncia e,
também, pensada sobre matizes interessadas nessa invisibilidade, como o caso narrado pelo
interlocutor.

51 Por iniciativa de Leonel Brizola militantes no interior do Brasil articularam populacées
“rurais” em torno da luta pela terra e reforma agraria, as populagdes indigenas que se
invisibilizaram também foram “convocadas”. Sobre esse projeto ver:
http://www.gedm.ifcs.ufrj.br/upload/documentos/28.pdf. Acessado em 10 de outubro de 2015.
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reunido em familia e decidimo aproveitar a terra e fomo, dai vamo, vamo, dai
garremo e vendemo tudo que noéis tinha aqui, peguemo o dinheiro e néis fumo. Fui eu,
a Maria e a mae. A Maria tava grdvida do Alex e ndo sabia, dai cheguemo la em Porto
Velho, levemo oito dia pra chegar em Porto Velho, fomo de 6nibus, naquele tempo ndo
tinha asfalto ainda, s6 até Sao Paulo, naquele tempo era sé estrada de chdo batido. Ai
noéis ndo sabia que la ndo faz inverno, é sé verdo é so calori, néis levemo daqui,
acostumado com o inverno rigoso do Rio Grande do Sul né, levemo pala de la
fabricado em casa, levemo ponche, levemo cobertor grandao de la, levemo tudo. Saimo
daqui no comeco de dezembro sabe, aqui era verdo, era quente, dai cheguemo la e ué
la diferenco o verdo, o verdo aqui é 20, 25 grau e baixava de vorta, lad 40 grau de
caloria, eu ué que verdo é esse?! Verdao forte. Em Porto Velho a chuva comeca em
dezembro sabe? E alaga tudo, o inverno pra eles é essa chuvarada, mas dai eu
perguntei la e eles me disseram que era o comeco do inverno, mas eu disse ‘comeco
do inverno com esse calordo todo (risos) aqui o nosso inverno comecga em dezembro, é
s6 chuva, a estrada estd interditada pra la’ e a Transamazoénica ta interditada. A
chuva para sé em maio, junho dat da pra passar, ndo tem como ir, dai fui la ver as
passagens de avido, muito cara sabe, cara demais, entao eu disse vamos fica aqui em
Porto Velho entdo. Vamo arruma um servico, aluga uma casa, espera até a seca chega
e libera a estrada, dai fumo e arrumei casa, fiqguemo em Porto Velho e dai a Maria
descobriu que tava gravida né. A Maria também tava empregada, também tinha
arrumado um servig¢o la, mas descobriu que tava gravida. Eu fui da uma oiada na
questao da satide e tava péssima, cheia de otras doencas também, cheia de malaria,
esquizotomose, febre amarela, mas aqui (no RS) nois se vacinemo pra ir também, mas
so6 pra doencga do tifo, febre amarela nao, malaria e outras doengas nao, tava cheio de
gente com esses tipos de doenca la. Eu disse pra Maria: ‘Maria ndo é bom tu ganhar a
crianca aqui é melhor tu voltar pra Porto Alegre’ ela tinha servico aqui e ‘aluga uma
casa’. Ela tinha o companheiro dela aqui e dai era falar pra ele: ‘eu to gravida, vou
arrumar um emprego e ja comeca o pré-natal, os exames né’. Dai ela ndo queria
voltar, ela deixou passar um, dois, trés meses e ela ndo queria e eu dizia ‘tem que
voltar, é perigoso pegar uma doenca aqui e morre a crianca, nois fiquemo com a mde
aqui e olhamo a terra la, se a terra for boa e néis pegar o financiamento dai noéis
pegamo de vorta se tu quiser voltar’. Dai a Maria voltou pra Porto Alegre e noéis
fiquemo. Em maio quando parou as chuvas e comegaram a vender as passagens dai
noéis compremo passagem pra l4, cheguemo em Manaus, cheio de lama, era as
primeira viagem. O exército teve que passar ndéis, amarrou o énibus no tanque pra
puxar nois de arrasto na estrada, e o exército também cuidando, tinha guerrilheiro da
Amazébnia, que assaltavam os 6nibus pra tirar o dinheiro, tiravam as coisas e o
exército escoltava, até Manaus. Cheguemo em Manaus e dai néis peguemo passagem
até o loteamento, o loteamento fica entre o municipio de Sdo Jodao do Baliza e Sao Luiz
ja com a fronteira com a Venezuela lad em cima, sé que la era a Amazdnia, era um

pedaco da fronteira do Estado de Amazoénia com Roraima. Dai chegando la com tal de
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loteamento era mentira, sé tinha o projeto sé, dai cheguemo e tinha o acampamento
militar la. Dai o comandante disse: ‘Oh seu Jodo o loteamento tem, mas seguinte é so6
no papel, néis pretendemos abrir o loteamento daqui um ano, noéis estamos
planejando, mapeando ainda, temo vendo os custos que vai custar, o maquinario pra
poder abri o loteamento isso se ndis ter gente suficiente.’ Isso que ndo foi s6 néis aqui,
fot mais ou menos umas 15 familia daqui, tinha bastante indigena, nego, branco todo
mundo dai, antes pra convencer néis a ir aqui no INCRA eles passaram um filme
dizendo que era da regido e ndo era, era de outro lugar, mostrando uma falsa terra.
Dati eu disse, entdo eles disseram na carta que o Banco do Brasil pode financiar. ‘Eu
posso pega um lote perto da estrada entdo?’ (o comandante lhe responde) ‘se tu
conseguir um financiamento do Banco do Brasil tu pode vir acampar, ndo tem
problema nenhum, o acampamento militar tG aqut’, dai eu disse: ‘vamo até Roraima e
vamo chega no Banco do Brasil pra vé’, Cheguemo ld e peguemo uma pensdo
[hospedagem] eu e a mde, tinha um fogdozinho duas bocas pra fazer comida, dat
peguel servico, fui ao Banco do Brasil e levei a carta, dat o cara do Banco do Brasil
disse: ‘Olha néis nao podemo financiar lote que ainda ndo foi aberto’ dai fiquemo sem
nada, muitos ficaram assim e todo mundo veio embora, dai figuemo 2 a 3 anos pra la,
como eu tinha bastante conhecido em Porto Velho né, ja tinha arrumado emprego sé
que dai eu trabalhei de pedreiro uns 6 meses em Roraima, eu também trabalho de
pedreiro e ganhava por dia, dai arrumei o dinheiro e vortei pra Porto Velho, vortei de
vorta, dai ficamo um ano em Porto Velho dai, dai arrumei dinheiro e voltemo pra ca
[Porto Alegre].

[Transcricdo do relato de Jodo sobre sua caminhada - em 18 de marco de 2015]

Nao demora para que, no seu retorno ao Rio Grande do Sul, Joao consiga um
trabalho como porteiro num edificio na Rua dos Andradas, no centro de Porto Alegre, o
que possibilita o aluguel de uma casa no Beco da Mandioca na Vila Jari, porcao leste de
Porto Alegre, e juntamente com o trabalho de diarista da irm3, sustentam a mae ja
idosa. Mesmo fatigado do trabalho arduo em fazendas e da longa viagem a Amazonia,
Jodo nao deixa de sonhar com a vida em Salto do Jacui entendendo que, Porto Alegre,
assim como fora Porto Velho/AC, seria um entreposto necessario para juntar os
recursos minimos para empenho em torno da conquista da Borboleta.

Uma noticia de jornal, sobre o movimento Mbya-guarani para a demarcacao de
terra em Salto do Jacui, na mesma regiao onde crescera até o inicio da vida adulta, lhe
chama atencdo. A noticia detalhava os empenhos da ONG Associacao Nacional de
Apoio ao Indio (ANAJ) e o suporte fornecido para as coletividades Mbya-guarani na
demarcacao do territdrio, no qual Jodo reclamava como Kanhgag. Procurando a ONG

para esclarecer que a regiao também fora, e ainda era, ocupada por parcelas Kanhgag
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que exigiam a terra desde final dos 1960, ele mesmo liderando o movimento no inicio
dos anos 1970, instituindo um dialogo intenso, deixa seu emprego de porteiro para
atuar como voluntario da ONG.

Como voluntario, ou como diz “quebra galho de motorista”, conheceu no inicio
dos 199052 a parentela ligada a Alcindo Nascimento (Peni) que se encaminhara para
Porto Alegre na tentativa de escapar da perseguicao do cacique de Nonoai, entao seu
sobrinho, em relacdo a sua contestacao de como ele “trabalhava para a comunidade”

(Aquino 2008, p.37-53; Freitas 2005).

- Jodo: “os primeiro a chegar aqui de Nonoai foi o Weira Casemiro, Dona Cacilda, Seu
Pompilho que tava perseguido pelo cacique de Nonoai, eles contava que saiu 40
familia de Nonoai, 10 vieram pra Porto Alegre e 30 foram para Xapec6/SC. O Bento
foi perseguido pelo cacique, preso e depois transferido para (T.1.) Guarita e veio fugido
pra Porto Alegre. O Bento que foi busca a familia do pai da Iracema, era kakré (sogro)
dele né. A familia do Peni (pai de Iracema) tava morando no Parana, dai foi uma luta
né, foi pela (ONG) Anai que conseguimo dinheiro pra trazer eles tudo la do Parana.
Eles também tava fugido do cacique [...] O Ministério Publico Federal aqui em Porto
Alegre é que foi la em Nonoai depois dat que o cacique disse que podiam tudo voltar,
fizeram video e tudo, mas era tudo enganacado, o cacique nem tinha mudado é que ele
tava pressionado pelos 6rgao (federais), fizeram video e tudo [...] no interior so6 faltam
atirar de fuzil na gente, aqui (em Porto Alegre) tem mais (6rgdos de fiscalizagdo)

federal que ajuda a controlar isso (a violéncia e exercicio de poder autoritario) né.”

[Excerto reelaborado de diario de campo]

Joao foi decisivo para o acolhimento da familia de Peni, assim como a iniciativa
de Bento, de buscar a familia de seu kakré (sogro), Joao, que ainda nao era um parente,
juntamente com outros voluntarios da ONG Anai, teriam negociado junto a paroquia
Santa Isabel, no municipio de Viamao, o recebimento e abrigo provisorio dessas
familias Kanhgag de Nonoai. Mas era uma situagao provisoéria. Iracema, entao com dois
filhos pequenos, Kariné e Katumé, e gravida de uma menina, que perdeu logo na
chegada a Porto Alegre, foi fundamental nessa relacao entre Joao e a familia de seu pai,
Peni. Com uma das familias encaminhada para o um terreno no bairro Agronomia,

recebeu outras familias e formou na casa que alugava uma verdadeira assembleia de

52 £ fundamental destacar que esse era um momento que vicejava, de forma ainda bastante
recente, a promulgacdo da Carta Magna Brasileira, que foi o primeiro texto a reconhecer a
diversidade cultural e étnica, rompendo com a ideia genérica de uma cidade pensada
historicamente desde os valores de uma “elite eurodescendente e eurocentrada” pautada por
“um unico credo e uma uinica lingua oficial” (Catafesto de Souza 2004, p.185).
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familias Kanhgag, que ndo queriam ir ao terreno no bairro Agronomia. A familia de
Peni teria seu destino proximo a Jodo a partir de entdo, também em virtude da relacao
de Iracema com estes e a formacao de uma nova familia, no inicio dos anos 1990.

Nesse periodo, o nucleo articulado por Jodao e Iracema e outras trés familias
iniciariam a aberturass do Brique da Redencao para comercializacao dos materiais das
familias, basicamente cestos de cip6 e taquara coletados nas matas da cidade e/ou
trazidos por parentes a aliados que residiam em Salto do Jacui, Nonoai e Irai (Freitas

2005, p.242).

Imagem 14 - “Kaingang em contraste”, 199?. Apresentei essa foto para os interlocutores e
reconheceram o material de Irai. Autor desconhecido. [Acervo do Museu Joaquim José
Felizardo/Fototeca Sioma Breitman]

A placa dos carros e, principalmente, a identificacdo de um personagem da foto,
Zilio Jagtag Salvador, jamré (cunhado) de Iracema, e seu filho Mauricio Salvador,

entdo uma crianga, atualmente com 20 anos de idade, sugere que a imagem fora

53 A matéria Bric 2, Outro Espaco Alternativo publicada no Jornal J4 Bom Fim n® 30 — ano 3 -
em agosto de 1989 ressalta que outros atores, além dos indigenas, estavam interessados em
instalar uma feira alternativa ao Brique da Redenc¢do para ampliar o leque de produtos
ofertados, para além do artesanato. A iniciativa chegou a ocupar naquele ano 70 boxes numa
feira disposta na av. Osvaldo Aranha. Os Kanhgég por sua vez fizeram negociages diretas com
os artesaos do Brique da Redencao para ocupar um espacgo nao utilizado na esquina da Av. José
Bonifacio com a Av. Osvaldo Aranha, como se fosse uma extensao ao Brique.
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capturada na segunda metade de 1990, no momento que Joao afirma ter consolidado a
abertura do espaco com o acréscimo frequente de familias aos finais de semana.

O constante fluxo de familias das aldeias do planalto do Rio Grande do Sul para
Porto Alegre era objetivado, ndo apenas para o comércio, mas visava intensificar
relacoes na cidade para contestacdo de processos alastrados nas aldeias pelo menos
desde os anos 197054 — especialmente por familias Kanhgag de Iraiss, que por nao
estarem em regime de aldeamentos®, circulavam com maior facilidade até Porto Alegre
— e, nao obstante, o entendimento de que, nessa cidade, haveria além de uma maior
aceitacdo e valorizacdo do material, a possibilidade de formacado de aliancas para
disputas e contestacoes internas.

A circulacao de diversas familias Kanhgag nao poderia ser vista como um mero
aspecto de sustentabilidade econémica, era atinente também, a outras lutas
empreendidas no ambito da contestacdo e do fortalecimento de lutas ligadas as

territorialidades.

No caso dos Kaingang de Irai, a instabilidade territorial, associada a
reducdo das florestas e avanco das cidades e agro-sistemas, favoreceu
a consolidacdo do artesanato como meio estratégico de subsisténcia,
permitindo a circulagio no territério e a sustentabilidade durante o
transito. A observacao foi de Maria Casturina da Silva, filha do cacique
de Irai Aristides Komag da Silva, em visita que lhe fiz na Aldeia do
Morro do Osso, em margo de 2005. Segundo ela, os Kaingang de Irai
permaneciam varios dias em Porto Alegre e, para se manterem
durante a viagem, vendiam balaios de taquara-mansa (vdan pa)
tingidos com cipé de cor (mriir kustig), além de tiaras, anéis, arco-
flecha, colares, leques e chapéus feitos de cip6-guaimbé (ko-mriir). Os
balaios eram comercializados nas ruas do centro da cidade, na
rodovidria e no Mercado das Pulgas — atual Brique da Redencao.
Maria lembra que seu pai ficava muito tempo fora da aldeia — ela tinha
cerca de nove anos a época [Aproximadamente 1975] (Freitas 2005,

p-238)

54 Freitas (2005, p.233) relata que, em novembro de 1961, Jodao Floriano Kanheré Chimbangue,
atingido por um glaucoma, teria vindo a Porto Alegre para um tratamento na Santa Casa de
Misericordia. Apds o tratamento sua familia teria perdido contato desconhecendo seu paradeiro,
até inicio dos anos 2000, quando do trabalho de levantamento histérico da ocupacao Kanhgag
no Morro do Osso provou-se que ele teria residido no local e resistido a presenca de empresarios
que pretendiam fazer a explorac¢ao de granito no morro. Uma de suas netas teria se estabelecido
em Porto Alegre nos 1980 fundando uma pequena ocupacao onde hoje fica a Vila dos Sargentos,
bairro Serraria, as margens do lago Guaiba.

55 Em 1979 fora criada na micro-bacia do rio do Mel, a Reserva Florestal Municipal de Irai, nesse
periodo teria se intensificado as viagens dos Kanhgag de Irai a Porto Alegre, principalmente dos
caciques Galvao de Oliveira e Aristides Kémdg da Silva que viajavam em busca de providéncias
em relacdo aos brancos (Freitas 2005, p.233).

56 A politica do isolamento vigorou intensamente nos territérios aldeados, Iracema e outros
interlocutores Kanhgag, que residiam em aldeias, narram seus protagonismos para conseguir
circular para “fora” da aldeia até o final dos 1980, processo que culmina coetaneamente com o
movimento de democratizacao no Brasil e criacao da constituigao federal de 1988.
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Se encaminhavam para Porto Alegre e consigo traziam outras familias e seus
materiais. Ainda hoje, é recorrente ouvir frases dos interlocutores Kanhgag que
atribuem a forca (tar) do material como um dos responsaveis nao s6 pela abertura,
mas pela permanéncia e sustentabilidade de diversas familias indigenas na cidade. Esse
material, atualmente chamado por alguns interlocutores de natural, teria sido
processado a partir da coleta e do trancado de cip6s, taquaras e sementes,
corroborando no instante primeiro de acolhimento na cidade e aproximacao com atores

sociais que auxiliariam em relacoes vindouras.

Imagem 15 - “Artesanato Usina do Gasometro”, 199?. Com o microfone em maos Augusto Ope
da Silva, uma das liderancas kanhgég responséveis pela conquista de Irai. Autor desconhecido.
[Acervo do Museu Joaquim José Felizardo/Fototeca Sioma Breitman]

Com o apoio de alguns artesdos, que defenderam junto aos demais artesaos do
Brique contrarios a presenca indigena, os Kanhgag se estabeleceram aos sdbados e aos
domingos, primeiramente no cruzamento da Rua Santa Terezinha com a Avenida José
Bonifacio — conforme verificamos na foto 4 — e, somente anos mais tarde, por
negociacao de Joao com os artesaos do Brique da Redencao, na esquina da Av. José
Bonifacio com a Av. Osvaldo Aranha, onde até o final dos anos 1990 aproximadamente

40 familias teriam ocupado um espaco de 6 por 30 metros.

- Jodo: Eu trabalhava junto com o Rodrigo (Venzon). Trabalhava um pouco de
motorista da associacdo (ONG Anai). Naquele tempo que eu conheci a Iracema, dat é
que a gente se conheceu e fiquemo morando junto, dai resorvemo de voltar a fazer
artesanato, nés tinha parado um pouco, ndo tinha lugar pra tirar. Mas, dai eu
comecei a tirar da beira da estrada, taquara, cipo, e ai [...] o pessoal ndo conhecia
nois, nés era indio, tinham medo de néis e ai noéis ndo tinha espacgo pra escoar o
material e resorvemo de arrumar um espaco no Brique da Redencdo. O Brique ja tinha
comecado, arrecém tinha comecado o Brique, com os artesdo fog, os branco, dai a

gente conseguiu trés metros no Brique pra vender o material, isso no comego dos anos
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1990. Ahhhh, e tinha trés familias que vinha vender de fora o artesanato, dai nés
cedemos o espaco pra eles, dai era néis e mais trés familias que vivia fora. Era o
Vicente, o sogro do Vicente, o pai da Maria, e uma familia de Nonoai, o seu Marcolino.
O seu Marcolino morava em Nonoai, s6 que ele trazia o material la de Nonoai pra
vender aqui em Porto Alegre, dai a gente cedia pra ele, pra vende junto com néis no
domingo, ele parava ld em casa e noéis cedia final de semana no Brique. O Vicente
também nao morava aqui, morava em Irai, o seu Aristides, o sogro do Vicente morava
em Irai. Eles vinham de Irai vender aqui: arco de flecha, sacola, leque, zarabatana, o
material né, feito de (taquara) cricitima, de taquara mansa e cipé goiumbé, dat que a
gente que iniciou o Brique. Foi nossa familia que iniciou o Brique, eu que tive reunido
com a associacdo, com os brancos, nos que fizemos a abertura do Brique. Eles tinha
medo de ndis, eles falavam: ‘mas vocé s@o artesdo?’ ai eu falava: ‘sim, somos, fazemos
artesanato feito a mao!’ Dai eu fiz um cestinho pra eles vé a Iracema também, dai
falavam: ‘é verdade mesmo, vocés sao artesdo’. Dai peguemo trés metros, no meio da
estrada, fechemo a estrada. Eles tavam na cal¢ada, eu ndo mandava nada quem
escolheu foi a SMIC, foi a SMIC que disse ‘vocés podem vender aqui’ e dali que comegou
a juntar o pessoal, hoje ta tudo isso at (referindo-se ao espaco em 2015). S6 que eles
tinham medo de noéis, passavam longe, olhando, ‘mas indio aqui na cidade’ muitos
dizia: ‘esses indios tem que levar de volta pra area’ dai eu dizia: ‘néis ndao temo area

demarcada’, eles diziam: ‘tinham que tG no mato’ e eu: ‘mato aonde?’ (risos).

[Excerto reelaborado de diario de campo]

Essa disposi¢ao semanal do material, como “adendo” do Brique da Redencao,
fora concomitante a outro processo, nao descolado, de formacao de aliancas com
indigenistas e pesquisadores ligados as ciéncias sociais, algo que corroborou na
permanéncia de algumas familias na cidade, entre elas a consolidada por Joao e

Iracema.
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Imagem 16 - Jodo, Iracema e Kapri visitando a militante Hilda Zimmermann em seu
apartamento no ano de 1995, quando ja dispunham de muitos aliados na cidade. [Acervo da
familia de Joao e Iracema]

Em 1994, por solicitacdo indigena, a ONG Anai, entdo sobre a presidéncia de
Hilda Zimmerman, adquire um terreno no entorno do Morro Santana. O projeto visava
a compra de um espaco para a familia de Joao, em virtude do alto aluguel que onerava
sua presenca na cidade, onde mesmo com a venda do material, a sustentacao
econdémica era apenas atenuada. Esse espaco torna-se palco de acolhimento e
potencializacao da presenca Kanhgag na regiao nos anos seguintes, chegando a atender
dezenas de familias, vindas do planalto, no processo que culminou na conquista de
territorios em Porto Alegre e cidades proximas, especialmente na compra de um
terreno, pela prefeitura de Porto Alegre, apos a intensa mobilizacao das liderancas das
familias no Orcamento Participativo (OP)57 no final dos anos 1990. No inicio dos anos
200058, ap0Os essa mobilizacao, ocorreu a criacao da aldeia Fag Nhin (Aldeia da Lomba

do Pinheiro), em Porto Alegre (Freitas 2005, Aquino 2008).

57 O Orcamento Participativo (OP) é um processo dinamico de consulta popular que visa
organizar e destinar parte do orgamento municipal aos investimentos atinentes ao debate as
decisdes de propostas levadas as plenarias instalado em 1989 pela gestio do Partido dos
Trabalhadores (PT) tornou-se no final dos anos 1990 e inicio dos anos 2000 um férum de
interesse amplo das liderancas Kanhgag em Porto Alegre.

58 O decreto municipal n°® 13.772/2002 garantiu para fins de assentamento de familias Kanhgag
uma area de aproximadamente 6 hectares na porcao sul-leste da cidade no bairro Lomba do
Pinheiro. Entre 2004 e 2006 uma ONG do pais Basco articulara um projeto em convénio com a
prefeitura de Porto Alegre para a construcao de 23 casas, um centro cultural, uma escola e uma
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Este movimento seria atinente a uma crescente promulgacao de leis e decretos
especificos, que visaram a valorizacao e “protecao” da cultura indigena. Em 1996 o
municipio instituiria a “semana do indio”s9, enquanto que no ano de 2000, também
pela mobilizagdo indigena no Orcamento Participativo, seria destinado o repasse de
uma loja junto ao Mercado do Bom Fim, local esse em frente ao Brique da Redencao,
para a “comercializacdo de artefatos indigenas produzidos pelas etnias Kaingang e
Mbya-guarani”e®.

Nestes termos, até meados dos anos 2000, a conducao de questoes territoriais
de protagonismo Kanhgiag sob o “apoio” da forca (tar) do material que
comercializavam no Brique e em outros espacos em Porto Alegre, desde, pelo menos,
finais dos anos 1970, e a formacdo de aliancas com atores sociais nao indigenas,
ensejou um movimento de ingresso de familias Kanhgag do planalto a cidade,
configurando o momento atribuido como de efetiva consolidacdo da conquista do
espaco. Algo que em seu inicio foi, a todo custo, desincentivado pelas “autoridades
locais”, que teriam estimulado as familias indigenas a retornarem para suas aldeias no
planalto com a oferta de “um caminhdo pra levar todo mundo”. Joao e Iracema
relatam uma controvérsia entre os governos municipais e as familias Kanhgag dessa
relagdo entre o inicio desse adensamento de coletividades indigenas na cidade de Porto
Alegre, sua circulacdo e as possibilidades que vicejariam contundentemente somente
apo6s o ano de 1988, exatamente no momento po6s constituicao de federal®:.

Nao fosse a leitura da Constituicdo Federal brasileira de 1988 e o conhecimento
de Jodo sobre a legislagao especifica envolvendo o “indio”, que permitia livre circulagio

da populacao indigena, nao teriam dissuadido as “autoridades” em Porto Alegre a nao

unidade de satde na area. Freitas (2005) detalha minuciosamente o processo de conquista
desse territorio.

59 Em 23 de outubro de 1996 é publicada a lei municipal n® 7879 que institui a semana do indio
entre os dias 19 e 25 de abril. Em 1998 a lei 8114 de 02 de janeiro altera o texto da lei anterior e
definindo que haveria ampla programagido de producdo artistica e cultural da comunidade
indigena na Semana Municipal dos Povos Indigenas.

60 O decreto municipal n°® 12.874 de 08 de agosto de 2000.

61 Nao resgatarei aqui um longo apontamento sobre a relacdo entre politicas coloniais e
coletividades indigenas no Brasil, algo que atribui uma variedade imensa de dispositivos de
governo desde o periodo imperial. Todavia, é fundamental destacar que tanto as cartas magnas,
emendas e codigos — em seus decretos, leis e outras tecnologias — expressavam, em cada
periodo, uma maneira propria para “lidar com a questio indigena”, por exemplo em 1916 o
Cédigo Civil brasileiro em seu artigo 6° adotava uma linha protecionista de “tutela ... o qual
cessara a medida que [os indigenas] se forem adaptando a civilizacdo do pais”, ou em 1934
quando sdo, pela primeira vez, um objeto tratado na Constituicdo visando uma politica de
integracao dos “silvicolas”. Os constituintes de 1988 — pds periodo de ditadura militar no Brasil
— fazendo jus aos anseios e lutas de setores da sociedade nacional e, fundamentalmente, das
coletividades indigenas reformula a carta magna reconhecendo a organizacio social, costumes,
linguas, crencas e tradi¢des, ou seja, sob nenhuma natureza uma conotagio de incapacidade ou
inferioridade dos “indigenas” frente as diversas comunidades da nagao. Os artigos 231 e 232 da
Constituicdo Federal de 1988 — ainda vigente — e o novo Cddigo Civil n° 10.406 de 2002 banem
a tutela estatal e a politica de integracdo nacional como mecanismos politicos, de fato
expressando condicionalidades de igualdade pela diferenca.
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os admoestarem mais. Algo que foi utilizado algumas vezes em “praticas bondosas” dos
atores sociais ligados ao Estado que ofertavam caminhoOes para que “os indios
voltassem para as aldeias do planalto”, mesmo que a contragosto dos “indios”, como
Jodo sempre enfatiza. Essa ampla circulagdo e manobras de resisténcia também era
fruto da utilizacdo dos direitos especificos garantidos pelos “indios” pds 1988, ou seja,
nao se tratava de um momento qualquer.

Se por um lado a Constitui¢do Federal de 1988 e outras tecnologias de governo
aportaram resisténcias € importante destacar que, as liderancas das familias Kanhgag e
liderancas de nicleos familiares extensos que vieram e ainda estao em Porto Alegre,
afirmam que esse movimento para cidade era motivado por processos de inadequacao
de como as liderancas de suas aldeias estavam “trabalhando para a comunidade”,
incentivadas pela ingeréncia colonial do Estado em projetos de “desenvolvimento
econémico”, tais como: a extracdo de madeira e/ou arrendamento de campo para
monocultura, reforcada por uma légica pautada no individualismo, na centralizacao de
recursos e dependéncia de politicas externas. Tais movimentos alavancaram a forca
centrifuga da organizacdo cosmopolitica das coletividades Kanhgag, isto é, vide
crescimento exponencial das brigas internas e os fatores exogenos que estao atrelados
ao problema da “invasao das areas”, o faccionalismo politico decorrente da presenca
“descontrolada” da ldgica, das coisas e dos proprios fog. Vale circunscrever, que na
cidade havia um processo “controlado” pelas familias na presenca dessa alteridade, o
que auxiliava no entendimento que ndo era a presenca tout court dos fég, mas a
aceitacdo acritica de suas “ofertas” que era o problema, assim, na cidade, o
protagonismo Kanhgag conduziu um “controle” da alteridade pela pauta de demandas
“adequadas para a comunidade”, ou seja, o “trabalho das liderancas era direcionado
para a comunidade” e nao seu inverso e mesmo “utilizando as tecnologias — aqui incluo
os documentos — desse outro”.

Com o crescimento populacional no final dos anos 1990, e anos seguintes, nao
tardou para que o espaco, conquistado, merecesse ampliacao, via atencdo a continuada
luta Kanhgag para permanéncia na cidade.

O segundo momento, passivel de olhar via Brique da Redencdo, sugeriu outra
configuracdo, especialmente pela contestacdo nao indigena enfocando o material.
Nesse periodo, nao era apenas “o artesanato, o natural” que os Kanhgag estavam
comercializando, mas também itens industrializados comprados nas galerias do centro
de Porto Alegre que, sob os olhares externos, configuravam uma transformacao da
tradicao indigena, e ndao, como na perspectiva Kanhgag, uma constante atencao a
tradicao da transformacao e possibilidade de vivéncia a partir do controle de violentos

artificios de fixacao da identidade, um projeto moderno-ocidental alastrado.
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Essa estratégia Kanhgag acabava sendo reduzida, desde o olhar eurocentrado, a
uma mera propagacao de manufaturados e graus de “aculturacao”, como Howard
(2002, 27) aborda de maneira certeira: “simplificada na forma de uma homologia
entre a posse de objetos materiais e graus de pureza cultural, a identidade étnica fica
relegada a um subproduto do sistema capitalista”, algo, bastante proximo, do

paradigma evolucionista do século XIX em que o Outro é definido numa escala de

(124 2»

posicoes determinadas pelo sistema de tecnologias, que tem “Nos’ como seu apice
(ibdem). Assim, as familias Kanhgag estariam agora “seduzidas pelas quinquilharias
made in China”, sendo vistas como vitimas de sua propria ingenuidade, ou, ainda pior,
como “nao-sujeitos”, desprovidos de qualquer protagonismo, seres vazios, “tabula
rasa”, por terem sucumbido a desejos de consumo ou interesses (econémicos) externos.

Naquilo que Sahlins (1988, p.48-9) desafia:

[...] a ideia de que a expansao global do capitalismo ocidental, ou o
chamado Sistema Mundial, fez dos povos colonizados e ‘periféricos’
objetos passivos e nao autores de sua propria histéria, e transformou
analogamente sua cultura em bens adulterados, através de relacoes
econOmicas tributarias.

Os interlocutores Kanhgag sempre se colocaram como autores do seu destino,
afinal, eles e elas haviam aprendido a lidar com as coisas dos f6g, onde encontra-las, e

como devolver a cidade, pois as englobavam para fortalecer “a cultura”.

2.4 A permanéncia no Brique falando a partir de discursos e da
contestacao nao indigena sobre “autenticidades”

Se por um lado, e de forma protagonista, coletivos Kanhgag articularam sua
presenca no Brique da Redencao, e outras feiras em Porto Alegre, a partir (do niicleo)
da familia e da formacao de aliancas alavancadas pela forca (tar) do material desde o
tempo dos antigos (vasy), por outro, o sentimento de acusacao, rechaco e tentativas de
governo nao sao menores nos ultimos quinze anos. Proferidos por distintos empenhos,
que atribuem uma discriminacao no proprio material — quando os Kanhgag somaram
ao “natural” os panos, chapéus e outros tantas mercadorias industrializadas — como
atributo responsavel por uma transformacao da tradicao indigena, na chave de leitura
da “autenticidade”, tais esforcos externos procuraram controlar, territorial e
subjetivamente, as familias Kanhgag em torno da noc¢ao genérica de “indio”.

Neste sentido, creio ser fundamental explorar uma compreensao dos processos
contemporaneos envolvendo territorialidades disputadas, consideradas hegemonica e
paradoxalmente, nos jogos de poder, como desprovidas de histoéria, pois como destaca

Catafesto de Souza (1998, p.265):
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[...] a forma de entender a acdo da temporalidade sobre as unidades
‘culturais’ aborigenes partia de uma concepc¢ao equivoca, supondo que
a tradicionalidade amerindia era estatica, a-histérica, inapta a lidar
com as inovagdes e a crise advindas com a expansdo civilizatéria
europeia. Mais do que frias, eram sociedade congeladas no tempo.

7

Esta é uma tecnologia ainda operante, para isso, como destaca o autor é:
““Importante fazer uma retrospectiva genérica dos contatos autoctones naquilo que
interessa a interpretacdo das formas atuais de encapsulamento dos povos origindrios
neste Estado” (p.264). Mas, defendo a ideia de que nao é preciso ir até os confins da
Amazonia para verificar como tais tecnologias se perfazem em contenciosos envolvendo
a presenca indigena e diversas tentativas de governo. O Brique, assume assim, um
espaco de configuracao em que tenta gestionar a vida, no caso a Kanhgag, atestando o
que ¢é legitimo ou nao para sua efetiva reproducao.

Creio ser potente, neste caso, coadunar o debate do tema da etnicidade aos
dados etnograficos, pensados desde sua apresentacdo na configuracdo do espaco-
pessoas-coisas, pois tais mecanismos operam em procedimentos de “problematizacao
do social”, que permitem regulacoes em nome da vida e do bem-estar das populacoes
(Foucault 1985, 1993). Foucault (1993) argumenta tanto em prol do estudo de
formacdes discursivas, quanto numa arqueologia/genealogia do saber e do poder. A
etnicidade poderia ser lida como uma experiéncia historica singular, constituida pela
correlacao de trés eixos: (i) a distincao entre saberes autorizados e submetidos; (ii) os
tipos de normatividade que regulam suas praticas; (iii) e as formas de subjetividade
associadas.

Uma orientacdo conceitual que suponho ser relevante, eventualiza a etnicidade
questionando os universais antropolégicos que apelam ao sujeito soberano e
transcendente, pois a etnicidade seria analisada desde uma experiéncia histérica
singular constituida pela conjugacdo de saberes, normatividades e subjetividades
especificas (Foucault 1985, 1993). Assim, seriam problematizadas, as articulacoes entre
a metafisica ocidental e o projeto colonial europeu (Bhabha 1994, Chakrabarty 2000),
ou seja, a etnicidade como uma modalidade particular de dominacao (Restrepo 2004).

Hall (1989, 1999) demonstra que a etnicidade nao poderia se reduzir a
ideologia, devendo ser estudada como uma producao ideologica em relacdo aos
processos de subjetivacao que a fazem possivel, e que produzem o sujeito étnico, que se
deve entender a identidade étnica em sua relacdo constitutiva com a diferenca e vice-
versa. Assim, as configuracoes entre elas seriam mutuas, de conjuncao e coproducao, e

ndo disjuncdo, pois circunscrevem politica da identidade e diferenca étnica cujas
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formas equivalente, antagbnicas e especificas se adequam a outras formas de

outrizagao.

Estavamos a sombra de uma arvore no Largo Zumbi dos Palmares quando Jair me
afirmou que teria sido responsavel pela “abertura daquele espaco”. Nao fosse seu empenho em
mobilizar os 6rgaos publicos “responsdveis pelos indios e pelo comércio” seria pouco provavel
que estivéssemos ali conversando. Jair relata que reuniées entre a FUNAI e a SMIC teriam
objetivado “um papel” que garantia e autorizava a presenca Kanhgag.

Ao todo, seriam 40 “espacos” disponibilizados somente ali, mas nunca plenamente
preenchidos pelas familias, pois como ocorrera com outras ofertas desses o6rgdos para as
familias Kanhgag se tratavam de “espacos” periféricos, seja pela pouca circulacido de pedestres
ou em funcao das dificuldades de acesso. A maioria das familias ainda depende de 6nibus ou de
freteiros para levar seus materiais. Certo dia, ja em posse de tal “documento federal”, Jair conta
que foi ameacado por uma fiscal da SMIC, pois ali havia a comercializacdo de itens nao

“tradicionais”.

- Jair: “Eu tava vendendo la e uma vez uma fiscal da SMIC veio falar pra mim
recolher as coisas, que da préxima vez ela ia recolher. Eu disse pra ela que era indio e
que ela nao podia, mas um dia ela apareceu com uma Kombi la e quis recolher o
material. Dai eu mostrei o papel da FUNAI, que é federal, e que eu tenho documento de
40 espaco aqui, que era da FUNAI que tinha feito reunido com eles e eles nem sabiam

né, era outros pedo né”.

Jair me explica que ha outros documentos, desse acordo entre a FUNAI e a SMIC, no
Brique da Redencao, por exemplo, haveria a autorizacdo de 60 “espacos” para os Kanhgag, na
Avenida Assis Brasil outros 12 “espacos”, no anfiteatro Pér do Sol outros 4, no interior do

Mercado Publico mais 4 e no bairro Ipanema outros 8 “espacos”.

[Excerto reelaborado do diario de campo]

Tais esforcos apresentam um jogo ténue entre o apoio e a acusacao, a aceitacao
e a resisténcia, realizada aos/por coletivos Kanhgag na cidade, maquinando um
processo voraz que legitima e deslegitima a tradicdo da transformacao, e a velocidade
de aprendizado dos interlocutores, ao lidar com a complexidade de seres na cidade e
suas tecnologias de outridade.

O episddio narrado por Jair, em 2015, ocorrera em 2013. Entretanto, dez anos
antes, aconteciam as primeiras tratativas para regular os espacos e definir quais

materiais os Kanhgéag poderiam, ou nao, dispor, em ambito generalizado, na cidade de
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Porto Alegre. Com excecao da regulacao, por decreto municipal, da loja indigena do
Mercado Bom Fim, até aquele momento, sobre essa questdo, as politicas estavam
imbricadas em féruns de relacdo pessoal e pouco institucionalizadas com ampla
margem de negociacao e interesses, seja elas pré ou contra a demanda das familias
Kanhgag envolvidas.

Parte desse movimento foi alavancado quando as primeiras dentncias, de
artesdos nao indigenas, junto ao 6rgao de regulamentacao e fiscalizacao comercial da
cidade de Porto Alegre, aconteceram via enfoque dos materiais que entao os Kanhgag
estavam comercializando na feira do Brique da Redencao. Coetaneamente, havia uma
crescente incursao indigena na ampliacao do espaco, anteriormente acordado com os
atores sociais entao “donos” do Brique: a Secretaria Municipal da Producao, Inddstria e
Comércio (SMIC) e os artesdos filiados a Associacdo dos Artesdos do Brique da
Redencao (AABRE).

O entao secretario da SMIC encaminharia, em 2003, um oficio ao Procurador da
Republica como resposta a um oficio anterior, que visava determinar os locais
destinados: “aos indios para a comercializacdo de artesanato™2. Esse movimento de
institucionalizacao, todavia, estava moderado por demandas anteriores na disputa do
proprio Brique da Redencao como um local de ampla circulagio de turistas aos finais
de semana, ou seja, de potenciais compradores. Nao obstante, tratava-se de um
conjunto de processos que concentravam numa localidade certa identidade urbano-
moderna.

Concordo com Restrepo (2004) que as relagdoes de poder e os conflitos por
recursos materiais ou simbolicos merecem ser considerados na analise da etnicidade,
mas nao em términos do enfoque instrumentalista. Neste sentido, o autor procura
desestabilizar a aproximacao via Foucault, pois ante a naturalizacao dos grupos de
interesse ou do individuo como sujeito soberano, desde os quais se expoe as disputas
étnicas, seria necessario elaborar uma genealogia dos processos imanentes de producao
do sujeito e as subjetividades que condicionam a ordem do disputavel.

Por outro lado, a historizacdo do locus de enunciacdo desestabilizaria esta
estratégia de “outrerizacdo”, implodindo a dicotomia da alteridade propria do
pensamento metafisico colonial. O autor ainda pontua que essas contribuicoes
desconstrutivistas e da teoria pos-colonial no estudo da etnicidade tem sido cruciais
porque desestabilizam as posi¢oes essencialistas ao mostrar suas relacbes com as

experiéncias (em formas neo) coloniais.

62 A “Proposta de Adequacdo do Comércio Indigena em Porto Alegre” é um relatério técnico da SMIC,
criado em 2011, que faz um resgate do histérico dos didlogos institucionais sobre o tema e apresenta de
forma sintética a regulacdo do espago para comercializacdo dos indigenas na cidade. Sob a forma de
oficio iniciam as rela¢@es interinstitucionais entre os poderes do Estado.
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Alguns atores sociais, que desde meados dos anos 1970 disputavam o local como
potencial eixo-comercial, de intenso fluxo de pessoas e recursos monetarios, viam na
tradicao da transformacao Kanhgag, relativa a incorporagao de itens industrializados
adquiridos nas galerias para sua revenda na feira, uma possibilidade para alavancar
acusacoes. Parte desse entendimento ja estava consolidado pelos esteredtipos que
atribuiam aos coletivos Kanhgig como “indios”, especialmente derivado da ideia de
selvagem ecologico (Ulloa 2004) e nativo anticapilista (Quintero 2012), pois tanto o
ingresso quanto a negociacdo, no inicio dos anos 1990, estabilizava uma certa
identidade aos sujeitos Kanhgég ligando-os como uma espécie de critica, a cidade e a
vida moderna, em que sua presenca era pensada pelos artesdos nao indigenas e a
“sociedade”.

Se num primeiro momento, as familias entravam no jogo pela no¢ao de “bom
selvagem”, com o ingresso dos industrializados tornavam-se imediatamente “nativos
malditos”. Essa € uma perspectiva compartilhada por logicas externas frente o
protagonismo das familias Kanhgag, em adequar seu material para continuar sua luta
cosmopolitica na cidade assim como do insucesso de suas tecnologias em “conter,
dominar” a vida dos Kanhgag.

O discurso anti-Kanhgag vigorava, pois estavam ameacadas a rentabilidade dos
negocios de alguns artesdos nao indigenas, tal como o esforco e sucesso atinente, anos
antes, na configuracdo do espaco via um regulamento® de funcionamento, que atuava
como mecanismo de “defesa” (exclusao) de novos comerciantes e suas “inovacoes”,
especialmente daquelas que vicejariam em verdadeiras “lojas a céu aberto”, abastecidas
nao pelas “maos de seus produtores” — caso do artesanato — mas por “maquinas” — caso
dos industrializados. A dicotomizacao atribuida pela “origem” do material conduziu a
critica a “insubordinacao Kanhgag”.

Essa “defesa”, em parte, derivava principalmente de disputas e tensoes datadas
desde os anos 1990, na “contencao” de novos comerciantes — por alguns artesaos do
Brique e por lojistas do bairro — ao crescimento dos “camelés” nas ruas da regido,
mesmo em outros locais de Porto Alegre, com intensa circulacao de pessoas®4 (Machado

2004, Kopper 2012). Os argumentos sempre reforcavam a “ilegalidade e a ilicitude” de

63 Em 1984 fora criado o primeiro regulamento de funcionamento da Feira de Artesanato do
Bom Fim, em 1990 a publicacdo de uma lei municipal determinando o fechamento da Av. José
Bonifacio para o transito de veiculos aos domingos e em 2000 é criada a Associacdo dos
Artesdos do Brique da redencao (AABRE) com registro da marca Brique da Redencao.

64 Agradego a atencao e paciéncia com que Elmar Bones disponibilizou integralmente o acervo
do Jornal Comunitario J4 Bom Fim, que desde agosto de 1985 publica bimensalmente noticias
sobre o bairro Bom Fim. Desse acervo recuperei uma certa historicidade sobre o Brique da
Redencao, narrada desde o olhar nao indigena. A noticia divulgada em junho de 2002, no Jornal
Ja Bom Fim, ano 14, nimero 299, foi a primeira que relata sobre “Feirantes reclamam dos
Camelés no Brique”, mas desde 1990 situam a presenca de “camel0s” na regido e o
entendimento do comércio “legalizado” local.
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tais praticas, que trariam benesses apenas para seus negociantes e “maleficios” para a
comunidade (1é-se Estado) como um todo.

Até o ano de 2004, as familias Kanhgag ocupavam basicamente uma parte do
canteiro da Av. José Bonifacio com a Av. Osvaldo Aranha, em frente ao posto de
combustivel. Um espaco, de ndo mais de 6 por 30 metros, que consolidava a efetiva
abertura do Brique, a presenca indigena, desde a segunda metade de 1990. Sob a
lideranca de Joao, diversas familias Kanhgag haviam acordado que disporiam seus
materiais apenas naquele local. O acordo funcionou bem, na perspectiva nao indigena,
por nao mais do que cinco anos, quando houve os primeiros “avancos” na colocacao de
bancas indigenas na rua asfaltada e paralelamente aos boxes dos artesdos nao
indigenas, e nao mais como adendos apenas naquele espaco de canteiro®s.

Se, a questdo em seu inicio, era claramente posta: sob a contencdo da conquista
do espacgo e da crescente competitividade que “sofriam” os artesdos nao indigenas,
também, pelo ingresso dos Kanhgag ao Brique, o argumento rapidamente teria sido
transmutado para a ilegitimidade na manipulacao de certos itens pelos Kanhgag.

Era outra vez, “a forca do material” que atuava. Nesse instante sendo pensada
pela “sociedade” como expressdo de nao indianidade desses “outros”, isto é, os itens
industrializados, por mais que estivessem distribuidos ao lado do (artesanato indigena)
natural, de estarem junto as bancas Kanhgag, que fossem trocados sob o registros de
uma légica propria pelas familias sob objetivo de avalizar sustentabilidade econémica a
luta territorial e populacional, e de garantir a reproducdo cosmossocial ampla da
“cultura”, também pela manutenciao de cipoais e taquarais nos matos da cidade,
atuavam, também, auxiliando com um projeto de um publico que via no protagonismo
Kanhgag, uma ameaca ao status quo comercial, identitario, ou mesmo, de formas de
governo.

Assim, era factivel compreender, em parte, as informacoes dos interlocutores
Kanhgag que explicitavam um conjunto de assertivas e questoes sobre esse ponto, pois:
“[...] nosso material [cipés] é que segura os parentes no Brique®®”, “se vender sé o
‘natural’ a gente morre de fome” ou de intrigar-se: “por que para os branco os guarani

sdo mais indios que noéis, os Kanhgag?67”

65 A noticia publicada no Jornal J4 bom Fim, ano 15, nGmero 325, explicita esse momento, sob o
titulo: “Avanco de indios preocupa Brique”, em anexo nesta dissertacao.

66 Jodo e Iracema orgulham-se por sua banca dispor o natural em mais de 34 da banca,
juntamente com outras familias se entendendo como trama fundamental no atual contexto de
negociacao e permanéncia dos Kanhgag em sentido amplo, para além de sua familia.

67 Essa questao foi posta pela irma de Kia em novembro de 2015 quando almoc¢dvamos no meu
apartamento. Grazi me comentava sobre as acusages que ouvia no Brique com frequéncia dos
artesaos nao indigenas que “sabiam” que entre os “indios haviam os mbya e os Kanhgag” estes
altimos “ja civilizados, porque usavam ténis da Nike e andavam de carro”, mas nio entendia
porque os primeiros eram considerados “indios de verdade” e os Kanhgag nao.
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Na década de 2000, algumas familias Kanhgag em Porto Alegre, ligadas por
estreitos lagos parentais a Irai e a Guarita, iniciariam a venda de pecas de vestuario
industrializadas, mas noutro ponto da cidade: a Praca da Alfandega, na Rua dos
Andradas, no centro da cidade®. Eram echarpes, gorros e luvas, comprados em lojas no
centro, proximas a aquelas onde adquiriam ha no minimo uma década: corantes, penas
e plumas, sementes e cordoes encerados — que substituiam as matérias-primas ja
escassas nos matos de Porto Alegre (Saldanha 2009).

Nao tardou, para que as mesmas familias que comercializavam durante a
semana na Praca da Alfindega, introduzissem tais itens, também, no Brique da
Redencao aos domingos, como meio de diferenciagdo nas bancas, via ampliacdo dos
materiais. Um procedimento recorrente entre as familias, desde o “tempo do
artesanato”, pois havia uma constante adequacdo dos itens, a medida que a
comercializacao acontecia.

Joao Padilha, Iracema e outros interlocutores Kanhgag afirmam que nem
sempre existiu as arvores de natal trancadas em cip6, os zoos e antropomorfos ou
mesmo os balaios, tuias e cestos com casca, que compoe a lista de materiais atuais das
bancas, “auténticos objetos tradicionais”®, ou mesmo, que a organizacdo em bancas

“aguardando os compradores f6g” fora a iinica forma de comercializacao.

Relato, para Augusta e Pedro, que Rosalina
no proximo sidbado ird me ensinar cestaria
com cip6 e a Augusta oportunamente pede
para que eu a ajude também, talvez
indicando outros estudantes da universidade
interessados no aprendizado do trancado,
“pois eu posso ensinar pelo mesmo preco da
Rosalina”.

Pedro [esposo de Augusta] quando ouve o

- Iracema: “/...J] no inicio do Brique era
tudo cesto e balainho descascado, mas
dai a Maria, uma amiga fég aqui [do
Brique], que nem ta mais [no Brique],
ela sempre fazia encomenda sabe, ela
que apoio a gente Herbert, ela disse pra
gente: ‘porque vocés ndao deixam a
casca, acho que vende mais, fica mais
natural’ o Jodo testou a ideia e dai em
diante os outro [as familias Kanhgag]

£999

nome de Rosalina recorda: ndao descascaram mais o cip6”.
-“Sabe uma vez sai a vender cesto nas
ruas pra Rosalina. Pegava um monte
de cestos e saia a vender pra ela,
igual aquele ali oh [balaios de

taquara] e me falavam na rua que eu

- Jodo: “a gente vendia pelo mesmo
preco, mas dava pra fazer mais tuia na
semana, era menos trabalhoso, pra
néis melhoro. Tu viu né, tem branco

68 O Jornal Zero Hora, de maior distribuicdo no estado, publicou em 17 de outubro de 2002 a
seguinte matéria: “Camelds indigenas ocupam trecho da Andradas”. Fonte: Zero Hora — Porto
Alegre/RS.

69 A categoria artesanato em perspectiva mercadolégica é pensada de forma bastante genérica,
pois é utilizada tanto como termo de acusacao como de resisténcia pelos diversos atores sociais,
atrelada, geralmente, a “cultura” e a “tradi¢do”, de algo que “merece ser preservado”, nao deixa
de ser alargado sobre a perspectiva kanhgag com o uso do termo material atribuindo como
critica ao anonimato e a atemporalidade, algo nem um pouco fixo, mas efetivamente dinamico.
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ndao era indio, porque indio ndo fazia
aqueles cestos. Também porque nao
tenho o cabelo bem liso, as pessoas
acham que indio é tudo igual. Meu pai
dizia que meu avé era indio com
negro e por isso tinhamos o cabelo
crespo. Ha muito tempo atrds assim
como é hoje teve mistura, mas sou
indio, mas as pessoas dizem que
porque uso roupa e tenho cabelo
crespo ndo sou indio, acham que indio
é s6 quem tem nariz chato, cabelo
preto e bem liso e fica no mato”.

Augusta complementa:

- “Sabe uma vez minha filha veio
chorando da aula, porque a
meninada ficou brincando com ela
dizendo que ela nao era filha do pai
dela, porque essa minha filha tem o
cabelo bem preto e liso e eu também
tenho o cabelo crespo, todos meus
filhos tem né, menos ela. Eu tenho 11
filhos, uma morreu pequena, mas
tenho 5 meninas e 5 guris vivos e um
adotado da prima dele [se referindo a
Pedro]. At falei para ela que ela era
filha do pai dela, que as criancas
estavam sé brincando, mas ela até

que ainda pede desconto nas bolinha ‘se
eu levar 10 faz por 1 real cada??°’, pra
cada bolinha é um montdo de [cipo]
marronzinho, tem que ir no morro
[Santana], sabe onde ta a mancha,
pegar um pouco, pra ndo acabar [o
cipd], carregar, levar pra casa, fazer a
bolinha, trazer no Brique, trabalheira
ainda quer por 1 real cada, s6 fico
olhando”.

- Herbert: "Vocés foram os primeiros
também nas drvores de natal em cipo
Jodo?”

- Joao: “Ndo, isso ai ndo, eu nem sei
quando comecgou, faz tempo ja, a
indiada é criativa. O Kariné [filho do
casal] comecou com as grades de
pinheiro, pra botar flor e dai todo
mundo copio, se tdo vendo que vende
bem todo mundo comeca a fazer. Nois
aprende com quem vem de fora, as
cestas de coelho, da pdscoa, tu pode vé
que ¢é la do pessoal de Nonoai, dai
agora na pascoa o pessoal de fora tudo
[de outras areas do planalto] ja faz
também, um montdo de familia vem de
fora” (risos).

chorou”
[...]
[...]
[Excerto reelaborado a partir de diario de
[Excerto reelaborado a partir de diario de campo]

campo]

Essa criatividade e dinamismo das familias Kanhgag, por sua vez, é relativa a
garantia de ingresso de recursos em perspectiva coletiva, sem deixar de lado a
habilidade na manipulagdo e coleta de itens num determinado dominio, no caso o
centro da cidade. Algo que a dois instantes permitia tanto um ingresso dedicado aos
esforcos de cada familia, recompensado pela iniciativa protagonista, quanto um
empenho de nao pressionar sobremaneira a populacao de cipds, taquaras e outros
seres, com sua coleta constante.

Nao era um momento qualquer para os Kanhgag. A formacdo da aldeia Fag
Nhin (Lomba do Pinheiro), como territério conquistado do municipio, a partir do

empenho de algumas liderancas indigenas, e outras demandas territoriais em Porto

70 A bolinha em novembro de 2015 era comercializada pelo mesmo valor no inicio do meu
trabalho de campo entre 2 e 5 reais dependendo do tamanho, a bolinha em questao era vendida
por Jodo a 2 reais, assim o desconto solicitado pela compradora fog era de 50%. Essa é uma
pratica recorrente dos compradores nao indigenas, que para os kanhgag comprova o argumento
de que os fog — em sua maioria — s6 se importam: “com o dinheiro, fazer negdcio, sair no lucro,
explorar”.
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Alegre comecavam a se consolidar, em espacos considerados fundamentais para
permanéncia e fortalecimento destes coletivos.

O Morro do Osso7:, que ocupava no imaginario da elite citadina, nesse instante,
como um importante resquicio da fauna e da flora preservados, tornava-se um ente
relevante que configuraria, por sua vez, noutro processo de rechago ao protagonismo
das familias kanhgag na “abertura e conquista do espaco”. Algo inadmissivel desde o
olhar preservacionista da natureza, que via na presenca Kanhgéag a ameaca antropica ao
“meio-ambiente”.

Como argumenta Latour (2004, p.25-105) os esforcos da “ecologia politica”
pretendem tomar a seu cargo, de forma plena, ainda que misturada, uma diversidade
de entidades e destinos, e ndo “proteger a natureza”. Algo reforcado pelo pensamento
Kanhgag, nas palavras de Iracema, quando afirma que “ndao fosse os parente ja tinham
transformado o morro em condominio de luxo” ou “fizemo pra proteger o morro, nois
[Kanhgag] protegemo” reforco: devido a presenca Kanhgag.

Desde esse prisma, os Kanhgag eram visibilizados de maneira distorcida como
“exploradores vorazes”, tanto do “meio ambiente” quanto do “mercado”, pois
“utilizavam” sua identidade indigena em prol de suas demandas, algo que em
perspectiva Kanhgag lia-se como um movimento contrario a sua emergéncia. O que as
familias Kanhgag estavam a fazer, era um tratamento menos simplista que entende o
espaco, os itens e as tecnologias na cidade nao como um valor inadequado, mas sim
como um valor cosmossocial potente, que reatualiza sua presenca nao apenas como
algo ou uma paisagem “natural”, mas que a partir do trabalho “na cultura” se fortalece.

Entretanto, nao eram apenas essas as questoes que repercutiam e objetivavam
um “controle” das acoes, e dos proprios Kanhgag, pela governanca. Mudancas politicas
nas esferas municipais e (des)entendimentos pessoais, impactavam diretamente na
criacao ou destruicao de acordos e dialogos, fruto de anos junto aos indigenas em Porto
Alegre. Em 2001, por exemplo, foi elaborado um “Termo de Cooperacao para o Manejo
Sustent4vel Indigena em Area Especifica do Parque Saint-Hilaire (PSH)72” que precavia
sobre o manejo de lianas e outras espécies vegetais pelos Kanhgag, no interesse de
estabelecer parametros de reposicdo no parque. O termo vigorou até novembro de
2006, na entao gestao de Beto Moesch na Secretaria do Meio Ambiente de Porto Alegre

(SMAM), pois a administracao do Parque Saint’Hilaire, participante do termo, o teria

71 Faz parte de uma cadeia de morros graniticos na porcao sul do municipio de Porto Alegre.
Declarado em 1979 como area de preservacao ecoldgica pelo Plano Diretor da cidade, em 1994
foi outorgado como Parque Natural do Morro do Osso.

72 Familias Kanhgig que residiam entdo na aldeia da Lomba do Pinheiro realizam
semanalmente coletas de cip6s, taquaras e sementes na area, caminho entre a aldeia e o centro
de Porto Alegre.
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ignorado detendo um Kanhgag que realizava sua coleta semanal de cip6s na area7s.

Um ano antes, em 2005, o secretario’ teria comparecido ao Morro do Osso para
retirar, com as proprias maos, o acampamento das familias Kanhgag que residiam “sem
autorizacao do Estado” naquele parque, algo que acabou em conflito fisico. Se os matos
(areas de coleta de cipos, taquaras e sementes), nesse momento, comecaram a ser
vedados para as familias Kanhgag, nao foram menos violentas as iniciativas nos locais
de venda, tais como no Brique da Redencao.

Quem passeava no domingo, do dia 04 de novembro de 2007, por volta das 11
horas da manha, na Av. José Bonifacio, em Porto Alegre, pode ter presenciado uma
contenda entre os agentes da SMIC, guarnecidos por policiais da Brigada Militar (BM),
e familias Kanhgag no Brique da Redencao. A operacao de fiscalizacdo da SMIC tinha
por objetivo apreender os itens comercializados pelos indigenas especialmente aqueles
dispostos na via publica. A dentincia viera dos artesdos cadastrados na Associa¢do dos
Artesaos do Brique da Redencao (AABRE) por argumentarem que o artesanato exposto
nas calcadas e no proprio asfalto estava barrando o transito de pedestres, no caso de
potenciais compradores. Durante a operacao a tensdo s6 aumentara, a ponto de, em
certo instante, um tiro ter sido disparado por um policial em direcdo ao cacique da
aldeia do Morro do Osso7s, que procurava acalmar os animos.

O policial cativo por poucas horas no Brique sé fora solto apés muita negociagao
junto aos agentes indigenistas da Fundacio Nacional do Indio (FUNAI) e do entfio
Nucleo de Politicas Publicas para Povos Indigenas da Prefeitura Municipal de Porto
Alegre (NPPPI), atualmente Secretaria Adjunta dos Povos Indigenas e Direitos
Especificos (SAPIDE), que, apesar da importancia do nome, decresceu em estrutura,

comparativamente a sua fundaco no inicio dos anos 20007°.

73 Zilio Jagtag Salvador, jamré(Cunhado) de Iracema foi detido pelos guardas municipais
quando coletava cip6 para fazer o material da familia. A noticia, em anexo nessa dissertacao,
publicada no Jornal Diario Gadcho em 19 de abril de 2007 traz a imagem de Zilio algemado
“Caingangues ficam sem matéria-prima’.

74 A Prefeitura Municipal de Porto Alegre em junho de 2005 movia uma agdo na Justica para
desocupacio das familias Kanhgag do Morro do Osso, o entdo secretario municipal do Meio
Ambiente, Beto Moesch, teria entrado em confronto fisico com alguns kanhgéig. Noticia em:
http://ciencia.estadao.com.br/noticias/geral,indios-quebram-nariz-de-secretario-em-porto-
alegre,20050605p619. Acessado em: 12 de outubro de 2014.

75 A acdo civil pablica n° 2008.71.00.016340-8/RS movida pela Fundacio Nacional do Indio
(FUNAI) contra o Estado do Rio Grande do Sul interpelava indenizacao por danos morais e
materiais da comunidade indigena devido as acGes de integrantes da Brigada Militar na feira do
Brique da Redencdo, vide ao disparo de arma de fogo para homicidio de Valdomiro Vergueiro
(tio de Iracema).

76 Até a data de publicacdo dessa dissertacdo o SAPIDE contava com apenas um funcionario
planejar, executar e fiscalizar todas as atividades que envolvem as politicas publicas atinentes
aos coletivos indigenas em Porto Alegre. Nao custa reforcar o prejuizo e pressoes que o servidor
publico sofre muitas vezes em efetivar didlogos complexos e instaurar perspectivas de trabalho
com secretarias municipais e outros 6rgaos publicos com estruturas que operam com mais
recursos.
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O Brique da Redencao, assim como outras feiras urbanas, tornou-se plataforma
de didlogo e disputa, de acolhimento e acusacao, de violéncia e protagonismo, numa
forma intensa na cidade. O episddio dramatico sintetizado acima nao totaliza os atores
que se envolvem em tais conflitos, que extrapolam o espago da feira ou os arranjos nao-
institucionais. Em 2011, por exemplo, no Balneario Camboriti, em Santa Catarina, algo
parecido teria ocorrido, mas com desfecho distinto. A 62 Camara de Coordenacgio e
Revisdao do Ministério Publico Federal (62CCR/MPF), ap6s demanda de liderancas
Kanhgag, ingressou com um recurso especial frente ao mandado de seguranca,
impetrado pelo entdo Secretario da Fazenda do Balneario de Camborit, que estava
contrario a comercializacao de artesanato pelos indigenas nas calcadas e logradouros
publicos na cidade.

O argumento utilizado pelo secretéario fora o mesmo dos artesdos nao indigenas
da AABRE, em Porto Alegre, de que os Kanhgag atrapalhavam a circulacao de pedestres
nas vias publicas e que a prefeitura municipal disponibilizara area propria para estes
comercializarem seu artesanato. Mobilizando ampla legislacdo que trata da “matéria
indigena” — principalmente a Lei 6.001/1973 e a Constituicao Federal em seu artigo 231
— a 62CCR/MPF nao obteve sucesso na causa, pois, segundo os julgadores do processo,
cabia a0 municipio o planejamento, o controle, o uso e a ocupacao do solo. Camborit a
época recebia indigenas Kanhgag, da Terra Indigena de Irai principalmente, nos meses
de verao, no periodo entre o Natal e a Pascoa do calendario cristao (Bloemer e Pezzotti
2011), assim como ocorre com Santa Maria/RS (Santos 2011) e outras cidades no sul do
Brasil Meridional. Porto Alegre e o Brique eram, e ainda sdo, um cenério continuo para
diversas familias Kanhgag.

Em Porto Alegre, a pressao exercida pela “sociedade”, como afirmam os
interlocutores, teria, a seu modo, estimulado um dialogo entre as principais liderancas
kanhgag para a ampliacdo de espacos destinados a seu comércio. Em 2008, trés
reunioes”” no auditério da SMIC foram convocadas para geracao de um consenso entre
os 6rgaos municipais e a populacao kanhgéag, sobre o comércio, algo que nunca se
concretizou.

Deste fato, as liderancas kanhgig teriam ampliado seus espacos de
comercializacdo a partir da abertura de um procedimento administrativo’® junto a

Procuradoria da Republica/Ministério Publico Federal para tratar do tema. Naquele

77 Em entrevista, em outubro de 2015, Luiz Fagundes, assessor técnico da Secretaria Adjunta dos
Povos Indigenas e Direitos Especificos (SAPIDE), comentou que os dias 12 e 26 de maio e 16 de
junho de 2008 lhe atestaram, outra vez, que os kanhgag tinham ciéncia do funcionamento dos
mecanismos politico-institucionais, e sabiam negociar sem deixar se levar por consensos ou
papéis pensados desde fora.

78 O procedimento administrativo 1786/2008-74 que versaria sobre “Artesanato indigena em
Porto Alegre — ampliacdo e regularizacdo dos espagos de venda” teria sido aberto apds
mobilizacao de liderancas kanhgag na sede do Ministério Ptblico Federal em Porto Alegre.
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mesmo ano, em setembro, acontecia a primeira mobilizacao dos kanhgag, na cidade de
Porto Alegre, para um espaco no acampamento farroupilha79, mediada pelo entao
NPPPI junto ao “patrao” (responsavel) do acampamento, que permitiu que vendessem

apenas o artesanato (vafy).

Imagem 17 - Na imagem, cedida do acervo do antigo NPPPI, substituido pelo SAPIDE, aparecem
o casal Vicente Castoldi e Maria Casturina comercializando o material de sua familia no
Acampamento Farroupilha em setembro de 2008. Autor: Luiz Fagundes/SAPIDE. [Acervo
SAPIDE/SMDH/PMPA]

Em aproximadamente dois meses, em 20 de novembro de 2008, fora publicado

um decreto8® que criava no ambito da administracdo municipal, o Grupo de Trabalho

79 Soares (2014) realizou estudo especificamente sobre essa forma de turismo, realizado no
Parque Mauricio Sirotski Sobrinho (Parque Harmonia), na zona centro-sul de Porto Alegre.
Como um evento que ocorre desde o ano de 1981 com o objetivo de comemorar as “facanhas
farroupilhas” no feriado do dia 20 de setembro. A autora esclarece que o Acampamento
Farroupilha é um grande momento para os gatchos, pois reconfigura no espago da cidade um
processo dinamico pelos quais o Movimento Tradicionalista Gaticho (MTG) oportuniza um
dialogo entre o rural e o urbano.

80 Decreto municipal n° 16.127/2008 criava o Grupo de Trabalho Povos Indigenas, mas nos
anos de 2012 e 2013 fora alterado por outros decretos, o primeiro acrescentando 5 integrantes e
passando a coordenacdo do grupo de trabalho para, o antigo, Nicleo de Politicas Publicas para
os Povos Indigenas, da Secretaria Municipal de Diretos Humanos e Seguranca Urbana
(NPPPI/SMDH) (decreto n° 17.801/2012) e o segundo atribuindo 19 membros titulares (decreto
n° 18.379/2013). Nenhum dos atos do poder executivo municipal previa a participacdo das
liderancas indigenas, kanhgdg e/ou Mbya-guarani. Legislacdo disponivel em:
http://www2.portoalegre.rs.gov.br/cgi-bin/nph-
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dos Povos Indigenas (GTPI) composto por 15 integrantes, entre elesrepresentantes das
secretarias, departamentos e empresas publicas, com a finalidade de instrumentalizar o
poder publico municipal na formulagiao de politicas publicas especificas voltadas aos
povos indigenas na cidade. Esse movimento partia ndo somente do protagonismo
kanhgag em suas demandas existenciais, que acessavam maultiplas plataformas da lei e
do poder dos fog, em Porto Alegre. Era um processo engendrado, também, por
servidores publicos e indigenistas em seus entendimentos na formacao de direitos
especificos, na criacdo de uma agenda de atendimento e instituicao de politicas ptablicas
que pudessem mediar as relacées com os indigenas em foro institucional.

Por sua vez, uma parcela dos artesaos ligados a AABRE realizaria, em dezembro
de 2008, uma audiéncia ptiblica na Camara Municipal de Porto Alegre para “avaliar” a
utilizacao de espacos e a eficacia da fiscalizacao dos produtos comercializados na feira
do Brique da Redencao. Clamando por mais fiscalizacdo e o cumprimento do
regulamento do Brique, criado em 2003. Nessa audiéncia, o entdo relagdes publicas da
AABRE, solicitava que os 6rgaos competentes no didlogo com os indigenas e com o
comércio, efetuassem o cadastro dos indigenas do Brique$:. A iniciativa e solicitacoes da
AABRE surte efeito e um grupo de vereadores visita o Brique da Redencao em 14 de
dezembro de 2008 para vistoriar a dentncia de inadequacao por parte dos indigenas,

constando que “que ha irregularidades na atuacéao dos indios que expéem no local”®?

brs?u=/netahtml/sirel/avancada.html&p=1&r=1&f=S&d=ATOS&]=20&s1=%28Grupo%20de%2
oTrabalho%20Povos%20Ind%EDgenas%20%28GTP1%29.%29..RELA. Acessado em: 05 de
dezembro de 2015.

8t Em marco de 2007 o representante da AABRE subia & Tribuna Popular da Camara Municipal
de Porto Alegre para destacar a presenca de “camelds indigenas”, os apelos foram outra vez
acionados em reunidao em dezembro daquele ano junto a Comissdo de Economia, Financas,
Orcamento e do Mercosul (CEFOR) da Camara Municipal para “tentar obrigar os indios a
cumprirem acordo que delimita sua drea de exposicdao”. Por fim, um ano apds, em dezembro de
2008, o representante da AABRE, noutro apelo na Camara Municipal teria conquistado o apoio
do entdo secretario da SMIC e de um grupo de vereadores para que o Brique, nas palavras do
presidente do Legislativo, o vereador Sebastiao Melo (PMDB): “um espaco conquistado ha 30
anos por muitos e ndo pode[ria] morrer”. Noticias em:
http://www2.camarapoa.rs.gov.br/default.php?reg=2679&p secao=56&di=2007-03-19;
http://www2.camarapoa.rs.gov.br/default.php?reg=5225&p secao=56&di=2007-12-18;

82 Relato do vereador Sebastiao Melo (PMDB) na noticia Brique tem problemas e indios pedem
feira separada. Disponivel em:
http://wwwz2.camarapoa.rs.gov.br/default.php?reg=7856&p_secao=56&di=2008-12-14.
Acessada em: 11 de setembro de 2015.
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http://www2.camarapoa.rs.gov.br/default.php?reg=7851&p_secao=56&di=2008-12-12
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Imagem 18 - Na imagem vereadores de Porto Alegre ligados ao PT, PCdoB e PMDB e o
secretario da SMIC fazendo vistoria. Autor: Tonico Alves/CMPA. [Acervo online do sitio da
Camara Municipal]

Atentos aos didlogos, os 6rgaos indigenistas, municipal (antigo NPPPI/SMDH)
e federal (FUNAI), foram, por sua vez convocados a participar da visita. Um dos
integrantes, Luiz Fagundes, assessor técnico do NPPPI/SMDH, em entrevista
concedida em outubro de 2015, informou que as liderancas kanhgig teriam
apresentado uma proposta a prefeitura solicitando a criacao de uma feira em separado,
na area do estacionamento do Mercado do Bom Fim, onde ja havia uma loja destinada
aos coletivos indigenas. Efetivamente, a separacdo seria apenas virtual, pois o
estacionamento estava a nao mais do que 30 metros do entdo local onde os
comerciantes kanhgag teriam “avancado/invadido”, na frente da feira do Brique da
Redencao na Av. José Bonificio e ndo mais apenas no espaco “concedido” do canteiro
em frente ao posto de combustivel.

Nos anos seguintes, uma série de reunides que envolviam a Procuradoria da
Reptblica/Ministério Publico Federal, secretarios da SMIC, coordenadores da FUNAI e
representantes do 6rgdo indigenista municipal, procederam atribui¢cées de
competéncias sobre os materiais e os espacos publicos na cidade. Em 2009 a SMIC

teria outra vez se reunido com as liderancas indigenas, com a participacao da FUNAI,
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para estabelecer o “consenso” entre as partes, algo que novamente nao fora
concretizado®s.
Enquanto isso, todos os anos, devido as comemoracoes e feriados cristaos da

Pascoa e do Natal, uma centena de familias kanhgag chegavam a Porto Alegre para

comercializar seus materiais.

Imagem 19 - Acampamentos de vendas para a pascoa em Porto Alegre, a imagem da esquerda é
de abril de 2010 a da direita é de abril de 2015. Autores: Luiz Fagundes/SAPIDE e Kia da Silva.
[Acervos: SAPIDE/SMDH/PMPA e Familia de Kia e Vera]

Em junho de 2011, a SMIC elaboraria um relatério técnico apresentando a
comunidade indigena uma proposta de adequacao dos espacos para o comércio, devido
“aos problemas gerados proveniente do aumento desordenado do comércio de
ambulantes indigenas, se fazendo necessaria a adequacdo dos espagos ja ocupados”.
Meses antes, especificamente em abril, o entao secretario da SMIC, Valter Nagelstein,
teria coordenado um acordo entre a secretaria, a AABRE e a multinacional Wall Mart
para o patrocinio do Brique da Redencdo. A parceria previa novos boxes aos artesaos
nao indigenas associados a AABRE, instalagdo de um portico, novo site, um jornal,
camisetas e sacolas ecoldgicas.

A proposta encaminhada em junho para os indigenas oferecia sua realocacio
noutros locais da cidade perfazendo um total de 145 bancas de 2 metros quadrados

cada, diminuindo e regulando sua presenca no Brique da Redencao.

83 Liderancas kanhgag teriam, outra vez, recorrido ao Ministério Pablico Federal para mediar a
questdo em foro institucional. Assim, em 2010 fora aberto o Procedimento Administrativo n°
1786/2008-74 que foi convertido em Inquérito Civil Pablico e em 2015 encerrado, sem chegar a
uma conclusao.
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Locais do comércio N° de vagas N (!e vasas
< 1c . pleiteadas
indigena em*Porto oferec1da§*pela pelos
Alegre SMIC Kanhgag***

Brique da Redencao 35 90

Rua dos Andradas 18 25

Av. Assis Brasil

(Esq. Rua Domingos 6 6

Rubbo)

Av. Guaiba 10 15

Av. Osvaldo Aranha

(Esq. Av. José Bonifacio) S 10

Av. Nilo Wolff (Esq. Estr. 6 )

Joao Antonio da Silveira)

GasOmetro 10 10

Mercado Puablico 5 6

Largo Zumbi dos

Pah%lares 50 15

Final da S linhas de ) 6

Onibus da Restinga

Supermercado Nacional

(lati) - 5

Av. Otto Niemeyer

(Esq. Av. Cavalhada ) 5

Pontificia Universidade

Catolica (Av. Ipiranga) ) 5

Brique de sdbado ) 50

(Av. José Bonifacio)

Feira Ecologica de

sabado (Av. José - 14

Bonifacio)

TOTAL DE VAGAS 145 232

* Nao contempla P4scoa e Natal onde ha um acréscimo exponencial de

familias.

** Proposta encaminhada pela SMIC aos kanhgag em junho de 2010.

*¥* Contraproposta encaminhada pelos kanhgag em agosto de 2010 via
oficio n® 080/2010, expedido pela FUNAI a pedido de liderancas
kanhgag.

Imagem 20 -Tabela da localizacao dos espacos kanhgag em Porto Alegre

A estratégia, por parte da SMIC, era de concentrar as familias kanhgag em zona
de periférica tradicdo comercial, pois naquele momento, eram aproximadamente 50
familias que comercializavam no Brique da Redencao e, com a sugestdo de dispor mais
espaco no Largo Zumbi dos Palmares, que na maior parte do tempo é um grande
estacionamento asfaltado com pouquissimas arvores, ou seja, um lugar de dificil fluxo
de pedestres, estariam a tentar “lograr os ‘indios’, como varios interlocutores kanhgag
me disseram. A proposta nao atendia a necessidade das familias que compreendiam

que o espaco deveria atender, entre outras coisas: grande fluxo de pedestres, arvores
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para fazer sombras as bancas, ser de facil acesso para as familias que residem na zona
sul e leste da cidade, dispor de um comércio local de alimentos, oferecer banheiros,
etecetera. Todas essas condi¢does eram minimas e o Brique as “oferecia” algo que nao
acontecia com o Largo Zumbi dos Palmares.

Por sua vez, os tamanhos dos espacos para cada familia tinham como referéncia
os boxes dispostos pelos artesaos nao indigenas na feira do Brique da Redencao. Como
nos ultimos 10 anos houve a “adequacao”, por diminuicdo do tamanho do material, os
kanhgag nao contestaram a medida que nao deixava de ser descontextualizada frente a
sua realidade. Mesmo por aquelas familias que comercializavam, em sua maior parte o
“material natural”, e que entendiam que os dois metros eram insuficientes por nao
comportar uma quantidade de cestos, tuias e balaios de cipds e de taquaras condizentes
com a rentabilidade minima para sustentar o nicleo familiars4.

Em setembro de 2011 uma equipe da SMIC iria contabilizar o nimero exato de
bancas e familias kanhgég existentes, para reelaborar o relatério técnico apresentado.
Ao todo eram 72 bancas, sendo que destas, 32 eram de familias indigenas residentes na
aldeia da Lomba do Pinheiro. A nova oferta da SMIC propunha 50 espacos sendo que
as demais 22 familias seriam atendidas por espacos na feira do Gasometro e na Av.
Guaiba, na zona sul da cidade. A proposta teria sido outra vez rechacada pelos kanhgag
e como medida proviséria fora “garantido pela fiscalizacdo o limite do espaco a ser
ocupado, temporariamente no Brique da Redencdo, até a ‘parada de 6nibus’ existente
no inicio da Av. José Bonifacio™s.

Com as medidas de contencdo pela SMIC, naquele més, liderancas das familias
kanhgag pintariam o cordao da calgada, demarcando os 2m2 respectivo de cada nicleo

familiar.

84 0 espaco de uma tuia de cipd, que ocupa 1/10 de 2m?, vendida por aproximadamente 40 reais, é o
mesmo que é ocupado por 50 filtros de sonho vendidos entre 5 e 20 reais cada um dependendo do
acabamento, ou seja, a definicdo do material da familia pode atribuir prejuizo ou lucro com a atividade.
As tuias ndo sumiram do Brique da Redencdo, algumas familias, como a de Jodo e Iracema, ainda a
comercializam, em sua maioria sob encomenda, mas também devido a sua forga (tar) que “deixa a
banca bonita [...] chama a aten¢do dos fog [...] destaca o nosso material”, segundo os interlocutores.

8 Fonte: Relatério técnico da SMIC. Proposta de Adequagéio do Comércio Indigena em Porto Alegre em
2011.
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BRIQUE DA

Imagem 21 - Liderancas das familias kanhgég pintando o cordao da calcada na avenida José
Bonifacio, no Brique da Redencéao. Autor: Luiz Fagundes/SAPIDE. [Acervo
SAPIDE/SMDH/PMPA]

Novos decretos municipais foram expedidos no ano de 2012 visando readequar
a proposta do Grupo de Trabalho Povos Indigenas (GTPI). A estabilizacao precaria em
torno da “parada de 6nibus” alavancou, por sua vez, disputas pelo espaco contribuindo
nos anos seguintes a posicionamentos contrarios internamente a comunidade kanhgég
ocasionando, via Brique, entendimentos diversificados pelas proprias familias kanhgag,
seja sobre o material seja sobre o préprio espaco conquistado. Rumores e especulacoes
ainda surgem nos domingos de feira, entre os kanhgag, sobre as novas estratégias de
controle por parte do poder estatal ou dos artesaos nao indigenas contrarios a sua
presenca.

Entretanto, a constante formagdo de aliancas e o trabalho na permanéncia do
espaco segue intenso por parte das familias, especialmente das liderancas que realizam
trabalhos de resisténcia, conscientizacdo e amansamento dos fég na cidade que insiste

€Im permanecer selvagem.
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2.5 Captura e contra captura: cosmopolitica kanhgag ou de uma
aproximacao aos venhpeti (sonhos)

- Iracema: “[...J] um pessoal do Brique veio fala comigo e com o Jodo que dariam um
lugar pra gente ali no meio deles, mas eu ndo respondi nada, fiquei pensando. Ir ali no
meio dos fog pode ndo ser bom, a gente e mais alguns ndo vende pano, dati sé fica os

que vende pano ali e dai eles tiram os parente, ndo acho bom.”

[Transcri¢ao do relato de Iracema sobre sua caminhada — em setembro de 2015]

Estavamos, somente eu e Iracema, conversando dentro da Loja Indigena do
Mercado Bom Fim8¢ com uso de gravador para registro de sua caminhada quando fui
informado sobre essa “oferta”.

Interessante notar que Iracema fala comigo dentro de um outro espaco
conquistado, pelo menos é assim que ela se refere a loja. No instante nés nao pensamos
sobre o proprio local em que conversavamos e que, em diversos sentidos, emergiria
logicas presentes na critica que seu relato problematiza. Afinal, qual a diferenca entre a
loja do Mercado Bom Fim e um box dentro da feira, entre os fé6g (ndo indigenas)? Eram
algumas, a primeira delas é que a loja teria sido uma demanda kanhgag, realizada no
inicio dos anos 2000 e que estava imbricada em outras lutas de reconhecimento e
visibilidade, algo distinto do que estava acontecendo, dez anos depois, com essa
“oferta” de alguns boxes dentro do Brique da Redencao somente para sua familia. Algo
que nao ¢ furtivo mesmo hoje, pois tais ofertas ainda sao realizadas, mas desde esse
momento que Iracema me relata tais apostas sdo veementemente rechacadas tanto por
ela quanto por Joao, ano apdés ano. Antes de entrarmos tanto nos eventos que
sucederam essa primeira recusa ou das motivacoes de Iracema para tal negativa é
fundamental situar o leitor na importancia dos sonhos na vida Kanhgag.

Os estudos etnolégicos entre os kanhgag destacam a proeminéncia dos sonhos
tanto em sua relacdo com a “politica” quando em sua composicao para “ver o futuro”
(Fernandes 2003, Rosa 2005, Aquino 2008, Maréchal 2015). Este “papel” destacado do
dominio onirico como fator articulador de eventos na vida de interlocutores kanhgag é
item inconteste nos trabalhos dos pesquisadores. Seguindo tais compreensoes seria
possivel introduzir, preliminarmente, que tanto os sonhos nao estariam distinguidos do
plano da cidade, quanto corroborariam em sentido ampliado como expressdao

cosmopolitica kanhgig em sua face com a “civilizagdo”, cabendo um entrelacamento

86 O decreto municipal n°® 12.874 de 08 de agosto de 2000 destinou o uso da loja n°® 22 do
Mercado do Bom Fim “para a comercializacdo de artefatos indigenas produzidos pelas etnias
Kaingangue e Mbya-guarani”.
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deste como um trabalho potente, ndo apenas na conquista de espacos, mas também na
contencdo de capturas por parte de uma politica da polis, ou seja, na tentativa de
dominar e controlar coletivos kanhgag em projetos que correspondem a atores sociais
nao indigenas.

Aquino (2008) narra varios episédios de sonhos que uma de suas
interlocutoras, a kuja Nimpre, tivera nos anos 2000 enquanto residia na regiao
litoranea do Rio Grande do Sul. Nimpre sonhou com um pajé (kuja) que havia morrido
em uma guerra entre indios e brancos. Segundo o autor, ela teria recebido uma
mensagem importante desse kuja que afirmava que existia, em algum lugar da regiao
litoranea — ai descrita e incluindo Porto Alegre —, uma terra ancestral, relatando que s6
descansaria quando os kanhgag tomassem aquela terra para si. Algum tempo depois
Nimpre verificou que seria o Morro do Osso, na qual Kentanh, uma lideranca kanhgag

da regiao, ja havia iniciado a articulacao politica para (re)conquista do espaco.

Foi através dos sonhos e “visoes” de Nimpre e dos “conselhos” de
Kentanh (juntamente com outras liderancas de sua “marca” ou de
outra “marca”, como Rokd e Xé, respectivamente), do indio curado
pelo “Tupe pén, e de modo geral das relagdoes que as mulheres e os
homens Kaingang que constituiram a aldeia estabeleceram com o
cemitério, os mortos, e os diversos Outros (como os f6g, os Guarani, os
[espiritos de] animais e plantas, pedras, “cemitério indigena”, etc)
implicados no lugar, que os Kaingang fundaram ga mag em uma area
nesse processo definida como uma terra ancestral (ga si), focalizando
a constituicio do coletivo (kanhgag kar) (Aquino 2008, p.77).

Como afirma Rosa (2005), em seu estudo sobre o sistema xamanico kanhgag,
mesmo Horta Barbosa®” nao tendo acreditado na existéncia de um kanhgig que
concentrasse em si as atribuicoes de um pajé Guarani ele teria notado a importancia e o

poder do plano onirico entre algumas mulheres Kanhgag:

Os Caingangue acreditam que algumas mulheres tém o dom de
adivinhar o futuro, vendo claramente durante o sono o que sucedera
em projetadas expedicoes e cacadas. Acreditam mais que esses sonhos
proféticos podem ser provocados, bastando para isto ingerir a
sonhadora, um p6 tenuissimo, que se obtém pilando folhas de certo
vegetal. Mas conquanto os homens ndo se dispensem de consultar
esses oraculos na véspera de iniciarem novas empresas, contudo nao
desistem de as levar por diante, ainda que a resposta lhe seja
desfavoravel; é evidente, porém, que neste caso a acdo se ressente da
falta de firmeza e de pertinacia, necessarias para garantir-lhes o bom
éxito (Barbosa apud Rosa 2005, p.111)

87 Luiz Bueno Horta Barbosa, era inspetor do (extinto) Servico de Proteciio ao Iindio (SPI) em
Sao Paulo no inicio do século XX, quando da “pacificacdo” dos Kaingang por aquele 6rgao,
conforme material publicado em 1947.
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Fernandes (2003) teria notado que desde os observadores e comentaristas sobre
os kanhgag, no final do século XIX e inicio do século XX, haveria uma associacao entre

poderes “religiosos” e “politicos”, pois:

[...] o proprio Telémaco Borba afirmava que os chefes empregavam
conhecimentos provenientes de sonhos para predizer bons ou maus
tempos; conhecimentos estes que eram trocados pela lealdade de seus
subditos. O comentario de Borba nao é um comentario isolado, afinal,
os Kaingang dispéem de uma categoria que define ao mesmo tempo
autoridade politica e autoridade religiosa: pai ou poi (Fernandes
2003, p.148).

Os sonhos, conforme teria afirmado Jorge Kagnag Garcia, um kuja kanhgag, a
Rosa (2005) é item fundamental no desenvolvimento da relacdo deste com seu
guia/espirito auxiliar (jagré), de conexao com a experiéncia empirica invisivel, aquilo
que se refere a transmissao de conhecimento e poder de um determinado espirito
animal a pessoa responsavel pela mediacao entre o “mundo-aqui e outro”. Nesses
sonhos os jagré cederiam ao kuja a capacidade de “olhar” para o futuro, saber o nome
daquele que teria enviado um feitico, por exemplo.

Rosa (2005) explicitou que os sonhos comporiam de forma conjunta outros
elementos que formariam o sistema kuja: o uso de espiritos-auxiliares, de remédio do
mato, de altarzinhos, e de novenas. Em nota de rodapé o autor esclarece para quais

objetivos e como poderiam se articular tais elementos:

Por sua vez, o ex-kuja Jorge kagndg Garcia disse-me durante a
conversa em sua nova casa na T.I. Serrinha, que era através de sonhos,
na “floresta virgem”, que ele conversava com seu jagré tigre [espirito-
auxiliar animal que se apresenta como uma onca] e, desse dominio,
partia para o “niigme88” (inferno) para trazer consigo o kuprig da
pessoa doente: “quando comecava a sonhar estava 14” (Rosa 2005,

p.373).

Maréchal (2005) narra as acoes também de Iracema, em um outro evento, no
ano de 2014. A kuja teria iniciado varias acGes apos os sonhos com Marcolina, uma
kuja com maior formacao e considerada uma de suas mestras, no que diz respeito a
uma série de acontecimentos que precederam uma viagem que realizou a uma aldeia de
kandoia, no planalto rio-grandense. Naquele momento, a “comunidade” sofria com a
prisao de suas liderancgas pela Policia Federal de eventos em torno de conflitos entre a

“sociedade” e coletivos kanhgag que lutam pela demarcacao de sua aldeia na regiao®e.

88 Dominio onde moram os vénh-kuprig-korég (espiritos ruins) e onde ficam confinados os
kuprig (espiritos dos vivos) raptados pelos vénh-kuprig-korég dos corpos dos kanhgag (Rosa
2005, p.160).

89 Uma parte consideravel do estudo de Maréchal (2015) detalha pormenorizadamente todos os
eventos relacionados a luta kanhgag pela territorialidade de Kandoia e os acontecimentos que
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Primeiro foi o sonho com Marcolina, ela disse para mim que eu ia a
sonhar com a mae do cacique sem que eu soubesse que ia a precisar de
apoio, a kuja me contou pelo que estava passando. Ela pediu pra mim
levar esses remédios que pudesse usar para fortalecer ela e o seu filho
e eu nem sabia quem que era o filho dela128. Duas noites sonhei e
sonhei que levaria o remédio para mim fazer o meu trabalho. (Ga Ra
(Iracema Nascimento), 4 de junho de 2014, na sua casa, bairro Jari,
Viamao) (Maréchal 2015, p.129).

Neste sentido, varios estudos etnologicos destacam os sonhos (venhpeti) como
um dos elementos potentes na relacdo cosmopolitica kanhgag com os atravessamentos
politicos e outras formas de contenciosos realizados em diversos dominios, incluindo ai
o dominio da polis e suas tecnologias de governo.

Voltando ao disparador do relato de Iracema, estava a ouvir dela sobre os
perigos com que certas “ofertas” — ou presentes dos brancos — estariam imersos, em
logicas que visavam, em ultimo sentido, o exterminio dos kanhgag, em projetos que
acabam se reatualizando. Algo que parecia bastante vago, até Iracema exemplificar a
partir das acOes, motivos e pensamentos que lhe auxiliaram a estabelecer os caminhos
que deveria guiar sua familia frente a relagdoes que estavam sendo oportunizadas no
periodo.

A conversa que estabeleciamos na loja indigena visava, entre outras coisas, ela
me disponibilizar um corpus consideravel de informac6es sobre sua trajetéria para que
pudesse escrever com ela uma carta para envio junto a um indigenista local, que estava
articulando seu nome como indicacao ao prémio cidadao de Porto Alegre (a carta esta
nos anexos dessa dissertacao).

Iracema me argumentava sobre os tempos dificeis relatados pelos avos, e
também vividos por ela, sobre o isolamento forcado dentro das aldeias e da truculéncia
com que os caciques exerciam poder de controle na comunidade, como dizia muito
diferente dos pa’i mag (lideranca), como fora seu pai, lembrava sobre ofertas e recusas
que empreendera na cidade, para “ndo ser lograda pelos f6g” ou mesmo prejudicar
seus parentes.

Seu relato alavanca tal aprendizado, sobre o protagonismo e as formas de
cuidado em negociar “ofertas”, aparentemente vantajosas, com os fog a partir de
relacoes cosmopoliticas de Iracema em seu trabalho como kuja kanhgag.

Durante a gravacao da caminhada Iracema nao havia me revelado, ainda, que
esse “pensamento” decorria de procedimentos que iniciaram em sonhos que teve logo

apos a “oferta do pessoal do Brique”, algo que fui acessar quase um més depois, quando

ligaram o trabalho de Iracema, como kuja, que estava em Porto Alegre, a estes parentes a partir
dos sonhos, do uso de espiritos-auxiliares, de remédio do mato, antropdlogos, veiculos e
documentos criados posteriormente.
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me forneceu um relato detalhado sobre esse episddio. Como mesmo me afirmava os
venhpeti (sonhos) nao eram meros indicativos, seriam a propria expressao da vida,
especialmente quando se foi iniciado no trabalho dos kuja, como é seu caso.

A “oferta”, como me relatou mais detalhadamente, surgira anos apés o climax
da disputa no Brique%.. Na primeira metade da década de 2010 quando ja estava
constituido um processo de negociacao que tensionava a presenca kanhgag devido a
venda de objetos industrializados e dos entendimentos de alguns feirantes da
Associacao dos Artesaos do Brique da Redencao (AABRE), de burocratas do Estado e
mesmo de uma parte significativa da midia sobre a inautenticidade dos “camelds
indigenas”.

Os boatos teriam sido realimentados novamente, em virtude das mesmas
pressoes do que seria (i)legitimo para os “indios”. Ainda havia nesse momento um
projeto que visava ordenar o Brique da Redencado via a constru¢do de uma estrutura
fechada%!, o que apontava para as familias kanhgag “o fim do Brique”. Iracema
preocupada, vinha pensando em formas de conter tal avanco, nesse sentido reconstitui
encontros realizados por ela e Jodo em reunides junto a Secretaria Municipal de
Industria e Comércio (SMIC) anos antes, de momentos que nao aparecem nas atas
dessas reunides92, mas explicitam as formas como os fog pretendem “solucionar” o
avanco dos kanhgig no Brique e como os sonhos (venhpeti) foram decisivos para
conter essa “solucdo”. E fundamental destacar que houve uma série de conversas dela
com seu esposo, Jodo, no ambiente doméstico para refletiam justamente sobre os
perigos das “ofertas” que eram disponibilizadas pelos f6g, algo que recorrentemente via
durante as vivéncias nas cozinhas das casas ou na beira do fogo, das mulheres
aconselhando seus maridos para empreender caminhadas ou mesmo aceitar ou
rechacar “ofertas da civilizagao”.

Iracema relata-me que pouco tempo depois “que o tio Miro tomo o tiro do

policial no Brique” participou de uma série de encontros e reunides organizadas pela

90 Iracema nao recordava precisamente o ano, mas lembrava que teria sido pouco tempo depois
que Valdomiro Vergueiro levou um tiro no joelho de um policial, fato que ocorreu em 2007.

9t Eram boatos sobre a construcao de uma estrutura que contemplaria apenas os boxes dos
artesdos nao indigenas no Brique. Entre 2009 e 2011 o assunto estava acalorado, conforme me
relatou Jair. Em entrevista em 2015 Luiz Fagundes, assessor técnico do SAPIDE, afirmou que
participou de uma série de reunides juntamente com outros indigenistas e servidores da
prefeitura, algumas incluindo promotores do Ministério Pablico Federal, para versar sobre a
comercializacao do artesanato indigena. Um dos tbpicos era o entao projeto Monumenta, com
recursos do IPHAN para restauracao de locais com valor histérico na cidade, e o total
desconhecimento dos gerenciadores do projeto sobre a presenga e as demandas kanhgag nesses
locais em Porto Alegre.

92 Obtive acesso a um conjunto de atas de reuniées na SMIC em virtude do didlogo estabelecido
com Luiz Fagundes, indigenista da atual Secretaria Adjunta dos Povos Indigenas e Direitos
Especificos (SAPIDE/SMDH) em Porto Alegre.
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SMIC que tratava justamente sobre a venda dos panos9s pelos kanhgag, pois os artesaos
nao indigenas que estavam vinculados a AABRE andavam muito descontentes com a
“transformacao” da feira pelos indigenas.

Iracema relata que nessas reunidoes apontavam que nao se tratava de
ilegitimidade alguma, afinal os proprios artesdos nao indigenas comercializavam
produtos industrializados, mesmo que reprocessados, e, nao obstante, também
compravam dos indigenas seu artesanato para revender fazendo pequenas

modificacgoes.

Imagem 22 - Artesdo da AABRE vendendo luminérias coloridas de cip6. Brique da Redencao em
2006. Autor: Luiz Fagundes. [Acervo SAPIDE/SDMH/PMPA]

Destacando seus argumentos na esfera publica para “resolucao do conflito” a
interlocutora informa que sua defesa surtiu algum efeito e que as divergéncias nas
plenérias teriam acalmado, mas que o projeto de expulsar os kanhgag do Brique ainda
vigorava no pensamento de muitos fog. A tensao se reatualizava através de uma logica
imanente: na tentativa de captura de parcelas ou familias inteiras de indigenas a partir

de “ofertas tentadoras”, mas que ao fim e ao cabo sao politicas de “aprisionamento dos

93 Pano é um termo utilizado pelos interlocutores kanhgag para designar as echarpes e outros
itens de vestuario comprados nas galerias do centro de Porto Alegre para revenda nas feiras
urbanas.
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indios” para suceder seu exterminio ou expulsao do espaco. Iracema teria entrado em
contato com tal estratégia de captura dos “indios” a partir de uma “oferta mui

generosa” realizada por um f6g ap6s uma dessas reunioes junto a SMIC.

- Iracema: “Teve uma vez que fomos numa reunido la na SMIC, tinha um gorddo que
era candidato a vereador, nem sei se trabalha mais la, que tinha nos oferecido quatro
bancas dentro do Brique. O Jodo tinha aceitado, mas eu fiquei pensando em casa que
ndao ia ser bom. Eu tinha sonhado, tinha pensado que ndo ia ser bom, eu
perguntei pro gorddo o que ia acontecer com os parentes e ele disse que quem tivesse
vendendo pano iam tirar. Dai eu conversei com o Jodo em casa que ndo podiamos
assinar nada, eu expliquei que ndo podiamos ir contra os parentes, tinha sobrinho
meu, irmd, que dependia do Brique, que se isso acontecesse eles iam ficar
desamparados, nao podia. Se fosse anos antes nés tinhamos assinado, mas agora ndo,
‘ndo podemos pensar assim Jodao’, nés os kanhgag pensamos coletivamente, se fosse
antes, sO nés dai, mas agora tem meus sobrinhos, minhas irmds das outras dreas,

fazer isso e a SMIC expulsam eles94”.

[Excerto reelaborado a partir de diario de campo — grifo do autor]

A interlocutora nao falha na andlise, nas intengdes dos ndo indigenas, e
esclarece que Jodo nao estava equivocado, no todo, pois pensava na conquista
definitiva do Brique da Redencao. Assim como uma década antes, com o apoio de
pesquisadores e indigenistas teriam conquistado a Loja Indigena do Mercado Bom Fim.
Contudo, atualmente, algo distinto se passava, Joao e Iracema eram um dos poucos
coletivos kanhgég na cidade que nao vendiam pano, algo que ia ao encontro tanto das
ideias sobre indigenas auténticos alimentadas pelo senso comum nao indigena, mesmo
que esta ndo fosse a razdo por eles optarem por ndo venderem pano. Iracema
enfatizava que o cip6 e a taquara eram fortes e nao fosse por sua presenca ha muito os
kanhgag teriam deixado o Brique, sua familia o fazia para fortalecer a luta, seu trabalho
como kuja exigia este “esforco”.

Iracema indica que Joao teria aceitado a proposta, sem se dar conta das

implicagOes coletivas, em lutas que nao se resumiam a vida da familia deles, que o

94 Intrigado com a histéria que gravara em setembro de 2015 aproveitava toda a brecha que
podia para que Iracema detalhasse com mais rigor o episédio. Em 08 de outubro de 2015 recebo
a versao mais detalhada da interlocutora, chegando em casa tomei nota, busquei-a
posteriormente para ler o que havia escrito e ela apontou algumas corregGes entre elas que era
importante destacar o sonho que tivera com seu pai, ja falecido, ou seja, a confirmacao de que se
tratava de uma armadilha da SMIC.
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aceite e o reposicionamento de sua presenca e de seu material no Brique modificaria o
contexto inteiramente, incentivando o fornecimento de uma arma para os inimigos.
Algo, proximo, do que ocorria atualmente na Loja Indigena de por familias Kanhgag
umas contra as outras, pois o documento estabelecia qual material era “autorizado”
naquele espaco.

Como os termos do acordo teriam sido realizados privadamente, ainda era
necessario a formatacao dos documentos que deveriam ser assinados por ambos para a
concessao do box “dentro” do Brique, junto aos nao indigenas, nesse intervalo Iracema
teria sonhado com seu falecido pai, Peni, que teria lhe alertado sobre as intencées
desses outros tanto no aprisionamento de sua familia dentro de um box quanto das
complicacdes que adviriam futuramente com os parentes.

Iracema conta que sonhara com seu pai e que teria sido aconselhada para nao
assinar qualquer documento envolvendo o Brique, assim como de dissuadir Jodo da
aceitacao da “oferta” dos fog. Como, na “cultura [kanhgag] a mulher tem sempre que
seguir o marido, tava aflita”. Mesmo assim Iracema iniciara uma conversa no dominio
da casa com seu companheiro e relatando sobre os avisos que seu falecido pai Peni teria
lhe fornecido em sonho, de que simultaneamente poderiam prejudicar outros parentes
e mesmo que tal aceite ndo seria garantia de permanéncia de sua familia no Brique,
pois os “fog sdo cheios de armadilhas, e mentem”, Joao é aconselhado por Iracema que
sua ideia inicial de aceite ndo era “boa” e desde entdao recusam tais possibilidades de
“ter um ou véarios boxes” dentro do Brique junto aos nao indigenas, mesmo que o
material de sua familia seja prioritariamente o natural ainda sim preferem permanecer
aos lado das demais familias kanhgag “fora” (ou seja de frente) do Brique e nao
“dentro”.

Assim como outros territorios em constante vigilancia, o Brique da Redencao, é
instrutivo por fazer emergir relacoes conflituosas entre duas ontologias radicalmente
distantes que operaram por categorias e olhares distintos. Uma buscando as fronteiras,
o ordenamento, a contencao, a igualizacdo pela individualizacao a outra, por sua vez,
parece ir ao encontro da coletividade, da equivaléncia, da abertura e adequacao
diferencial.

Os episddios em que os venhpeti (sonhos) atuariam decisivamente frente as
acoes da politica dos fog e suas estratégias, sugerem a poténcia das relacoes
cosmoldgicas no dominio politico altamente relevante para os kanhgag, que juntamente
com outros conhecimentos contém o avanco do “selvagem”, no caso da “civilizacao”.

A negociata em tom de “oferta” possibilita alguns entendimentos sobre a logica
neocolonial com que os indigenas ainda necessitam lidar na atualidade, com as ideias

pujantes: (1) que um representante politico indigena poderia solucionar “problemas
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sociais” e (2) das formas pelas quais tais tecnologias de governo acabam nutrindo ainda
mais conflitos internos do que auxiliando o bem-estar e bom viver entre coletividades
indigenas.

Iracema a partir da mediacdo dos sonhos, dos conselhos e conversas com seu
pai — ja falecido — reestabelece formas proprias de guerrear e produzir entendimentos
que realizam efeitos coletivos, ndo circunscritos a si tdo pouco a seu corpo, como
entidade biologica, mas estados atravessados onde territérios-coisas-corpos se
entrelacam, também envolvendo a cidade, também envolvendo os fog e suas
tecnologias de captura, como aquelas propiciadas por documentos, assinaturas,

normatividades juridicas e disputas de sentido em torno de entidades fixas.



3 NA CIDADE

Um aspecto essencial das economias — politica de pessoas, econdmica, etecetera
— kanhgag na atualidade é sua relagdo com as cidades, suas varias instituicoes, seus
habitantes e seus objetos. O acesso as cidades tornou-se um fator decisivo na escolha
por muitas familias do local onde morar, por constituir ndo apenas um local onde se
compra boa parte dos alimentos e inimeros outros itens, tais como: pegas de vestuério,
eletrodomésticos, eletroeletronicos, automoveis, mas nao menos relevante o local onde
se vende os materiais.

Neste sentido abordarei primeiramente a cidade de maneira transversal a
construindo a partir das experiéncias dos interlocutores nesse local, seus dilemas e
apostas, daquilo que se aproximam e afastam das relacoes que tecem com as narrativas
dos kofa (ancido) sobre o tempo nas aldeias do planalto, as dificuldades e empenhos em
lidar com a alteridade de forma onipresente e dos caminhos que dispoe suas trajetorias
num ambiente que é hostil, mas também cheio de possibilidades.

Num segundo momento abordo com maior detalhamento sobre os animos dos
interlocutores no espaco de feira, onde passam um tempo consideravel em contato com
o “urbano”, no centro da cidade, com os fdg, “trazendo” dinheiro, consumindo coisas e
divertindo-se. Procuro enfatizar que a “alegria”, no caso estar com os parentes e
divertir-se com eles enquanto se “traz” dinheiro dos fég é algo altamente desejavel,
desestabilizando assim a noc¢ao ocidental de negbcio, como em sua etimologia latina,
moralista e ascética de negacdo (nec) ao 6cio (otium), e que isto é derradeiro para o
sucesso comercial em perspectiva kanhgéag. A “alegria” nao deriva do sucesso comercial,
mas o sucesso comercial deriva de estados de animos considerados bons e adequados.
A presenca da familia torna-se condicao sine qua non para estar nas feiras.

Um terceiro momento resgato um debate tedrico sobre a incorporacao de bens
industrializados por populacoes indigenas para refletir sobre a abertura e intenso
englobamento de itens aloctones pelos kanhgag em seus sentidos e, especialmente, a
forma singular de fazer a atividade indigenizando a modernidade na modernidade, ou
seja, estando na cidade, fazendo negocio com os f6g, lidando com dinheiro naquilo que
Carneiro da Cunha (2002) apontou como “pacificar os brancos” reproduzindo-se como
sociedade nao contra mas através deles, os recrutando para sua propria continuidade.
Neste registro recupero etnograficamente o envolvimento de um interlocutor kanhgag e
as explicacoes que sao fornecidas sobre a relacio que manteve com um veiculo
automotivo.

Por fim, busco apresentar as formas singulares com que o dinheiro (jénhkamii)

entra e é utilizado pelos kanhgig e como atribuem evidéncias sobre o “poder” desse



105

item do dominio dos fég, outra vez nao rejeitando a relacdo, mas se valendo de um
“enfrentamento” para com isso amansar o préprio dinheiro e o Outro. Descrevo
etnograficamente sobre algumas relacées que o dinheiro alavanca, dentro e fora das
aldeias, para apresentar segundo a perspectiva kanhgag porque é relevante “trazé-lo”

dos fog e dos perigos que sua manipulagdo pode incorrer.

3.1 Construindo sabedoria: vidas kanhgag na urbe

Em setembro de 2015 era mais frequente estar nessa casa de Jodo Padilha e
Iracema ou na casa de Kia na aldeia fdg nhin (Lomba do Pinheiro) do que no Brique da
Redencao. Esse deslocamento do local de didlogo do espaco da feira para suas casas
aconteceu aproximadamente no inicio do ano anterior. Os assuntos que tratavam
deveriam ser confidenciados no dominio da casa, no intimo, pois o Brique como local
publico tinha muitos ouvidos.

Estimulados por um indigenista local para um projeto do interesse do casal,
Iracema me liga em setembro de 2015 para que eu fosse a sua casa com o intuito de
escrever uma carta descrevendo sua caminhada assim como tinha registrado a de seu
companheiro Jodo e que dessa vez levasse o gravador de dudio. Nesse mesmo dia ndo
registrara apenas a caminhada de Iracema, mas também de seu filho Kariné algo
proximo a outras caminhadas de jovens kanhgag que também dialogava para pesquisa
e que explicitavam trajetorias que se ligavam a uma diversidade de aprendizados.

Chego cedo, as 10 horas da manha, Iracema e Joao foram pagar contas no
centro da cidade. Sou atendido por Kariné que estava de aviso, mas s6 levantara apos as
palmas insistentes que executo da rua. Pede desculpas por ainda estar dormindo,
convida-me a sentar, prepara um chimarrao e liga a televisdo para que eu me ocupe
enquanto toma um banho. Minha companhia sdo os gatos, os cachorros e as galinhas
que circulam livremente dentro da casa. Ele volta trocamos palavras sobre o tempo e a
escalacao do clube de futebol que torcemos%. Quando questiono sobre Katumé, um de
seus irmaos, sou informado que estaria trabalhando nas colheitas de alho, cebola e uva
na serra gaicha e quem sabe antes do final do ano voltaria para Porto Alegre com
dinheiro para ficar em casa por alguns meses.

H4 alguns anos Kariné abandonou tais jornadas de trabalho em colheitas no

interior do Rio Grande do Sul mesmo que estas rendas somassem quantias expressivas

95 Um dos primeiros presentes que os filhos de Iracema me solicitaram foram camisetas de
clubes de futebol e ingressos para as partidas em Porto Alegre, fui estimulado, por eles, a
acompanhar mais assiduamente as noticias do universo futebolistico, algo que me informava
sem regularidade e com pouco interesse antes da pesquisa.
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para ele e possibilitassem as vezes sua permanéncia em Porto Alegre sem trabalhar9.
Atualmente, assumiu integralmente o vdfy (artesanato) estimulado pelos pais como
meio de vida e forma de estar na cidade, uma atividade que nao se restringe a locais

asfaltados e cheio de turistas.

Imagem 23 - Kariné a frente e Joao, seu pai, ao fundo, numa coleta de cip6 e taquara no Morro
Santana, em Porto Alegre. A fotografia embasou um relatorio que fui demandado a fazer para
que participassem em um edital do Ministério da Cultura em 2014. 19 de maio de 2014.

Essa decisao nao foi dramatica ou mesmo rapida, mas aconteceu apds varios
anos experimentando outros tantos trabalhos mais préximos de casa nem por isso
menos dificeis, como por exemplo a construcao civil.

Nossa conversa era mediada pela televisao, que se manteve ligada mesmo apos
seu retorno a sala da casa. Vendo um ator brasileiro num programa televisivo?” faz uma
comparacao que julgo inesperada, entre o trabalhar na construcao civil como
ajudante/servente e o estudar em escolas nao indigenas, que por motivos sinceros nao

concluiu. Aquele ator, que nao recordo o nome, desencadeou essa comparagao

96 As “jornadas de trabalho” nas colheitas podem variar de 30 a 180 dias dependendo de varios
fatores que nao se restringem “a vontade de trabalhar” dos indigenas, ouvi em campo que tais
colheitas podem render entre 2 a 6 mil reais, por temporada, mas na volta para cidade menos da
metade do dinheiro chega como poupanga, pois ndo se deixa de frequentar festas e/ou comprar
roupas novas durante a “jornada de trabalho”.

97 Encontro com a Fatima Bernardes é um programa diario de variedades que passa no canal 12
da rede aberta (RBSTV filiada local da Rede Globo), entre as 10 e 12 horas de segunda a sexta-
feira.
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aparentemente distante para mim. A construcao civil e a escola tinham, e ainda tem,
para Kariné diversos pontos em comum ndo apenas porque a primeira lhe possibilite
ter dinheiro e a segunda lhe permita conviver e adquirir conhecimento sobre e dos fdg.

Em tais locais sao mandados e/ou sofrem discriminacao algo que seguidamente
desencadeia violéncias fisicas, além de simbolicas. Salienta que isso deteriora sua
pessoa e corrobora com um imaginario essencialista e racista sobre a figura do indigena
localmente, pondo em suspensao esforcos de convivéncia com a “sociedade” que desde
crianca visa alavancar. Ouvia de Kia, que nao é parente tdo pouco proximo a Kariné,
também algo similar.

Voltemos ao disparador da conversa com Kariné, o ator brasileiro que falava na
televisdo. Instruindo mais precisamente sobre essa comparacdo, entre a formacao
escolar e o trabalho na construcao civil, indica que sofrera inimera vezes com piadas
essencialistas que aproximavam ele a noc¢oes diversas sobre ser indigena como uma
condicao similar a criancas ingénuas e/ou animais selvagens.

Certa vez, quando estava na sétima série, um colega nao indigena “bem parecido
com o ator que falava na TV” o incomodou por aproximadamente um més, geralmente
no recreio o procurava e o chamava de bugre, de indiozinho, de selvagem e fazia isto
somente quando Kariné estava junto a seus colegas e amigos, a maioria nao indigena,
que conquistara por ser um jogador de futebol requisitado na escola. A intencao para
ele estava posta: desmoraliza-lo, diminui-lo.

Como fora ensinado em casa por seus pais deveria se defender, nao se calar, e
depois de muito solicitar que parasse desistiu de pedir, narrando como se fosse uma
epopeia Kariné me explica que correu atras do estudante durante todo o intervalo até
que brigaram no banheiro da escola algo que foi cessado quando ele viu o choro do
colega, com pena reforcou o pedido: pare com isto! O que mais o chateava nessas
situacoes nao estava posto pelo ato em si, por mais danoso que este pudesse ser, mas
por quem geralmente o realizava, no caso seus coleguinhas.

Ainda pequeno ouvia entre os adultos historias do tempo dos antigos (vasy), da
violéncia com que 6rgdos indigenistas como o extinto Servico de Protecio ao Indio
(SPI) e a educacao da empresa missionaria empreendiam aos kanhgag, das obrigacoes
do trabalho forcado nas rocas comunais das aldeias, que rendiam dividendos aos
caciques e aos chefes dos postos indigenas e/ou missionarios cristaos que “salvariam

suas almas”.
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Imagem 24 - Fég contratado para supervisionar trabalho da comunidade indigena na meia de
milho do cacique com o chefe do posto, Guarita ano 197?. [Acervo da familia de Jodo e Iracema]

Ou mesmo, da imposicao do isolamento na aldeia e tantas estratégias dos mais
velhos para desencaminhar tais tecnologias coloniais (Freitas 2005, Aquino 2008, Eltz

2011).

~
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Imagem 25 - Iracema relata que era frequente quando crianca a policia entrava nas aldeias para
“conter” os indigenas, tanto para organizar o quanto para que cumprissem o isolamento.
[Acervo da familia de Jodo e Iracemal].
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O que era estarrecedor para Kariné é que tais histérias de violéncia, que sofrera,
eram realizadas na cidade por outros que entendia como pessoas e grupos também
subalternizados e isso lhe feria duplamente. Assim como, noutro momento, Iracema me
relata no Brique da Redencao memorias de sua infiancia sobre perseguicoes e ameacas
de liderancas indigenas, especialmente a seu pai Peni por ter denunciado o corte dos
pinheiros de araucaria (fag) na aldeia de Nonoai no mesmo tom de descontentamento,
nao aceitando sobre o fato de alguém que lhe era proximo realizar tal acdo. Nao eram

furtivas, mas formas criticas as cenas que restabeleciam tais imagéticas.

- Kariné: “Eu nao gosto de ser mandado Herbert, na obra é dificil, tem preconceito
igual no colégio, tem que se impor, tem que se defender se ndo ficam te zombando. O

pai e a mde sempre falaram que ndo era pra ficar quieto, que era pra se defender.

[Excerto reelaborado de diario de campo — grifo do autor]

Recordo o trabalho do historiador Michael Pollak (1986) em suas entrevistas
sistematicas com mulheres sobreviventes num campo de concentracao do holocausto
nazista na segunda guerra mundial. Pensando a partir de uma série de entrevistas
emblematicas com Ruth A., uma dessas mulheres sobreviventes, o pesquisador
problematiza a figura do siléncio, que pode ser falsamente assimilado ao esquecimento
e dessas historias como histéria e memoria coletivas.

A histéria de Ruth A. captura o pesquisador por desvendar e complexificar a
magquinaria da guerra durante a segunda grande guerra e como os judeus procuraram
viver, mesmo que acometidos por violéncia e saidas engenhosas. Essa trajetoria
localizada, de uma judia berlinense, ou seja, de uma judia que se reconhece com a vida
alema do periodo, da capital do nazismo, Berlim, e frente a isso subverte a logica
simplista dicotomizante de posicoes confortaveis, que se colocam como diferencas
radicais frente aos inimigos, os julgando ndo estaria proxima ao desconforto e
dubiedade de Kariné ao chatear-se com esses, que assim como ele seriam préximos? De
Iracema ao falar e fornecer fotos desse tempo na aldeia, da operatividade colonial da
figura do cacique?

Esse trecho da narrativa presentificado pela memoéria de Kariné na escola
pontua, na leitura que faco, uma teia de sentidos similar a histéria ouvida por Pollak
(1986) através da memoria de Ruth A. Essa aproximacao, arbitraria, que realizo nao

visa problematizar sobre o siléncio ou o que seja individual ou coletivo nesses relatos,
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pois nao é a isto que suponho que Kariné, e mesmo Iracema, se referem quando
pensam sobre a dor realizada por figuras que sugerem aproximacdo, mas de como tais
dramas justamente essas tensdes entre sofrer violéncias por outros que sao
reconhecidos como proximos, de alguma forma, sao dramaticas.

Algumas historias do tempo da escola pontuam justamente essas contendas e
nao sobre a assimilacdo ou integracdo, mas ressaltam um discurso nao vitimizante dos
interlocutores em torno de situacoes adversas. Aproximando outra memoria de uma
outra briga no colégio, Kariné relata sobre os modos que sao interpeladas justamente
certas logicas, e seu produtos, como recurso para conter essa violéncia.

Relata que para defender o irmao de um colega nao indigena, que era bem
maior, numa briga que iniciara da mesma forma como a descrita anteriormente, corre
até sua casa para se armar, chama parentes e busca um facido para voltar a escola.
Quando retorna percebe que ele, e seus primos, estavam em menor nimero do que seus
inimigos e para nao agravar o conflito fogem.

No dia seguinte, Jodo, seu pai, foi a escola para exigir que a diretora exercesse
seu poder disciplinar e fizesse com que os alunos abandonassem as piadas
preconceituosas que eram articuladas por esteredtipos, chamando-os de “indios e
bugres”. Como ameaca anunciou que se a situacao persistisse chamaria os reporteres da
RBSTV para expor a situacao constrangedora que seus filhos enfrentavam nas escolas
publicas ndo indigenas. Constrangida, a diretora realizou uma reunido publica no
colégio convocando todos para que cessassem tais empenhos e deixassem os “indios”
em paz.

Esse tipo de violéncia simbdlica e fisica narrada pelos interlocutores é algo
presente quando direcionam memorias para a pesquisa, assim como formas
protagonistas de se desvencilhar de tais empenhos. Iracema mesmo aponta que a
desilusao de seu filho mais novo com a escola decorre dessa persistente acdo de
discriminacao negativa e pontua que seria melhor viver na aldeia e matricular o filho
numa escola com outros parentes, numa escola indigena.

Iracema, quando narra sobre a vida de Joao Ernesto, seu filho em idade escolar,
adverte que nem todos os f6g sao contrarios a presenca kanhgag ha muitos apoiadores,
pessoas sensiveis, ha muitos amiguinhos de seu filho, mas para cada amigo ha dois ou

trés inimigos.
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Imagem 26 - A primeira crianga a esquerda é Joao Ernesto, filho de Iracema, as demais sdo seus
colegas da escola ndo indigena. A foto foi capturada por Kapri, sua irma mais velha, que o
acompanhou ao passeio de final de ano da escola, em dezembro de 2013, num parque aquatico.
Iracema me informou que se Kapri ndo pudesse acompanhar o irmao ele nao iria. A cAmera
fotografica foi cedida pelo pesquisador entre os meses de agosto e dezembro de 2013. [Acervo da
familia de Jodo e Iracemal].

Meses antes ouvira outra histéria embleméatica em relacdo a encontros na
cidade, ndo escolares, mas nem por isso menos pedagogicos. Sentado na sala da casa de
Kia e instigado com o fato de eu conviver pouco na aldeia, por nos ultimos meses
recusar convites seus as festas, ndo querer mais jogar partidas de futebol e mesmo
realizar ainda menos viagens com ele, algo que respondia com afirmacoes sobre a
necessidade de trabalhar, no meu caso lendo e preparando textos e frequentando a
universidade, Kia me faz uma provocacao ironica, dizendo que deveria procurar outro
trabalho para passar mais tempo com sua familia, afinal me considerava um irmao.

E interessante que a provocacio de Kia também me levava a refletir para duas
direcOes, a primeira atinente aos fatores que decidem o que seja trabalhos ruins e bons
para si sob o registro da familia, da vida coletiva, e ndo obstante, por outro lado, como
ele me reconhecia, ap6s um ano e meio de contatos continuados na cidade, pois entre
idas e vindas a seus parentes, banquetes apreciados e confidéncias compartilhadas lhe
sugeriam que fosse ligado a seu nticleo familiar como alguém de sua familia. Em ambos
os desdobramentos a questao do afeto estava, a meu ver, relacionalmente implicada,
seja expressa pelo carinho ou pelo desconforto.

Seria improvavel que cinco anos antes pudéssemos conversar numa tarde de
terca-feira na aldeia. Cinco anos antes Kia trabalhava em obras na cidade, em grandes

construgdes de condominios luxuosos, que eram fatidicamente os mesmos que alguns
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kanhgag apontavam como responsaveis pela diminui¢do das matas locais (Freitas
2005, Fuhr 2012, Gravato 2012) e da dificuldade em acessar matéria-prima para o
artesanato (Freitas 2005, Saldanha 2008). O capital globalizado articulado no processo
de expansao urbana impunha esse duplo atravessamento na vida kanhgig na cidade,
uma exploracdo de mao de obra barata — que néo respeitava leis trabalhistas — e uma
devastacdo ambiental para moradias nao indigenas que buscam maior proximidade
com uma “vida junto a natureza” (Saldanha 2008).

H4 cinco anos atras, Kia trabalhava de segunda a sibado em rotinas que
superavam oito horas diarias, geralmente ao sol, cavando buracos ou fazendo mistura
para o concreto, mesmo a dureza do servico nao teria o repelido, pois os cinquenta reais
diarios do trabalho lhe possibilitavam sustentar a casa, ajudar os pais na economia
familiar e aos finais de semana financiar o assado. Quando perguntei a ele se nao
achava a rotina exaustiva, extenuante, me forneceu duas respostas: que os kanhgag sao
fortes, e que o cansaco fisico doia menos do que as palavras maldosas dirigidas a ele
durante a rotina de trabalho. Este Gltimo foi um dos pontos que incentivaram seu pleno
afastamento da construcao civil.

O processo iniciou com os excessos de gracejos e piadas que o filho do
contratante dirigia a Kia, que nao era o tnico kanhgag contratado, mas que estava
distante dos demais e rodeado por outros ndo indigenas. Desdenhavam dele,
chamando-o de bugre, de indiozinho, ndo o chamavam pelo nome o que irritou Kia
profundamente foi se sentir contextualizado num sentido negativo, na aldeia ou no
Brique da Redencao era Kia — filho de Jair e Cleni, esposo de Vera, pai da mana e do
mano, e um dos artilheiros da equipe de futebol masculina da Lomba do Pinheiro — que
todos conheciam, na obra era um “indio”, um “bugre”, por mais que se esforcasse, por
mais que trabalhasse sem reclamar e aprendesse rapidamente ali o sentimento de
repulsa s6 aumentava, nao foram poucas as vezes que chegara abatido, triste, em casa
como sua mae me relatou quando via os sorrisos do filho ap6s um bom dia de vendas
nas feiras urbanas.

Diferente desse Kia convocado, pelo Kia que conheci, era urgente pontuar que
sua narrativa entremeava entre o fracasso e a vitoria, de agruras do passado e do
conforto do presente. No mesmo momento que me contava inflamava expressoes do
tipo “hoje estou muito bem... estou contente... tenho tudo que quero... ajudo os
parentes...”, entre outras que destacavam um momento diferente daquele que relatava.

Essa sensacao era, em parte, expressada por trés indices que reconheco noutras
trajetorias similares a de Kia: (1) assentado na conquista de autonomia, ninguém mais
o mandava como antes, (2) imbricado numa forma de vivéncia ambientada

coletivamente, pois nas feiras urbanas falava em kanhgag e nao estava cindido da
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convivéncia familiar, e por ltimo, mais complexo e que sera explorado com rigor no
decorrer do trabalho, pauta um (3) entendimento protagonista em lidar com os nao
indigenas também a partir de suas tecnologias e coisas, confrontando-os fazendo
negocio com eles e potencializando-se a partir de fontes de bens, conhecimentos e
poderes externos.

Kia se reconhecia como um vitorioso, por ter aprendido muito rapido a lidar
com o dinheiro, ter comprado um carro e fazer negocio com os nao indigenas podendo
assim alavancar trocas dadivosas com parentes e aliados. Esse dinheiro, essas coisas
indigenizadas (Sahlins 1997a) vorazmente eram postas a circular dentro das aldeias,
em locais que eram consumidos quase a velocidade do ganho, transformavam-se em
festas, banquetes e presentes que podiam chegar a lugares afastados de suas “origens”.

Aparentemente, ou de forma funcionalista poderia compreender que o ganho
monetario seria o fator decisivo para a troca de trabalho de Kia, ou que corromperia um
modo de levar a vida, mas a afirmativa seria inexata para nao dizer absurda. O fato
latente é que antes de empreender-se no mundo do comércio e das mercadorias
industrializadas Kia nao sabia, e mesmo supunha, tendo como base a atividade de seu
pai, que os ganhos seriam maiores daqueles adquiridos trabalhando na construcao
civil. Um aspecto relevante para refutar tal hipotese culturalista, funcionalista e
economicista adverte-nos sobre as razdes pelas quais entende essa mudanca, ligada
decisivamente a estados de animo — a alegria em relacdao a tristeza, a sensacdo de
autonomia em relacdo ao aprisionamento — que a vida entre os parentes permitia e as
atividades contemporaneas coletivas comportariam, mesmo permanecendo na cidade.

Uma coisa totalmente distinta é dizer que Kia nao se regozija com o fato de estar
recebendo como vendedor em dois finais de semana o equivalente monetario que
recebia como servente durante 24 dias de trabalho. E imperativo notar que 4 dias de
venda entre os parentes, geralmente se divertindo com o comportamento “estressado”
dos fég, nao sejam substitutos legitimos dos 24 dias de trabalho entre pas e cimento,
geralmente sendo a diversao de atitudes preconceituosas. Nao ha resposta certeira ou
caminho Gnico, mas como outros interlocutores destacavam nao ha felicidade maior do
que viver entre os parentes.

Kia me contou em novembro de 2014, dessa vez apds cortar o cabelo de um
jovem kanhgago®, do porqué preferia vender seu material do que voltar para a

construcao civil. Estimulado ap6s ouvir a histoéria de vida do jovem Ruan confidenciada

98 Iria na noite de 19 de setembro de 2014 dormir na casa de Kia, pois sairiamos antes de
amanhecer em direcdo a festa de um cacique que aconteceria na aldeia de farroupilha, local
onde sua irma e seu irmao mais velho residem. Fora convidado como motorista, fotografo e
amigo. Iria guiar o veiculo de Kia, fotografar o evento para que as fotos depois fossem levadas
por Kia para reforcar a alianca e como amigo para conhecer seus irmaos e conviver mais entre os
parentes.



114

para noés dois minuciosamente num trancado ir-vir/ser-estar na cidade, Kia inicia um
percurso narrativo que desemboca nos fatos que o levaram as feiras urbanas.
Contando-me sobre uma briga, na ultima obra, justamente com o filho do empreiteiro.
O interlocutor pontua que esse teria exercido a confirmacdo que aquela atividade iria
lhe matar — também em sentido literal.

Foram aproximadamente doze meses de paciéncia até que Kia surrasse%® o
rapaz, que envergonhado ao primeiro vacilo pega uma péa e acerta Kia nas costas com
forca. Kia, cambaleando, tenta sair da zona de construcao para ir a policia, o pai do
jovem bastante nervoso convida-o a um acordo para “solucionarem” naquele instante o
“mal entendido”.

Ofertando o pagamento imediato de 7 mil reais a Kia o empregador solicita
como contrapartida para que a contenda nao extrapole os muros da construcao, que
ainda estao sendo erguidos. Mesmo ofendido e ferido Kia aceita a oferta, os 7 mil reais
apontavam para ele algo que almejava mais do que uma dentncia policial ou
trabalhista, de “uma justica dos brancos, que nunca é justa°°, mas a possibilidade de
ficar um ano em casa junto aos parentes.

O acordo de Kia efetivamente rendeu “férias” de dois anos e um capital inicial
para a compra do primeiro material nas galerias do centro de Porto Alegre. Casos como
o de Kia, na obra, e de Kariné, na escola, ou das formas de expulsdo e alternativas
trilhadas por Joao e Iracema se repetem, mesmo que singulares oportunizam encontros
em trajetorias que narram sempre a partir de um tempo anterior as motivagoes, razoes
e sentimentos que os levam até a cidade e as feiras urbanas. Nao menos importante
destacam formas de violéncia e as estratégias pelas quais os interlocutores kanhgag

preferem viver na cidade.

99 Surrar é como os jovens se referiram as brigas nas quais um ou mais envolvidos saiam
humilhados publicamente, por serem fracos. Nao se trata, meramente, de uma incursao fisica
potente, mas antes a sensacao de submeter e ser submetido por outrem.

100 Est4 nao foi uma expressao utilizada por Kia no momento que conversdvamos, mas tanto ele
quanto interlocutores ndo deixavam de potencializar, nesse tom, sobre a “lei do nao indio, a lei
dos f6g”, perigosa por estar envolta na descontextualizacio pessoal e na normatividade
disciplinar. A “lei do indio” era diferente, na aldeia mostravam-me sem pudor o local da cadeia
para aqueles que nio sabiam respeitar o bom costume da comunidade, um dos principais
diferenciantes para aqueles que falavam sobre o tema, geralmente contrastado por eles mesmos
a partir de uma outra lei, indicava a possibilidade de convivéncia futura pelo aprendizado.
Proximo ao detalhado por Ramos (2008, p.150-195) entre coletivos kanhgig do Rio Tibagi.
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3.2 “Fica a vontade amiga, fica a vontade amigo”: de animos para as
feiras

Foram poucas as vezes que cheguei ao Brique da Redencao antes das 8 horas da
manha. No instante que geralmente as primeiras bancas estdo sendo montadas, os
primeiros carrinhos de supermercado estao sendo empurrados e o material esta sendo
separado e apresentado pelas familias kanhgag, ajudando a colorir e a preencher o
espaco da feira. Chegava quando o Brique ja estava praticamente montado, por volta
das 10 horas da manha, o chimarrao estava circulando e as criancas ainda dormiam no
colo de suas maes ou dentro dos carros, daqueles que dispunham de um. Mas, sempre
surgiam familias apos esse horario, até ao meio dia era possivel verificar a montagem
das bancas. Iracema estava sempre sorridente, Jodao falante e brincalhdo com todos
aqueles que conhecia de longa data. Raro era encontra-los chateados, emburrados ou
nervosos. Algo que ocorria, com bem pouca regularidade, mas também ocorria.

“Fica a vontade amiga”. Era assim que Iracema se dirigia as mulheres e mogas
que se aproximavam do material da familia, especialmente dos colares e filtros de
sonho. Por sua vez Joao se levantava com tranquilidade quando via algum potencial
comprador a fitar os cestos, tuias e balaios de cip6 e taquara. Nao eram raras as vezes
que Iracema e Jodo deixavam os fregueses de lado para terminar uma conversa ou
detalhar um pensamento em nossos didlogos, por mais que insistisse a eles para nao
abandonarem seu material e os f6g que poderiam, ou ndo, compra-los.

No final do primeiro ano de pesquisa notava que as notas nos meus diarios de
campo s6 aumentavam com o desconforto que sentia por atrapalhar suas vendas,
atinente a mais da metade da renda da familia, composta ainda pelo ingresso da
aposentadoria de Jodao e o “salario”°* do bolsa familia gerenciado por Iracema.
Chateado com minha prépria impertinéncia no fim da tarde comprava um ou dois itens
do material deles, pois pensava eu que assim estaria reduzindo os danos da pesquisa
em suas vidas.

Contudo, fui notar s6 no decorrer do tempo quando comecei a pensar
seriamente sobre estes desconfortos que percebi o quanto minha preocupacao estava
direcionada para itens que nao eram decisivos para os interlocutores, do que lhes era
essencial e dos motivos que os estimulavam a acordar as 5 horas da manha, de se por a
negociar com os motoristas de 6nibus para que pudessem transportar seu material e

que passassem, como outros tantos comércios de rua, maus bocados com o clima:

101 Bolsa Familia é um programa do governo brasileiro de transferéncia de renda as familias com
renda por pessoa de no miximo 154 reais mensais, existe uma série de condicionantes para
continuidade do recebimento do beneficio, um deles é que as criancas da familia frequentem a

escola. Maiores detalhes: http://mds.gov.br/assuntos/bolsa-familia. Acessado em: 05 de

dezembro de 2015.


http://mds.gov.br/assuntos/bolsa-familia
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conviver com os parentes, de forma independente politicamente, e ainda conquistar a
autarquia economica do grupo familiar. Sairei do Brique da Redencao e das conversas
com Iracema e Joao, por ora, para demonstrar mais decisivamente o que pretendo
argumentar.

Em dezembro de 2015 Kia estava a vontade com a pesquisa, pensava em certas
possibilidades da minha presenca argumentando recorrentemente “quanto isso vai te

22
.

ajudar na pesquisa com os ‘indios”. Um dos pedidos frequentes era que dirigisse seu
veiculo em viagens que poderiam ser curtas, da aldeia ao Brique e seu retorno, para
ajuda-lo com o transporte de seu material, ou longas, de sua casa até as feiras nas mais
distantes localidades, como por exemplo em Gramado.

Imaginava, com a proximidade do natal de 2015, como ocorreu no ano anterior,
que o interlocutor me solicitasse, outra vez, para ir com ele até o Lago Negro na feira
instalada, pelos kanhgag de Irai, de Farroupilha e Porto Alegre, em Gramado2. Os
primeiros dias seriam decisivos, pois se tratava apenas de ajudar-lhe sendo motorista
nas estradas que ligam Porto Alegre a cidade da serra gatcha. Isto era o que pensava.

Um dos motivos para minha presenca ocorria nao apenas pelo fato que o
auxiliava como motorista, dispunha de CNH para dirigir sem sermos importunados
pela fiscalizacdo de transito, algo que Kia, mesmo sendo proprietario do veiculo nao
dispunha. Um dos fatores reais desse convite estava atrelado ao fracasso de outros
convites dirigidos a sua familia, para que fossem visita-lo ou mesmo montar uma banca
para venderem também, Kia ficava efetivamente muito triste ao passar a semana inteira
sozinho na casa que tinha alugado em Gramado.

Insistia sempre aos parentes, que residiam na mesma aldeia, como sua irma
Grazi e seu irmao mais novo Amos, para lhe acompanharem, para montarem também
uma banca 14, pois no natal “sempre vende bem, da pra ter dinheiro pro ano todo”,
mas nem todos da familia se sentiam atraidos especialmente quando estava frio ou
ainda as criancas estavam em periodo escolar. Eu nao era sua primeira op¢ao, mas de

quebra, se caso aceitasse, solucionava outra questao: guiar seu veiculo.

102 Gramado é um dos 10 destinos turisticos mais visitados no Brasil (Brasil 2012a). Atualmente
sdo apenas 5 espacos de 3 m2 cada no Lago Negro, um para cada territério que reclama sua
abertura, neste caso: coletivos kanhgag de Irai, Farroupilha, Porto Alegre — Morro do Osso,
Lomba do Pinheiro e Gléria. Estes sdo os unicos autorizados judicialmente para a
comercializacdo, em aproximadamente 5 anos de “didlogo” entre a prefeitura municipal de
Gramado, a FUNAI, a justica federal e as liderangas kanhgig. O tultimo “acordo” prevé a
construgdo de um “shopping do artesanato indigena” que segundo os interlocutores sera alocado
em ponto de pouco fluxo de pessoas, os “aprisionara” e proibird que comercializem objetos
industrializados. E interessante notar que a regiio hoje chamada de Serra Gaticha, que
compreende a cidade em questdo, configurou-se em torno do etnocidio de populac¢des indigenas
entre os séculos XVII e XIX, aqueles que sobreviveram realizaram um processo de fuga do local,
item ofuscado do anunciado contemporaneo sobre a formacdo da “cidade” de projeto e
colonizacao eurocentrada (Catafesto de Souza 1994), esse relacionamento entre os kanhgag e as
cidades nao é contemporaneo, mas histérico (Tommasino e Mota 2002).
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- Jair: “Quem abriu la em Gramado, no Lago Negro fui eu também?103”
- Herbert: “Mas tio, como tu comegou a ir la?”
B

- Jair: “Nois morava ali perto do cacique, dai o Zaqueu veio falar comigo pra
perguntar se tinha bastante material. Ele viu na noticia: ‘Lago Negro de Gramado, vai
ter muitos turistas, sabado e domingo, ndo... sexta, sabado e domingo’, dai ele veio pra
mim: ‘Jair’ ‘o que?’ ‘tem coisa pra vender?’ ‘tenho bastante coisa pra vender’, ‘entdo
vamo la no Lago Negro, diz que vai dar dinheiro la’ ‘éeee’. Dai era pra nés sair 5 da
manha, mas nés dormimos demais e era 6 da manha quando ele bateu lad em casa e
falei que tava tarde ja, mas ele ‘vamo mete igual’, dai botemo todas as sacola e
cavalete né, era pequeno naquele tempo né, era de abrir e fechar de madeira né. Dai
nos peguemo e cheguemo lda, menos eles esperavam tava tudo armado nossa banca,
era colar, era pulseira, era anel, tudo cheinha, botemo umas vara do lado e a primeira
excursdo que chegava, dai a primeira excursdo que chegava ja via e comprava. E pra
Jja e néis tiremo 800 [reais] num instantinho e ele também, tinha mais né, dai o pessoal
se encostava mais nele né, até as 10 horas e ele ja tava 1200 no bolso e eu 800, so6 tava
nos dois la. Dai chegou as 11 horas chegou o fiscal né, e ‘quem deu ordem?’ ‘ninguém
deu ordem’ ‘da onde vocés vieram?’ ‘néis viemos da Lomba do Pinheiro, Porto Alegre,
s6 que nébis semo indio’, mas néis levemo a ordem da FUNAI né ai ele disse ‘vocés sdo
indio?’ ‘sim’ ‘mas vocés tao de carro?’ ‘sim, ta ali o nosso Gol’, ‘mas entdo vocés ndo sao
indio’ ‘ohh, mas ta aqui o documento’ ele olhou e falou ‘¢ federal’ e nés confirmamo.
Enquanto um proseava com ele o outro vendia né, dai ele vinha pro meu lado e o
Zaqueu vendendo né, dai um chamava ele e outro ia vendendo né, ai ele ficou trovando
né e outro ficava vendendo né, dai quando deu meio dia ele ‘eu acho melhor vocé ir la
pro centro né, la tem outros indio né’, dat eu ja tava com 900 e o Zaqueu disse vamo la
entdo. Dai cheguemo la eles deram um espacinho bem pequeno, que ndo cabia nem
metade das minhas coisas né e nem a do Zaqueu. O meu filho o Cabelo [Isaias Kofy da
Silva, que morava ja na época na aldeia de Farroupilha] tava vendendo la né, que
sabe de uma coisa, dati ele disse ‘pai fica aqui né’, dai eu botei umas coisa meu né e eu

fiquei la o espaco que era deles la, do pessoal de Farroupilha. Mas, nao é que o Cabelo

103 Tais afirmacOes sdo mais ou menos frequentes entre os interlocutores, mesmo atinge
variacOes imensas e contestacées dependendo da amplitude da rede de didlogos. Iracema, por
exemplo contesta essa afirmacdo de Jair, que ele teria “aberto Gramado”, pois segundo ela no
ano de 1994 juntamente com seu esposo, Jodo Padilha, ja ministrava cursos sobre “a cultura
Kanhgiag” em Gramado e mesmo teria naquele periodo recebido uma encomenda dos
organizadores do Natal Luz para decorar toda a cidade com tramas de cip6. Mais do que rastrear
a verossimilhanca das afirmacodes vale destacar que essas contestacdes sdo intensas o que
destacaria que para esse item ha elevado interesse dos interlocutores, sugiro que tais “conflitos”
destacam a relevancia do prestigio e sua relacao para construcio da pessoa daqueles e daquelas
responsaveis pela “abertura dos espagos”.
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me pergunta se queria almocar [...] dai sentei na mesa dai deu 15 pila e com refri deu
20 pila. Ndo é que o Zaqueu tinha fugido de mim, me deu um baldo, eu tinha dito pro
Zaqueu ‘vamo almoca?’ e eles queriam que noéis fosse, ndo é que ele pegou meu
cavalete, aquele de botar as coisas, e tinha ido la no Lago Negro. Dat perguntei pro
pessoal e me falaram que ele ia la no Lago Negro de novo. Dai deu 5 hora ele ligou pro
Cabelo: ‘Diga pro teu pai que eu té subindo ai, que a gente vai embora, diz pra ele
aprontar as coisas pra nois ir embora”. Nao é que ele tinha feito mais 500 [reais],
naquele dia, um dia, ele fez 17004 [reais] e la em cima [no centro da cidade] eu tirei
mais 300. Dai noutra vez nés fomos num sabado né, dai domingo ele nem me avisou,
tinha ido sozinho la de novo. Esse Zaqueu é muito jaguara, dai quando era 8 horas (da
noite) ele vinha chegando e eu perguntei: ‘mas porque vocé ndo me chamou?’ dai ‘eu
buzinei e vocé nem veio, dai fui sozinho’ e ele tinha feito mais mil, naquele final de
semana ele tinha feito 2700 reais, quase 3mil, dai nos fumo de novo com ele, dai ele
olhava nas noticia que os turismo ia chegar né, na televisao né, dat ele ‘Vamo, vamo?’
Dai eu botava 25 e ele 25 [reais de combustivel]. Dai néis ia né, dai pra voltar eu
botava mais 25 e ele mais 25 dai dava 50 [reais] de cada um de gasolina dai nos ia de
volta né. Dai os outros, la de Farroupilha, tava la no centro (de Gramado) né. Dai eu
falet pro pessoal [da sua aldeia] ‘vamo fazer assim agora, vamo tudo la pro Lago
Negro, vamo tudo’. Dai eu dei a ideia de ir tudo la pro Lago Negro, mas ir com todo,
vamos com tudo.’ Dai vi uma van, deu 14 familias pra la, dai encheu uma van, Herber
do céu, quando noés tava com tudo armado chega a SMIC (sic. Fiscalizacao local), dai
disseram: ‘os indio invadiram la, o Lago Negro’, dali a pouco chegou a policia e tudo
ali: ‘néis ndo vamo sair daqui’ s6 se a FUNAI, se a federal vir tirar néis, porque nés
somo federal’. Dai ficaram com medo né, até a policia, o SMIC disseram, dai néis ‘nés
somo indio, quem pode tirar nois é a federal’ ai iam pra la e pra ca e a excursdo
chegando e noés vendendo, fazendo dinheiro, dai o pessoal ja saia pro lado e alugava
casa e dai comecaram alugar casa, em trés familia, dai outra alugava outra. Dai de
manha cedo nés ia cedo e falava que ia sair sé6 quando a FUNAI vim tirar, até eles
encaminha tudo, dai um vinha no centro [de Porto Alegre] nés buscava daqui e levava,
nos levava e levava, dai eu disse ‘agora eu vou parar, ndo vou vim mais, eu vou ficar
aqui [em Porto Alegre]’, dai o Kia disse: ‘pai da pra mim ir?’ eu disse que sim e faz pra

3 anos que ele ta pra vender la.

- Herbert: “Mas por que tu parou de ir vender ld tio?”

- Jair: “Porque era muita fria e agente ja ta na idade, dai ndo vendia direito, ficava o

tempo todo la, e o frio pegando (risos). Dai eu parei de ir. Dai a menina que ta indo no

104 Em 2014 Kia me afirmou que a temporada de vendas no natal em Gramado lhe garantiu
aproximadamente 10 mil reais liquidos. Com esse dinheiro “fiquei bem o ano todo, nao precisei
ir no Brique todo domingo, sé6 quando queria”. Naquele ano comprara todos os presentes que
sua esposa desejava, de eletrodomésticos a pecas de vestuario.
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meu lugar. Levantava o vapor da dgua, era frio, frio, aragem. Quando eu subia era
frio, frio, aquela chuva frio. Ensaca as coisa rapido, a gente trabalha na rua né, tem
que ta bem, uma barraca do lado né, dai que vé que chove, tapa tudo e deixa tapado,

quando bate o sol abre de novo’.

[Excerto reelaborado de diario de campo]

O que estava posto, muito a contragosto, e algo que Kia foi sentir somente na
segunda vez que empreendera a ida a Gramado é quanto lhe doia deixar filhos,
companheira e outros parentes, ou mesmos amigos em Porto Alegre. Era sempre uma
festa nos finais de semana e feriados, quando alguns amigos da aldeia em Porto Alegre,
e outros conhecidos, chegavam para vender (e estar) na feira também. Enquanto, eu,
pensava que seus concorrentes aumentariam, afinal seriam mais bancas atraindo os
f6g, Kia estranhava minha colocacao afirmando que estava alegre, afinal a piazada toda
estaria junto na feira, pois “da pra todo mundo vender, da pra todo mundo ganhar”.

Kia acordava mais cedo, ressaltava que o dia parecia mais belo — mesmo quando
o tempo estava para chuva — e que certamente venderia bem, nao deixando de observar
como os fog eram preguicosos, falando sobre minha dificuldade de acordar durante a
madrugada. De fato, vendia bem. Nao faltavam “fica a vontade amigaaa, fica a
vontade amigooo”, brincadeiras com os compradores e risadas imponentes com os

demais kanhgag.
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Imagem 27 - Primeiro dia de vendas para a Pascoa de 2014 em Gramado, o arco e flecha na
banca de Kia é proposital, ndo estava a venda. A recorréncia de contestacoes da “sociedade”
sobre os kanhgag no Lago Negro, em Gramado, o estimularam a levar sua arma de guerra
naquele momento.

Tratava-se, de ganhar dinheiro, feito na feira, mas nao menos importante de
estar com pessoas que lhe querem bem, que se preocupam, como dizia: “com gente que
podia contar”. Para Kia estava posto que por mais rentavel que a feira fosse, nao se
tratava apenas de dinheiro, se tratava antes de tudo em potencializar convivéncias,
sentir-se bem, disposto, alegre, pois era “senhor de si” ao tempo que com o trabalho da
familia conquistava a autarquia econdémica. A cesta basica distribuida pelas maos do
seu cacique nesse momento nao era condicao de subsisténcia, mas algo ainda relevante,
pelo apoio que concedia a lideranca deste em sua comunidade.

Uma dessas viagens, a quarta que realizou para Gramado, em novembro de
20145, durara menos semanas do que previu. Kia me telefona para que fosse até a
aldeia e pegasse a chave de seu veiculo, com sua mae, e levasse Vera e as criancas até

sua companhia. O argumento utilizado por ele fora realmente interessante, pois havia

105 Kia estava empolgado com a possibilidade de vender em Gramado antes do natal, pois Porto
Alegre estaria fraca em vendas, em parte derivada da possibilidade de muitas familias kanhgag
surgirem na cidade para vender o material produzido o ano todo nas aldeias do planalto. Algo
que efetivamente aconteceu. Como me relatou em entrevista Luiz Fagundes, assessor técnico da
SAPIDE em Porto Alegre, ele mesmo teria recepcionado varios 6nibus vindos do planalto que
acampariam durante o natal no Parque Harmonia, area da prefeitura em que se realiza em
setembro o Acampamento Farroupilha e outros megaeventos culturais.
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se dado conta que os pedidos que enfatizavam sobre os retornos para a pesquisa eram
mais bem-sucedidos comigo, do que aqueles que apelavam para os afetos nutridos pelo
pesquisador, principalmente de como teria me tornado um parente. Kia, muito
inteligentemente, comecou a dominar rapidamente os argumentos que surtiam efeitos
mais decisivos nas decisdoes que tomava em campo, ao encontro de suas intencoes, mas
nunca deixou de afirmar que eu era diferente dos demais fég para ele e sua familia.

Havia negado o pedido, elaborando razées que nao faziam sentido para Kia,
afirmando que estava com muito trabalho na universidade e que estava sem dinheiro
para viajar, fui veemente rechacado por telefone como um péssimo irmao (rég re).
Afinal, ele mesmo colocava que iria me reembolsar qualquer gasto e de quebra poderia
fotografar a danca de guerra dos kanhgag. Meses depois, quando estidvamos mais
afinados, ou seja, quando dizia mais sim do que ndo me explicara que minha negativa
fora relevante, também, para sua curta permanéncia em Gramado. Em seus termos: um
fracasso.

Chateado com a convivéncia restrita a finais de semana com Vera e as criancas,
que estavam em periodo letivo na escola — ela professora e seus filhos alunos —
afirmava que ndo se empolgava em levantar cedo, arrumar a banca e vender para os
Jf6g. Essa sensacdo que aumentava em virtude do decréscimo acentuada dos pids da
aldeia que deixaram de fazer feira em Gramado foram os argumentos explicitados que,
para Kia, o motivaram a voltar antes, do que planejava, para Porto Alegre. A temporada
planejada iria de outubro a janeiro e nao como aconteceu, com seu retorno ainda em
dezembro, com viagens de curta duracdo a Porto Alegre até seu retorno permanente.

Sozinho, Kia poupava entre 80 e 50% do que obtinha com as vendas,
contabilizando o aluguel, a alimentacdo, a compra de material, os investimentos para
embelezar sua banca — por exemplo, de novos ganchos, grades e lonas — e nas idas as
festas e restaurante na cidade, ou seja, todos seus gastos. Com a presenca de Vera e as
criancas os gastos poderiam subir vertiginosamente a ponto de pedir dinheiro®
emprestado para quitar dividas, caso as vendas estivessem “fracas”.

As criancas recebiam tudo, absolutamente tudo, que pediam a Kia de picolés a
brinquedos. Vera, por sua vez, era mimada pelo companheiro, almoc¢avam e jantavam o
que ela gostava, ganhava roupas novas e, quando saiam, nas segundas-feiras°7 para

visitar os parentes nao deixavam de levar presentes ou financiar a carne para assar.

106 Abordarei com mais detalhadamente este item no capitulo 3.4 - Jénhkamdii (Dinheiro).

107 Na aldeia da Lomba do Pinheiro ouvira de todas as familias que conversava, para a pesquisa,
que segunda esta para os indios, assim como domingo estava para os fog. A diferenca é que ao
invés de sairem de suas casas para irem a lugares “estranhos”, preferiam assar uma carne em
suas casas ou na casa de parentes. A analogia estava por associar a intensa presenca dos fdg,
andando nas feiras e em passeios publicos nos quais vendiam seu material. Era essa face a
associac@o que faziam ao pensar sobre o outro.
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A reciproca era inversamente proporcional, pois me deparei, mesmo em
Gramado, Kia contabilizando notas de pequeno valor de face e fazendo célculos
precisos para definir, caso a fase de boas vendas continuasse estagnada, quanto tempo
teria para subsistir sem o apoio de parentes.

Quando Vera chegava, no primeiro final de semana do més era uma festa, além
de sua presenca, nao deixava de presentear o companheiro trazendo-lhe calcas e
camisetas novas, para ficar bonito na feira, enchia o tanque do veiculo e da geladeira da
casa alugada. Vera dispoe de uma renda fixa mensal de aproximadamente 2 mil reais
como professora da escola indigena da aldeia, esse dinheiro entrava na economia
familiar para estes e outros fins. Interessante notar que no final do més, Vera era
“trazida” por Kia mesmo que este tivesse que solicitar empréstimos para pagar sua
passagem, pois ela jA ndo dispunha de dinheiro. O que demonstrava que nao era o
dinheiro ipsis litteris o mobilizador da alegria, mas a presenca dos interlocutores e seus

empenhos no gasto do dinheiro com os parentes. Antes o gasto, do que a poupanca.

Imagem 28 - Na foto a direita esposa e filho de Kia chegando num sabado de novembro de 2014
para visita-lo em Gramado. Na foto a esquerda Kia, Vera e as criancas do casal passeiam em
Gramado em dezembro de 2014. A autoria da primeira foto é de Kia a segunda ele nio recorda
quem foi o fotografo. [Acervo da familia de Kia e Vera]

Voltando ao Brique da Redencdo, a convivéncia continuada com Joao e Iracema
me ajudou a perceber estados de animo distintos, dependendo também da quantidade
de parentes, aliados e amigos que estavam na feira. Era latente, em épocas como a

péscoa e o natal, o reforco de convites deles “para que [eu] aparecesse para assar uma
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carninha” em sua casa, afinal ndo teriam tempo para atender a pesquisa naquele
momento.

Iracema alegrava-se intensamente ao ver um parente de fora — referindo-se as
familias que residem em aldeias e cidades do interior do RS — quando estes surgiam no
Brique da Redencao para vender seu material. No acervo fotografico de sua familia,
quando me disponibilizou algumas imagens, enfatizou que isto sim era viver bem, era
viver entre os parentes, e destacou da centena de fotos aquelas que apareciam melhor

sua afirmacao.

Imagem 29 - Iracema sorrindo, com a neta no colo, pela presenca de sua irma Nilda e o jamré
(cunhado) Zilio no Brique da Redenc¢do em 2011. Autor desconhecido. [Acervo da familia de
Joao e Iracema]

A ideia, ou convite, ia ao encontro do que notava no “desaparecimento” dos
interlocutores de suas bancas, quando chegava ao Brique e me encaminhava aos locais
de costume, ou seja, nos espacos no asfalto que as familias rigorosamente se colocam.
Nao encontrava com facilidade os interlocutores, como em outros momentos. Quando
me viam, de longe, em suas bancas se aproximavam e surgiam os convites, para voltar
outra hora e ir apreciar uma carne em suas casas durante a semana. Diferentemente do
que ocorria quando a feira estava lotada de fog, potenciais compradores do material
que vendiam, quando estava lotada de parentes era gentilmente convidado a ir embora.

Nunca encontrava a familia em sua plenitude, como acontecia com frequéncia,
se Jodo estava na banca, Iracema nao estava, se Vera estava na banca, Kia nao estava, o

termo faltante era “substituido” por um outro termo dos parentes que chegavam nessas
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curtas temporadas. Nao deixava de agradecer os convites e informava que ficaria um
pouco mais, mas que nao precisariam se preocupar com minha presenca, pois
observaria os fég. Algo que nunca os convenceu totalmente, pois depois de alguns
minutos paravam de falar em kanhgag, jA que nao os compreendia totalmente, e
seguiam em portugués para me incluir.

O que acontecia? No Brique da Redencao estavam parentes, que moravam nas
aldeias do planalto rio-grandense, presencas que logo voltariam para suas casas, apos
curtas temporadas de vendas, que ndo duravam mais do que trés ou quatro semanas,
assim Iracema e outros interlocutores aproveitavam a feira como encontro para
convivéncia. Nao era fortuito, lendo agora essas relacdes, o investimento sempre
intenso com que os interlocutores impunham em suas vidas, das mobiliza¢ées que
faziam e mesmo dos gastos que empreendiam para, quando podiam encher as feiras de
parentes e aliados.

Em termos mercadologicos algo inaceitavel, pois além de estimular a presenca
de “concorrentes” depreendiam recursos de sua atividade para financiar estadias e
estabelecimento no mesmo local onde “competiam”. A linguagem era a do parentesco,
pensada na presenca de parentes, para a convivéncia, pois como Kia sempre colocava:
para vender bem deve se estar alegre, pois os compradores fog sentem quando nao sao
bem atendidos. Nao bastava ter uma banca bonita, ou seja, cheia de itens e dispostos
com cuidado, se o vendedor nao enfatizar que todos sdo bem-vindos.

Por analogia, o leitor podera se perguntar: se o dinheiro e as vendas nao sao
“tao” importantes assim, por que se colocar na feira? Creio que, talvez, essa pergunta
seja de fato uma conducao inadequada da escrita que tenha feito, pois o que procuro
ressaltar é que, para os interlocutores, a convivéncia com os parentes e os estados de
animo estao intimamente ligados aos sucessos e empenhos no sentido comercial da
feira. Se, por infelicidade, fiz parecer que a convivéncia, estar entre parentes, realizar
investimentos de atracao de outras familias, empreender gastos e consumos na propria
feira sugerem que os interlocutores se preocupam pouco com os compradores, com
suas bancas, os materiais de suas familias, enfim, das receitas que ingressam nao era
apenas isto que pretendia destacar.

O que pretendo enfatizar é como ir vender para os brancos (miina véne ke jé fog
ag ma) umbilicalmente se relaciona com conviver num certo sentido, fazendo
atividades especificas que permitem estados de alegria e disputa, em sentido coletivo.
As brincadeiras com e sobre os fdg, a rivalidade entre as familias para saber quem atrai
mais compradores, o gasto de uma parte expressiva do dinheiro que ingressava, a
constante generosidade com a familia, a independéncia politica completa, etecetera,

tornavam a feira um local adequado de convivéncia e investimento, o projeto se esvaia



125

quando estes, e outros tantos acontecimentos, se dissipavam rapidamente gerando

tristeza e solidao.

3.3 Trazendo as coisas para dentro

A antropologia vinha tratando a incorporacao de mercadorias por grupos
indigenas como uma espécie de contaminacao, tanto de seu sistema material quanto
fonte de degeneracao de suas relacoes sociais, mas € fundamental destacar que esse nao
foi um enfoque unanime (Howard 2002). Observando de forma alargada poderiamos
mapear uma série de trabalhos que tratam do ingresso de mercadorias na vida
indigena, com abordagens miiltiplas e as orientacoes tedricas as mais diversas©8 tendo
se produzido compreensoes cientificas diversificadas.

Um conjunto expressivo do debate antropoldgico, sobre indigenas no contexto
globalizado, vem apontado para prestarmos atencdo as transformacoes indigenas e
economias da cultura (Gordon 2006, Arisi 2011) e outras formas de analisar economias
e questoes colocadas por antropologos que tratam da indigenizac¢do da modernidade
(Sahlins 1997a; Oakdale 2004) e domesticacdo de objetos e pacifica¢do dos brancos
(Albert e Ramos 2002; Howard 2002) a partir de uma observagao preocupada com os
modos como 0s proprios coletivos provocam/estimulam e (re)atualizam encontros com
a alteridade e suas coisas.

Um ponto que merece destaque refere-se ao alargamento do entendimento
sobre praticas (e objetos) “aloctones” englobadas para além da uma verificacdo de uma
indigenizacdo da modernidade (Sahlins, 1997a, 1997b; 2004). Afinal, essa tarefa ja
teria sido cumprida pelo proprio Sahlins quando demonstrou, a partir, de uma
variedade de casos no mundo que o contato desses grupos “autdctones” com materiais e
praticas “aloctones” passa por suas subjetividades e acaba transmutando e obtendo
novos sentidos em ambito local, ndo necessariamente como uma incorporacao ingénua
e descontextualizada, numa espécie de agéncia fetichizada das coisas. Entretanto,
haveria nestes termos, tanto uma aproximacao a nocoes de natureza-cultura, quando
sujeitos-objetos, polarizando o debate em termos desses eixos de analise.

De outra forma, se levassemos esse debate a diante poderiamos, também,
empreender uma aproximacao possivel demonstrando certas particularidades e como

sdo negociadas essas recusas de reificacio ou mesmo de creditar uma universalidade

108 Para um panorama mundial ver Taussig (2010[1980]); Comaroff e Comaroff (1992); Thomas
(1991); Sahlins (1997a, 1997b); num espectro mais préoximo geografica e temporalmente
poderiamos citar Albert (2002); Griinewald (2002); Howard (2002); Gordon (2006); Andrade
(2007); Coelho de Souza (2009); Macedo (2009); Carneiro da Cunha (2009); Dal Poz (2010);
Arisi (2011) entre outros.



126

nas formas de indigenizac¢do da modernidade. Como Carneiro da Cunha (2002, p.7)
destacou:

Por varias vezes, em lugares e momentos diferentes, grupos indigenas
declararam ter ‘pacificado os brancos’, arrogando para si a posicao de
sujeitos e ndo de vitimas. “Pacificar os brancos” significa varias coisas:
situd-los, aos brancos e aos seus objetos, numa visdo de mundo,
esvazia-los de sua agressividade, de sua malignidade, de sua
letalidade, domesticid-los, em suma; mas também entrar em novas
relagbes com eles e reproduzir-se como sociedade, desta vez nao
contra, e sim através deles, recruta-los em suma para sua propria
continuidade.

A crescente demanda dos povos indigenas sulamericanos por bens
industrializados nao é uma novidade etnografica (Ramos 1990, Howard 2002, Gordon
2006). Um debate relevante, neste encontro, é o de absorcao da alteridade entre os
grupos de fala J&, do qual os kahngag fazem parte em termos linguisticos. O estudo de
Gordon (2006) entre os Xicrin-Mebéngokre pontua que a producdo de pessoas
dependeria necessariamente da reposicao continua de novos elementos adquiridos no
exterior, ou seja, destinaria antes a “absorver a diferenca do estrangeiro objetivada
em sua cultura material, seu conhecimento, seus saberes, sua expressividade técnica e
estética” (p.98), ou seja, de que as sociedades Jé seriam englobantes.

O debate sobre a absorcao da alteridade nas sociedades Jé reflete sobre as
motivacoes e sentidos do englobamento e como sdo processados por praticas internas
estes “objetos e saberes” que sdo recrutados para dentro. Analisando o fendmeno do
“consumismo” dos Xikrin-Mebéngokre do Cateté, no sudeste do Para, Gordon (2006)
investiga o sentido que estes estampam as mercadorias industrializadas que circulam
em quantidade exponencial dentro das aldeias, fruto de compras realizadas com o
dinheiro recebido do convénio para extracdo de minério de suas terras pela Companhia
Vale do Rio Doce (CVRD).

Uma das conclusoes que chega o autor é que, para os Xikrin uma das formas de
controlar o “branco” seria expressa na incorporacao de seus bens e mercadorias, da
mesma forma como no passado os intercursos bélicos resultavam na aquisicao de bens
materiais e imateriais, como um exercicio continuo de habilidade Xicrin. Assim,
estariam antes por pontuar a tradicao da transformacao (Fausto 2006) ou como afirma
Sahlins (1997a, p.53) sobre a indigenizacdo da modernidade, “tarefa [atual] da

antropologia”, afinal:

As culturas supostamente em desaparecimento estdo, ao contrario,
muito presentes, ativas, vibrantes, inventivas, proliferando em todas
as direcOes, reinventando seu passado, subvertendo seu proprio
exotismo, transformando a antropologia tdo repudiada pela critica
pos-moderna em algo favoravel a elas, ‘reantropologizando’, se me
permitem o termo, regides inteiras da Terra que se pensava fadadas a
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homogeneidade monétona de um mercado global e de um capitalismo
desterritorializado (Latour apud Sahlins, 1997a, p.52)

A proposta de Sahlins (1997a) defende a intencionalidade e o protagonismo
indigena, coisa negada pelas antropologias do sistema mundial que viam no outro
apenas as marcas de dominacdo politica e econdémica do ocidente, ou mesmo
anteriormente pela Teoria do Desalento (nos anos 1950 e 1960) que atribuia a
“modernizacdo” a responsabilidade sobre o processo de deculturacdo, algo que ainda
vigora no vivido, especialmente na cidade, quando os coletivos indigenas sao acusados

de perderem uma condicao. Ao encontro da:

[...] representacdo antropoldgica classica de (uma) sociedade,
precipitada pelas tradi¢cbes funcionalistas e culturalistas, é a de uma
moénada que exprime a sua maneira o universo humano: um povo
etnicamente distintivo, vivendo segundo instituicoes especificas e
possuindo uma cultura particular. (Viveiros de Castro 2002, p. 312)

Sahlins (1997a, 1997b) defende que poder-se-ia problematizar a partir da
experiéncia etnografica os modos pelos quais as “sociedades” (sobreviventes)
“souberam extrair, de uma sorte madrasta, suas presentes condicoes de existéncia.”
(p.53) sem apagar os processos de violéncia ainda matizados nas vivéncias dos grupos.
Como salienta Carneiro da Cunha (2009), os povos indigenas (ainda) sao obrigados a
carregar o fardo da imaginacao do ocidente se pretendem ser ouvidos.

E interessante notar que a literatura especializada abordou de maneira
significativa a abertura dos kanhgig'9 a alteridade, mas aproximou timidamente a
“cosmologia” e a “economia” num sentido metonimico, por mais que tais categorias
sejam abstracoes analiticas e ndo se referem as formas pelas quais os interlocutores

lidam com as coisas no mundo. Freitas (2005, p.134-153) ja teria destacado:

[...] um outro conjunto de dados que aponta para este mesmo
fendmeno — da abertura cosmoldgica dos Kaingang a simbolos,
objetos e tecnologias al6ctones — é expresso pela incorporacao de
materiais das culturas europeias nos colares dos chefes Kaingang do
final do século XIX e inicio do século XX. O acervo etnografico do
Museu Julio de Castilhos, em Porto Alegre, possui alguns destes
colares que merecem ser reproduzidos e analisados [....] em momentos
e lugares diferentes, entre abril e setembro de 2004, os trés
especialistas Kaingang afirmaram que os colares (janka), assim como
os cocares, sao objetos de poder. Na perspectiva do xamanismo do
kuja Jorge Kagnag Garcia, na medida em que um Kaingang incorpora,
no seu janka, a garra ou o dente de um porco-do-mato (krdg), de uma
onca (mig), toma para si a forca (tar) destes animais [continua a
autora...] Se, em algum momento de sua vida, um Kaingang se deparar

109 Essa abertura Kanhgag aos fog vem sendo documentada por muitos etnélogos
contemporaneos, ver por exemplo: Veiga (1994, 2000); Catafesto de Souza (1998); Fernandes
(2003); Freitas (2005); Rosa (2005); Aquino (2008); Saldanha (2009); Eltz (2011); Maréchal
(2015).
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com a onca na floresta densa, e se porventura lutar e abater o animal,
o feito torna-se sinal de grande coragem (jiimé) e forca (tar).

O que entdo fazia com que os pesquisadores nao intentassem rastrear a partir
dos itinerarios das vérias coisas que os kanhgag procuram englobar os sentidos e as
formas desse englobamento? Giro a chave de observacdo nao apenas para o dominio da
floresta e volto o olhar para um outro dominio selvagem: a cidade.

Esse debate sobre a absorcao da alteridade nas sociedades Jé refletiu sobre as
motivacoes e sentidos do englobamento destacando que o fluxo de ingresso acontecia
da cidade para a aldeia e desses bens como itens de um dominio bastante afastado, o
que procuro aqui somar esforcos seria levar em consideracdo o caso particular dos
kanhgag em Porto Alegre. Comecei assim a prestar atencao aquilo que alguns
interlocutores projetavam como partes expressivas de suas vidas, cuidavam e criavam
argumentos elaborados para justificar projetos coletivizados em que se colocavam
indigenizando a modernidade na modernidade onde a plataforma de ingressos e o
dominio dessas externalidades estd préxima, onde realizando praticas “modernas”,
como acgoOes de troca mediada por dinheiro em feiras urbanas varios interlocutores
atraiam coisas e seres para dentro. Esses ingressos nao derivavam apenas de
indenizacoes de medidas compensatorias, como o caso Xikrin, mas também pelo
exercicio de uma préatica ligada ao Outro: fazendo negocio. Kia, assim como outros
jovens kanhgag, que cresceram manipulando dinheiro e usufruindo das tecnologias
aloctones da “cidade” tornou-se uma peca fundamental nesse esquema compreensivo.

Entre novembro de 2013 e abril de 2014 perdi o contato quase que
completamente com Kia, que estava em Gramado. Nos falamos duas ou trés vezes por
curtas mensagem via facebook. Em maio ele retornaria para Porto Alegre, ap6s uma
longa temporada de vendas que contemplou o Natal de 2013 e a Pascoa de 2014, agora
devidamente “motorizado”.

O lucro de 11 mil reais fora direcionado quase exclusivamente na compra de um
Fiat Marea ano 2001, com ar-condicionado, direcao hidraulica, rodas de liga leve e um
aparelho sonoro satisfatorio, em sua opiniao. Dando uma entrada de aproximadamente
70% do veiculo e financiando, diretamente com o ex-proprietario, os demais 30% Kia
nao deixava de destacar que seu plano para Gramado fora um sucesso.

O veiculo adquirido de um fog que residia entao numa vila perto de sua aldeia
em Porto Alegre, atestava para Kia que se tratava de um excelente item, nao apenas por
seus atributos estéticos impecaveis, mas por ter um motor potente 2.0 e ser de posse
nao indigena, pois segundo ele “os indios nao cuidam das coisas, as coisas dos brancos
estragam rapido, ndo vé o cacique fundiu o motor de quantos carros ja”, para o

interlocutor a origem e a posse do veiculo atestavam sua “qualidade”.
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Imagem 30 - Kia contente com seu Fiat Marea preto e lustrado. Autora: Vera da Silva [Acervo da
familia de Kia e Vera]

Nao eram poucas as vezes que Kia exclamava sobre a beleza de seu Marea e
como o veiculo seria se ndo o mais bonito da aldeia, um dos melhores veiculos entre
todos. Diariamente Kia tratava de lavar o pneu do carro, que insistia em prender o p6
da rua de chao batido que perfaz toda a aldeia. A lataria era impecavel, o preto
reluzente servia como um bom espelho para que ele arrumasse seu cabelo. Nem por
isso, nem tamanha dedicacdo, apreco e orgulho fizeram Kia declinar de uma série de
trocas na aldeia que estimularam a empenhar seu veiculo como parte de um negocio
mais amplo, que envolvia dinheiro, uma casa e outros itens do lar com o “tio Selvino”,
que dias antes havia realizado outras trocas com um dos irmaos do cacique e agora
dispunha de duas casas na aldeia: a que residia e uma outra construida por iniciativa de
seu antigo morador, ha aproximadamente cinco anos.

Em marco de 2015 Kia estava se preparando para uma nova ida a Gramado, a
temporada de vendas para a Pascoa, que ocorreria no més seguinte. Agora sem o
Marea, que entrara na série de trocas que permitiram que ele desse sua antiga casa para
seu irmao Chimba e residisse na casa trocada. Em menos de dois meses Kia compra
outro veiculo, um Fiat Palio ano 1997 branco, sem rodas de liga leve, sem direcao
hidraulica, sem um robusto aparelho sonoro, enfim: “é¢ diferente do pretinho [Fiat
Marea], mas tu vé né Herbert ta bom né”.

Com as vendas no Natal de 2014 aquém do que projetara e como 0s parcos
lucros que derivaram dessa jornada ndo possibilitaram nem ao menos um capital inicial

necessario para a compra de material nas galerias do centro de Porto Alegre, a
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dependéncia de pedidos de empréstimo aumentara vertiginosamente. Agora somadas
com as prestacoes mensais do Fiat Palio financiado, adquirido no inicio de 2015.

Em setembro de 2015, ou seja, sete meses ap6s adquirir o Fiat Palio Kia
empreendera outra série de trocas, recuperando o Fiat Marea, agora com a lataria
amacada pela “falta de cuidado” de seu ultimo dono, o “tio Selvino”, e por isso
desvalorizado. Em outubro me convida para um assado na casa de seu pai, também
para me mostrar como havia ficado o conserto do Fiat Marea, que voltava a seu

verdadeiro dono, no caso ele.

Nao vi Jair saindo em direco a vila fora da aldeia, mas quando percebo um caminhio
de entregas da loja de materiais de construcio surge em frente a sua casa. Vera retorna cedo da
escola, era quase 14:30, pela falta de merendeira nao haveria aula a tarde. Um dos entregadores
parecia conhecer bem a vida na aldeia e suas pessoas, chama Kia pelo nome e pergunta sobre
seu carro e o conserto, falando que novas rodas de liga leve iriam incrementar
exponencialmente a beleza do veiculo. Eles rocam algumas palavras e Kia se senta ao meu lado,

perto de Vera.

- Herbert: “Que bom que esse carro voltou pra ti né Kia, lembro das viagens que
fizemos nele, é bem confortavel e tu gostava bastante. Eu achei que a reforma ficou

muito boa, quanto custou?”

- Kia: “Deu dois mil e quinhentos reais, eu vendi o paliozinho branco pra pagar a

reforma, mas esse carro voltou pra mim quase de graca, ndo deu nem mil reais”

Fazendo uma contabilidade que nao consigo acompanhar, pois envolve diversas trocas
que ndo se restringem ao ultimo proprietario do veiculo, no caso um indigena parente que
morava ali, mas fora morar na cidade de Tenente Portela, atribui acréscimos e decréscimos que
resultam em mil reais. Mas tanto para Kia quanto para sua esposa o retorno do Fiat Marea a

familia decorreu de fatores que desconhecia completamente.

- Vera: “Ele voltou pro Kia porque era ungido, o branco [referindo-se ao carro

vendido] nao foi ungido”.

- Kia: “No primeiro dia que tava com ele, os irmaos da igreja entraram drento e

oraram bastante, ungiram o carro com remédio do mato e agradeceram”.

Surpreso com a afirmacdo que viera de forma totalmente espontianea no dialogo, que
por minha parte, estava interessado em levantar valores sobre o conserto e a recompra do

veiculo, Vera e Kia me colocam algo que comeco, somente apds mais de dois anos de convivéncia
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a notar: que o banho com remédio do mato, o uso da fala para “ungir”, ndo sdo apenas ritos
dedicados as pessoas kanhgag, seja para cerimonias de nomeacdo e cura, mas que objeto
industrializados também entravam nesse registro e com isso entrelacando ainda mais uma
pessoa a ele, ou seja seu “verdadeiro dono”. O Marea diferente do Palio era muito mais préximo
de Kia, por isso voltaria sempre para ele.

Sabia ha algum tempo desde que fora iniciado nas conversas domésticas com sua
familia, sobre as formas ritualisticas com que faziam as nomeacoes, o tratamento dos corpos e a
cura de doencas, a partir da fala e dos remédios do mato.

Jair, numa das conversas que tivemos no ano anterior, ja havia me falado sobre a forca
dos vénh kagta (remédio do mato), que ndo atuavam apenas na cura de doencas, mas também
para embelezar. H4 num dos diarios a narracdo dessa conversa, mas retomo em parte da
memoria a narrativa em que Jair me disse que todos os seus filhos foram banhados/benzidos
com remédio do mato para que eles crescessem fortes e atraissem as mocas, o problema é que
esse banho/benzimento ndo atraia apenas as mocgas, mas também o “tigre” e por isso era
expressamente proibido que seus filhos fossem tomar banho de rio desacompanhados, porque o
“tigre” poderia lhes pegar, devorar eles.

Vera coloca ainda nesse dia que a casa em que residiam, que fica ao lado da casa da
sogra, e que atualmente é do cunhado, pois ha alguns meses fora dada por Kia ao irmao, fato
que desencadeou o negbcio com o carro que retornara, também fora ungida e que nao duvidava
que brevemente voltaria a posse de sua familia, em virtude disso. Sobre o dinheiro, ndo sabia se
era ungido também, creio que nao porque Kia estava descontente porque ele nao parava em seu
bolso.

[Excerto reelaborado de diario de campo]

N3ao deixo de reparar quanto investimento esta envolvidos nesse item para Kia,
quanta mobilizacao, arranjos e tramas se constituem dinamizando nao apenas sua vida,
mas como ele vai pontuando tanto as acbes para a devida posse, posse legitima do
mesmo. O trecho acima nao recupera apenas minha ingenuidade em focar o campo da
“economia politica das coisas” como algo desmembrado de investimento cosmossocial
intenso, mas como a constituicdo de sua pessoa a partir dessa relacao se estabelece,
numa constituicao nunca individual em que “objetos” aloctones também participam.

Em sua pesquisa entre os Ye’kuana, localizados na margem esquerda do Auaris,
a aproximadamente 450 quilometros de Boa Vista, capital do estado brasileiro de
Roraima, Andrade (2007) sugere que a partir da incorporacao de bens materiais
(mercadorias) e imateriais (conhecimento) estes articulariam uma pratica que seria
além de uma atividade de subsisténcia, pois a apropriacao do saber dos “brancos”
adviria de um projeto singular Ye’kuana para tomar o seu lugar no futuro, assim como
teriam realizado com os animais, item analisado a partir das narrativas miticas

Ye’kuana.
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Apontando a relagdo dos Ye’kuana com o dinheiro adquirido através do
garimpo, e, também, pela cobranca do pedagio pelo pouso dos avides e pelas balsas na
aldeia Andrade (2007, p.156) afirma que o consumo, realizado a partir desse dinheiro,
valeu em torno do beneficio tanto da familia extensa quanto de toda a comunidade, ou
seja, em termos de uso coletivo.

A expressao da ética Ye'kuana seria evidente nos usos e destinos realizados a
partir do dinheiro, que os teria levado, e ainda os levaria, a investir os retornos de
diversas atividades, seja através do comércio, do garimpo e, mais tarde, do trabalho
remunerado, “ndo s6 no bem-estar da comunidade, mas em instrumentos que
possibilitem a aquisicdo de conhecimento” (p.156). Neste registro a distribuicdo e
consumo dos bens, portanto, aconteceria nessas duas formas, alguns bens seriam
distribuidos e consumidos pela familia extensa enquanto outros seriam revertidos em
beneficio de toda a comunidade.

Assim, como os Xikrin-Mebéngokre do Cateté, pesquisados por Gordon (2006),
estes ingressos de dinheiro teriam finalidades coletivas, mas que, ao contrario desses
altimos, os Ye'’kuana nao se valeriam destes bens para marcar diferencas hierarquicas
internas, um dos fatores que caracterizariam a socialidade Xikrin, naquilo que Gordon
(2006) cunhou como “consumo diferencial” que nada mais é do que a prerrogativa dos
chefes no acesso privilegiado aos recursos que sao novidades na aldeia com o intuito de
marcacao de seu status.

Por sua vez, isto ndo ocorreria entre os Ye'’kuana, ndo somente pela natureza
distinta da chefia (por ser um chefe sem poder em sentido clastriano), mas da propria
ética que prescreve a contencao e condena a posse exclusiva e exagerada de recursos
materiais. Mesmo em termos de uma aproximacao do tronco linguistico entre os Xikrin
e os kanhgag, observei entre coletividades kanhgag tanto essa dimensao da natureza da
chefia, quanto a repreensao e condenacao a posse exclusiva e exagerada de recursos
materiais, em sentido individual, algo proxima daquela descrita por Andrade (2007)
entre os Ye’kuana.

Se por um lado, os kanhgag se diferenciariam dos Xikrin descritos por Gordon
(2006), por nao estarem num modelo nem de consumismo desenfreado, que contrairia
dividas insoltiveis com comerciantes para suprir a crescente demanda por mercadorias
utilizadas ritualmente, por outro lado, nao se aproximariam também do modelo dos
Ye’kuana, descrito por Andrade (2007), que acumulam primeiro para comprar depois.

Assim, poder-se-ia apontar que haveria uma forma “menos engessada”, mais
dinamica entre os Kanhgag, tanto de “gasto” quanto de “acumulacao”, que em certas
situacoes podem sugerir ambiguidades e disposi¢Oes, aparentemente, estranhas, mas

que relacionam uma convivéncia, controlada, com a diferenca na tentativa de seu
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amansamento num processo de englobamento da alteridade para fortalecimento e
embelezamento “cultural”. Algo préximo do que foi verificado por Howard (2002, p.51)
entre os Waiwai na busca: “ativamente contatos externos, submeté-los a seu préprio
controle, assimilar seus poderes e canaliza-los para seus proprios fins, ou seja,
aumentar a vitalidade de sua sociedade [...] seu objetivo é dominar e ndo renunciar as
relacoes”. Verificariamos nos investimentos de Kia, em sua abertura ao “mercado”, em
sua busca pelo Fiat Marea, o tratamento que seu pai um verdadeiro curandor
direcionou, um criativo movimento no controle de algo que pode ser perigoso, mas
também potente, desde que fosse devidamente controlado. O veiculo de Kia serviu a
incontaveis viagens a parentes, ao transporte do material da familia e, ndo obstante,
como item valioso para troca dentro da aldeia, ndo bastasse todo seu empenho, seu
projeto partia de suas atividades como comerciante que possibilitaram, entre outras
coisas, adquirir veiculos sendo que nem todos voltariam, mas que por sua vez poderiam

estar intimamente relacionados a sua posse.

3.4 Jénhkamii (Dinheiro)

Atualmente o dinheiro ocupa um lugar de destaque entre os kanhgag. O fato é
que, nem por isso, ndo possa ter outros sentidos do que aqueles circunscritos ao ambito
do negdcio e do mercado, ou que, poderia ser pensado também dentro desses registros
em formas singulares.

Obtido pela venda de material, trabalhos assalariados, repasse de projetos
sociais e/ou de programas federais, como: aposentadorias indigenas do Instituto
Nacional de Previdéncia Social (INSS), programa Bolsa Familia (PBF), medidas
compensatorias, entre outras origens a cidade tornou-se um elo relevante como
alternativa as formas politicas e econoOmicas que organizam varias dimensbes de
relacoes entre pessoas kanhgag fora e dentro das aldeias.

Wiesemann (2011 [2002], p. 29 e 66) teria observado que o termo dinheiro
estaria presente na vida kanhgag ha pelo menos 40 anos, ocupando no minimo duas
traducoes, podendo ser jankamy, como na expressao “a@ my jankamy si tii, a ty inh my
prénhta he jé? (vocé nao tem um pouco de dinheiro para me emprestar?)”, assim
como, nijéro como na expressao “nijéru ha ty ég tog, nén kar kajam ti (com dinheiro
compramos todas as coisas)”. Em suas pesquisas junto aos “indios kainjgang” do
Estado de Sao Paulo, no inicio do século XX, o frei capuchinho Val Floriana (1920) teria
notado outros empregos terminologicos da palavra dinheiro, podendo ser utilizado

como: jéro, nhinhero e nhatikambii.
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Mais do que pontuar as origens de tais termos ou suas correspondéncias no
idioma kanhgag poder-se-ia observar tanto uma utilizagao alargada, mesmo em sentido
idiomatico como aponta os autores, assim como uma indigenizacao da propria palavra
em portugués numa fonética mais proéxima ao idioma indigena ressaltando tratar-se de
algo relevante.

Iracema chegou a me afirmar duas ou trés vezes que quando crianca perguntara
para seus avos o que era o jénhkamii (dinheiro) na época dos antigos, pois todos
falavam que a o dinheiro (papel e moeda) era uma novidade na vida indigena e
ninguém sabia precisar sua origem ou mesmo em lidar com ele ainda hoje, pois
gastavam rapidamente e isso os consumia, nao seu inverso, mas nunca tivera uma
resposta positiva por parte de seus sabedores, afinal desde a infancia deles o dinheiro
circulava na aldeia e desde aquela época chamavam-no de jénhkamii*o.

Em sua anélise sobre a apropriacdo, a circulacdo e o uso do dinheiro entre os
Cinta-Larga, Dal Poz (2010) demonstra como o “endinheiramento” que teve lugar nas
ultimas décadas em torno da exploracao de madeira e diamante em terras Cinta-larga
nao levou a rupturas importantes, muito pelo contrario, algo que acompanhou os
principios que estdo na base de um sistema que antecede a presenca destas atividades e
do dinheiro, fundado na reciprocidade assimétrica. Partindo de uma critica a equacao
entre reciprocidade e simetria, o autor tem como base uma anélise da chefia amazoénica
(ver Clastres 2014[1980]) propondo que a relacdo entre um chefe Cinta-larga e os
moradores de uma aldeia, ou a relacdo entre o zapivaj (dono da casa) e seus seguidores
funda-se na reciprocidade assimétrica entre alguém que fornece casa (local) e
alimentos (ou festas) de forma generosa, de um lado, e os que “trabalham” para o
primeiro de outro.

Dal Poz (2010) nos mostra, por um lado, como estas funcées ordenam, na
mitologia Cinta-larga, a relacdo entre o demiurgo gora e seu ajudante kot fundando o
modelo de vida alded; e, por outro, como tal modelo continua vigente no contexto das
atuais mediacOes e obrigacoes dos chefes Cinta-larga junto aos diversos agentes
econdmicos externos. Pissolato (2015 — no prelo) teria observado relagdes similares
entre os Mbya-guarani e os diversos agentes econémicos externos, pois aquele que
lidera um grupo de parentes ou “que vai na frente” levaria consigo os que, a0 menos
idealmente, “trabalham para ele”.

Neste sentido, Dal Poz (2010, p.14-15) afirma que entre os Cinta-Larga, nao
caberia distinguir uma “economia de prestigio” de uma “economia de subsisténcia”,

pois a divis@o nao seria mais do que uma arbitrariedade de pesquisa que obliteraria a

1o Utilizo este termo por ter sido uma recomendagao explicita de Vera e de Iracema, pois seria
mais adequado tendo em vista que em Porto Alegre esse é o designativo de dinheiro no idioma
indigena.
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anunciacao de “um tinico padrao ético ajuizado por uma mesma sentenca moral que
tanto desaprova a mesquinhez com relagdo as coisas quanto o citime excessivo entre
as pessoas’.

Sao observacoes relevantes, que se aproximam das relacdes mantidas também
pelas familias kanhgag, especificamente sobre o ingresso e distribuicdo de dinheiro,
mas entre os kanhgig haveria uma particularidade atinente as formas de interpelacao e
relacdo deste item com o dominio dos fog, sempre se afirmando quando ha uma
ingeréncia (por exemplo a sovinice) que o dinheiro é “poderoso, pode punir” e que este
atuou de forma protagonista.

Casdo (2012) em sua etnografia sobre o sistema de parto junto aos kanhgag da
T.I. Mococa, no Parand, descreve uma observagdo participante intrigante, junto a uma
oficina de planejamento basico ambiental decorrente da constru¢do da Usina
Hidrelétrica de Mau4, nessa terra indigena. Com seus interlocutores divididos em
grupos, pelos "oficineiros", sendo que um destes ficara encarregado de discutir uma
questdo e depois apresentar em plenaria suas reflexdes teria surgido dessa atividade
uma série de apontamentos sobre “eles” (os kanhgég) e suas relacées com os “outros”
(no caso os brancos).

A primeira questao proposta seria debater: "Quem somos noés, Kaingang de
Mococa? Quem s@o os brancos vizinhos? Como é a relagdo entre nés e eles?” Como
resposta o primeiro grupo composto por seis pessoais teria respondido: "Somos
indigenas, sobrevivemos do artesanato e da agricultura. Os brancos sdo os poderosos
que tém dinheiro. Mas nés, indios, também precisamos do dinheiro porque o mundo
nao gira sem ele" (Casao 2012, p.103).

Esses e outros apontamentos nas etnografias de colegas sugerem: (i) que o
dinheiro é associado diretamente ao dominio dos f6g; e (ii) na atualidade é necessario
aos kanhgag segundo eles mesmos. Simultaneamente estava intrigado com a
recorréncia de frases nos diarios de campo como: “o dinheiro pune ... a falta de recurso
[no sentido de dinheiro] é o que mais mata o indio hoje ... o cacique foi enganado pelo
dinheiro” entre outras que o destacava como expressao da “civilizacao”, de um outro
dominio, e seus efeitos na vida kanhgag. Tais expressoes nao eram ditas por exemplo
sobre os veiculos, eletrodomésticos, vestuario, etecetera, outras coisas consideradas do
dominio da “civilizacdo”. Assim o dinheiro ganhava sentidos atribuido a “civilizagao”,
mas como um dessemelhante.

Afinal, percebia algumas pistas, digamos, alargadas de lidar com a “economia”
pelos interlocutores, seja no processamento cosmossocial de tais ingressos como a

dedicacao e o cuidado com que dispunham sobre a pose de tais itens aloctones
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considerados poderosos ou das formas protagonistas para se empoderarem, indo
“pega-lo” dos fog.

Nessa chave Kia me destacava no final de 2013 um projeto ambicioso de, assim
como seu irmao mais velho, dedicar-se integralmente a atividade comercial em grandes
centros urbanos para que pudesse “trazer'” dinheiro (jénhkamii). Em novembro de
2013 realizaria, com o dinheiro que ainda dispunha'2 a compra de algum material para
a temporada de natal em Gramado, seu sonho era adquirir seu primeiro veiculo em
janeiro do ano seguinte.

Era sabido, por todos, que tais viagens comerciais poderiam render no final de
trés meses de vendas entre 5 e 12 mil reais de lucro conforme a habilidade do
comerciante indigena, a qualidade do material ofertado e seu empenho em nao gastar
imediatamente o que obtinha na atividade (jénhkamii t4 tii ke: “gastar dinheiro” ou
“j6g né mré kanhir”: fazer diversado), este tltimo fator o mais complicado de conter.
Nao faltariam conselhos para Kia, pois tanto seu irmao mais velho como seus pais ja
realizavam a atividade ha mais de uma década e segundo eles sabiam lidar melhor com
o dinheiro (jénhkamii) do que outros kanhgag.

No ultimo trimestre de 2013, quando haviamos iniciado os primeiros dialogos,
encontrava Kia ndo continuamente em alguns domingos no Brique da Redencdo, em
Porto Alegre. Estava ali acompanhando seu pai e sua mae na venda do material mesmo
que ndo dispusesse de uma banca propria, mas ja formava um pequeno estoque
comercializavel junto a banca da familia.

Esse material era comercializado por varias pessoas da familia, sem nenhum
onus para ele, pois segundo sua mae servia como um atrativo para que o filho tomasse
gosto pela atividade e deixasse definitivamente a construcao civil ou qualquer trabalho
assalariado no ramo privado. Ressalto apenas que o trabalho assalariado dentro das
aldeias, como por exemplo na escola indigena ou no posto de saide sao trabalhos
altamente valorizados e disputados, pois diferentemente do ramo privado (i) o trabalho
era na aldeia e nao havia necessidade de deixar de conviver com os parentes e (ii) em
sua maioria nao havia um chefe f6g mandando, cobrando ou determinando sobre como

ou quando fazer as tarefas. Era nesse momento que Kia estava sendo ensinado por sua

11 H3 varios termos em portugués que os interlocutores utilizam para esse ingresso de dinheiro
pela atividade comercial é, tais como “pegar” e “trazer” utilizo o segundo porque creio que seja
mais préoximo a juncao de sentido de outras formas de ingresso de dinheiro, por exemplo
quando relatam que uma pa? (lideranca) que trabalha bem para a comunidade “traz” muitos
recursos, ou seja, destacando que se trata de uma iniciativa kanhgag em nenhum sentido de um
ato benevolente ou caridoso dos fé6g que sdo os donos/criadores desse item.

12 Vale destacar que no item 3.1 — Construindo sabedoria: vidas kanhgag na urbe deste
trabalho explicitei a fonte dessa poupanca, uma indenizacdo por uma agressao sofrida por Kia
em seu antigo trabalho na construgao civil.
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familia no Brique da Redencdo de maneira sttil “ao estilo kanhgag” sem mando ou
cobrangas.

A organizacgao socioecondmica geralmente ocorre via grupos de parentesco que
se organizam por atividades sob o modelo da familia extensa, em que um casal kofd
(ancidao) assume uma centralizacao das atividades destinando-os em prol da familia e
os demais integrantes participam na producao e distribuicao daquilo que sera ofertado
posteriormente, ou seja, uma banca por mais que seja iniciativa de alguém (ou alguns)
que “vao na frente” nunca € individual. Proximo da observacao que Catafesto de Souza
(2002, p.211) apontou sobre o sistema econdmico Guarani pré-colonial que é “fundado
nas relagoées familiares de producao, circulacdo e consumo de servigos/recursos/bens,
subordinados pela légica do dom e da reciprocidade”.

As idas de Kia ao Brique da Redencao estavam dependentes das compras que
realizava com o ingresso do salario de sua esposa Vera, entdo professora bilingue na
escola indigena da aldeia, e uma das financiadoras do material para dispor na banca da
familia, pois mesmo vendendo bem, aos finais de semana, o dinheiro sumia
rapidamente era gasto e quando se dava conta nao havia o capital necessario para
compra de mais material para revenda.

Com a empolgacao de Kia, sua méae fizera uma dezena de filtros de sonho e
comprando outra centena, de parentes da aldeia, entregou ao filho para que pudesse ir
a Gramado montar uma banca em que seria ele o responsavel e tivesse retorno, ou seja
“que ele fosse na frente” (jy jé) e que ficasse “bem cheinha, bem bonita, para que
chamasse os fog”. Jair, seu pai, grande conhecedor dos vénh kagta (remédio do mato)
e das oracgoes da igreja evangélica da aldeia, na qual era um dos pastores, tratou de orar
junto com os “irmaos da igreja” para Kia ter sucesso na viagem e retornar com bastante
jénhkamii (dinheiro).

Era a primeira vez que Kia empreenderia uma jornada jy jé (indo na frente)
dispondo uma banca propria para que pudesse entre outras coisas “trazer” dinheiro dos
foég por conta propria. Para isso, empenhou mil reais que lhe restaram de um acordo
indenizatorio que fizera com seu antigo empregador na construcdo civil e outros
quinhentos reais do salario de sua esposa, entdo professora na escola indigena da
aldeia, na compra de material nas galerias do centro da cidade de Porto Alegre para
revenda, seriam: echarpes, luvas, gorros, toucas de 13, bolas de natal, brincos e anéis.
Sua primeira investida fora um sucesso, em seus termos, pois mesmo vivendo bem em
Gramado, ou seja, alugando uma casa para que Vera e as criancas pudessem
acompanhé-lo e jog né mré kanhir (fazer diversao) ainda teria retornado com dinheiro

suficiente para comprar seu primeiro veiculo. De maio a novembro de 2014 as
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conversas com Kia tornaram-se semanais, todos os domingos o encontrava agora com
sua banca no Brique da Redencao em Porto Alegre.

Kia nesse periodo comecou a me telefonar com frequéncia algumas vezes
solicitando empréstimo para que pudesse comprar seu material nas galerias do centro,
afinal em menos de 1 ano ele havia me identificado como “seu irmao” (rég re) mesmo
que fosse um fog. Minhas negativas de empréstimo o chateavam muitissimo e assim
fora acusado inumeras vezes de ser sovina, de nao ter aprendido nada mesmo
convivendo com ele, afinal os “irmaos” sempre se ajudam, mas que entendia porque
negava, pois nunca deixaria de ser um fog, ou seja, alguém que guarda e s6 gasta
consigo. Em 2015 as solicitacbes aumentariam, especialmente em virtude de suas
viagens para Gramado e agora minha intensa parceria em acompanha-lo em tais
viagens.

Intrigado com a “ousadia” de Kia o questionava toda a vez porque ele me
solicitara dinheiro sabendo de minha condicao de estudante e que todos seus amigos da
aldeia que vendiam nas feiras seriam bem mais capitalizados. O principal argumento,
para minha surpresa, decorria do fato de justamente eu ser um tipo “especifico de
irmao”, pois antes de tudo era um fég e mesmo relatando a ele que era um fég “pobre”
ainda sim chamava-me de mentiroso pois provavelmente teria mais dinheiro disponivel
do que qualquer “indio” de sua aldeia. Se por um lado ele afirmava quando podia que a
diferenca dos fog e dos kanhgag também estava expressa pela voluptuosidade no gasto,
sendo os segundos consumidores e os primeiros poupadores, por outro havia razoes
atinentes as relacoes que pretendia ou nao fortalecer e daquelas que pretendia também

se imiscuir.

- Kia: Ndo dq pra pedir dinheiro pros indios, eles ndo s@o como os branco, eles ficam

incomodando depois, pedindo muita coisa, ficam cobrando.

[Excerto reelaborado de diario de campo]

Assim, Kia geralmente preferia contrair “dividas” com um fég. Como, mesmo

depois de dois anos, sendo um bom comprador®s das lojas dos chineses nas galerias do

13 Em novembro de 2014 voltando de uma viagem da T.I. Guarita com Kofy, o irmao mais velho
de Kia, fui solicitado que guiasse seu veiculo no centro de Porto Alegre para que pudesse
aproveitar a viagem e comprar algum material para sua banca que monta em Farroupilha. Era a
primeira vez que acompanhava a “coleta” de material nas galerias do centro. Chegando 14 um
kanhgag da aldeia de Kia o reconhece e comegam uma conversa amistosa falando que o chinés, o
dono da loja, era um péssimo atendente, sem compreender bem o chinés responde para nés que
gostava dos indios porque eles pagavam em dinheiro, “nada de cheque, semple bom os indio,
semple em real”.
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centro da cidade estes nao aceitavam seus pedidos de compra para pagamento
posterior, ou seja, consignado, Kia dirigia a mim pedidos cada vez mais frequentes para
lhe emprestar quinhentos ou mil reais. Algo que fui desvendar mais tarde, quando
definitivamente abandonou o projeto de me solicitar dinheiro e teria me acusado de ser
igual ao chinés da galeria, mesmo que este ultimo diferentemente de mim nao
conhecesse sua familia e ndo assasse uma carne com frequéncia. Suas investidas em
“trazer” dinheiro com os fog teria obtido algum sucesso quando Kia solicitou crédito
para comprar chapéus e plumas “na loja das gurias” que teria confiado a ele algum
material sobre a promessa de quitacao futura.

Questionava-me porqué entrara no circuito de trocas envolvendo dinheiro dessa
forma, e assim passei a criar listas sobre os diversos itens que Kia comprava, de tal
modo como a observar se as dividas contraidas entravam em prestagdoes ou eram
quitadas imediatamente, e de que forma eram “pagas”, com dinheiro e/ou a partir de
outras trocas. Nao sabia bem o que procurava, mas acreditava que tais listas
corroborariam na compreensao das atitudes, dos empenhos e da criatividade com que
Kia impunha uma certa relacio com o dinheiro e comigo. Notava nestas listas a
recorréncia de alguns fatores que abrangiam: os termos da troca, ou seja as coisas
envolvidas; o valor do(s) item(ns) trocados, ou seja o prestigio que sua posse conferia
ao proprietario; e o poder presente na relacdo de troca.

Essas relagoes perfaziam direcionamentos interessantes sobre a contracdo ou a
quitacdo de dividas, onde, era mais desejavel contrair alguma divida com um parente
direto, especialmente um rég re ou jamré, do que alguém afastado das relacoes de
parentesco, pois o primeiro poderia “perdoar ou afrouxar” a divida, devido as diversas
obrigacoes e sentimentos que constituiam a relacdo, enquanto que o segundo poderia
“cobrar ou acelerar” a cobranga da divida, devido as poucas obrigagdes e sentimentos
que constituiam a relacao.

Ao mesmo tempo, e de forma paradoxal, nestas listas, era notavel uma outra
marcacao que envolvia o fato dos entes serem identificados como “indios” ou “brancos”,
sendo que os primeiros, mesmo sendo mais dadivosos que os segundos, seriam, por sua
vez, mais rigorosos e astutos (no sentido de inteligentes) que os segundos, o que sugeria
uma féormula interessante em que era mais desejavel contrair alguma divida com um
foég do que com um kanhgag, ou seja, e por isso paradoxal, de que era desejavel contrair
divida de um nao parente. Esclarecendo-me Kia informa que entre os kanhgig sempre
h4 a historicidade de dividas como incentivo de empréstimos futuros, ou seja, sao
explicitas as obrigacoes em que seus parceiros estdo envolvidos, mesmo que nunca
sejam anunciadas ou usadas para cobrar. Afinal, a negacdo de um crédito, ou da

distribuicdo de uma riqueza, soaria como um antuncio (auto)evidente de qualidades
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totalmente desapreciadas geralmente utilizadas como categoria de acusaciao e
identificacdo aos fog: o individualismo e a falta de generosidade.

Neste sentido os pedidos de empréstimos de dinheiro realizados por Kia, ou
suas contracoes de dividas seguiam alguma ordem: fég nao parente (um comerciante
ou conhecido nao indigena), rég re fog (eu, por exemplo), um kanhgag rég re (algum
parente consanguineo), e em ultimo caso um kanhgdg ndo parente (uma pessoa
genérica da aldeia).

Analisando com rigor tais “dividas” chegariamos a outros argumentos e isto
estaria atrelado as formas pelas quais Kia supunha obter mais sucesso na solicitacao,
pois como sempre me dizia apds as negativas que dava “vocé é fég, mora num bairro
de rico, tem casa montada... paga aluguel caro” e por isso era mais provavel que
tivesse poupanca do que qualquer um de seus companheiros kanhgag, pois “os indios
gastam tudo, tao sempre pedindo, se tem 10 gasta 10...”.

Perguntava para Kia porque isso acontecia e a resposta que me era atribuida é
que o dinheiro diferentemente os corroia, a diferenca era em relacdo a mim um fég e
sua assertiva era objetiva com a questdo: “tu ja viu indio rico?” Para varios
interlocutores o dinheiro era perigoso também em virtude disso, das acusacdes que
poderiam ser feitas se caso alguém despontasse em “riqueza” demasiada na aldeia, a
mesma velocidade de “crescimento” seria igual ou maior de pedidos dos indios para
“emprestar dinheiro”. Assim deveria ser comedido, mesmo se estivesse “bem de
dinheiro” se falava que estava “mal de dinheiro”, assim estavam amansando o indice
do selvagem (da civilizacao). Kia e outros interlocutores faziam arguicoes precisas de
como algum indio estaria proximo de wvesd fég (virado branco) justamente
relacionando ao dinheiro, o uso “diferente de um indio”, “fazendo a cabeca” para nao
gastar, nao se divertir, ndo ajudar os parentes, etecetera.

Essa atribuicdo de sentido nunca acontecia com outros itens, por exemplo,
quando alguém que tem um veiculo ndo o empresta a um parente sempre se exclama
algo do tipo “ele esta bravo com vocé, vocé ndo foi um bom parente” destacando a
relacdo, com o dinheiro a histéria era outra pois o agentivo era o proprio dinheiro, ou
seja, se voltaria razoes para a coisa em relacdo e nao para a relacado com essa coisa.
Esses apontamentos sugerem entre outros fatores que o dinheiro é algo destacavel,
relevante, de intenso trabalho, associado a um outro dominio, e que em si seja
“poderoso”, um indice do Outro que merece cuidado. Mas nao esquecemos que
dinheiro também ¢ assumido muitas vezes como um algo “qualquer”, nao tao
importante assim e que se nao fosse os fég teriam “derrubado toda mata” seria algo

desnecessario.



4 A HISTORIA DO MACACO

Apresento esse momento da dissertagdo tanto como o ultimo capitulo quanto
uma espécie de sintese aos capitulos anteriores, como se fosse um laco que permitisse a
etnografia tornar-se um fractal: singular e genérica, micro e macro, particular e ampla
sobre os projetos que os interlocutores estimularam para que eu e a propria pesquisa
seguissemos.

O primeiro momento é um exercicio reflexivo da reflexdo dos proprios
interlocutores naquilo que entendo como uma fala de vontade cosmopolitica em que o
consumo do Outro ocorre pelo repasse de conhecimentos com a finalidade de
potencializacao eterna para a guerra, para a luta. Trato de transcrever uma fala
paradigmatica de um mito narrado por um kofda (ancido) que a cunhou como a historia
do macaco durante um evento na universidade para uma plateia eminentemente de
pesquisadores e estudantes ligados as ciéncias sociais, ou seja, dentro de uma
instituicdo do mundo moderno voltando pensamentos para os pensamentos de seres
Outros, os fég. Essa narrativa relata sobre as origens e as consequéncias dessa
presenca, desse Outro, num mundo ji formado, anterior e em sentido pleno “pronto”,
esclarecendo eventos que sucedem sobre as ambiguidades, as insegurancas e os
dilemas dos “indios”. O narrador para isso articula o tempo presente (iiri) em relacio
ao tempo dos antigos (vdsy) numa narrativa ancestral (gufa) explicitando como a
alteridade estd “dentro” do mundo e é poderosa, mas também perigosa e que para
convivéncia guerreira necessita de um intenso trabalho de amansamento.

Um segundo momento retomo uma série de acontecimentos que permitiram
efetuar entendimentos colaborativos junto a uma interlocutora naquilo que pensamos
como reflexbes de carater cosmologico e do protagonismo dela em sugerir
interpretacdoes ao mito narrado, mediando a propria producio antropolégica nao no
sentido de uma espectadora, receptadora das analises de um pesquisador, mas em
sentido propositivo, ou seja, fundamentando sua participacdo na pesquisa também na
analise e de interpretacoes para os fatos que entrelacaram pesquisador-pesquisa-
pesquisada diluindo totalmente tais categorias. Tal “empenho” da interlocutora e
“abertura” da pesquisa poderia sugerir uma série de perguntas e algumas sugestoes na
qual o estatuto dos sujeitos de pesquisa e suas producOes nessa iniciativa seriam no
minimo misturados, afinal o pesquisador se tornaria o pesquisado, o pesquisado se
tornaria o pesquisador e a prbpria pesquisa como um “sujeito” que manipula os
“sujeitos” como fatos. Neste envolvimento a partir de mediacoes, escritas, leituras e
reelaboracoes intentamos apontar densos construtivos na histoéria e suas possiveis

compreensoes, ou seja, chamando a atencao situagoes estruturantes no proprio mito.
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Um terceiro momento é um debate que sugiro a partir de uma “conversa” com a
teoria antropologica que, no meu entendimento, forneceria algumas chaves de leitura
para tratar sobre os consumos, excessos e a dadiva na histéria do macaco. Resgato
leituras de leituras da obra maussiana em torno da obrigacao de dar e a énfase ambigua
da dadiva, ndo como troca equilibrada, mas em sua face como presente e morte e uma
primeira aproximacdo antropologica sobre a operacionalidade do dispositivo de
amansamento kanhgag com que este coletivo lida com os fég (ndo indigenas).

O quarto momento é uma aposta reflexiva que visa dialogar sobre a obrigacao
de dar e a figura do excesso relendo diretamente Marcel Mauss e resgatando alguns de
seus comentadores contemporianeos para mostrar objetivamente porque afinal os
kanhgag na histéria do macaco colocariam a dadiva como uma davida, o que fazia com
que eles a aceitassem e porque leram o ato sobre a chave guerreira — ou seja,
contrariamente a classica analise levistraussiana (2003[1950], p.107) de que “as trocas
sdo guerras pacificamente resolvidas, as guerras sdo o desfecho de transacoes
infelizes”. O que pretendo apontar é que a aproximacdo as teorias maussianas é
essencial ndo como sentido de “usar a teoria para comprovar a etnografia”, mas como
um empenho de didlogo para descentrar possiveis mal-entendidos em ler a histéria do
macaco como uma histéria somente “econdmica”, “politica”, “cosmologica”, “historica”,
etecetera, mas sim aquilo que o mestre apontava como um fenémeno total, ou seja,
todas essas coisas nao separadas em suas ambiguidades.

Finalizo este capitulo discutindo sobre a proeminéncia e relevancia dos mitos no
pensamento amerindio, ndo apenas kanhgag, ressaltando que estariamos a tratar de
um pensamento desenvolvido, avancado e curioso sobre sua “realidade”. Defendo que
seria primordial deslocar o termo “pensamento” em sentido kanhgag nao como algo
como um centro de gravidade da vida interior, mas como uma expressao ampla da vida
que nao separa mente, corpo, territorialidade, tempo, entre outras categorias. Nestes
termos sugiro que analise estruturalista nao seria recomendada para uma aproximacao
pois antes a ser um sistema fechado o discurso da “sociedade primitiva” teria uma
dimensao sociopolitica potente em que seu motor cosmopolitico € por exceléncia um
dispositivo de amansamento do selvagem (a civilizacao) numa chave de sentidos que
tanto se utiliza de recursos aloctones (como o idioma estrangeiro, as instituicoes, os
seres) para alavancar reivindicacoes contra o Outro, os f6g, assim seria um dispositivo e
vontade cosmopolitica no mundo e ndo um mero pensamento (em sentido ocidental)

e/ou elucubracdo mental.
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4.1 Adensando teias de sentido: ouvindo a histéria

Durante todo o trabalho de campo pensava sobre a poténcia das reflexdes que os
interlocutores me colocavam e quanto dessas vontades eu estava efetivamente levando
a sério. Sentia-me andando em areia movedica, eram tantas coisas para recuperar,
tantos deslocamentos para retornar e complexidades para esmiucar que por muito
tempo acreditei que a etnografia trataria de pontos poderosos da vida que me eram
ensinados pelos interlocutores, mas que seria improvavel ou impossivel adensa-los
num tramado como um fractal, ou seja, de que cada parte mostraria sobre o todo e que
o todo mostraria sobre cada parte.

Estava que vencido e convencia-me com argumentos de que a etnografia que
seria possivel ndo era a mesma que me era provocada, assim me preocupava sobre o
que afinal entraria e o que sairia desse enredo, que naquele instante pensava como
majoritariamente arbitrario. O que ndo me dava conta é quanto dessas proprias
reflex6es postas pelos interlocutores estavam a refletir sobre a relagdo que a propria
pesquisa acionava, s6 percebi essa poténcia quando ouvi uma histéria narrada por um
kofa (anciao) kanhgag a uma plateia de pesquisadores e estudantes ligados a ciéncias
sociais durante um evento patrocinado e realizado pela universidade. Até aquele
instante esse kofd nao era um interlocutor.

A historia instigante, quase como metafora do trabalho de campo que realizava,
entre viagens a aldeias e feiras nas cidades, debelou um jeito de falar sobre o vivido
para algo prdéximo, muito intimo, de como outros interlocutores pontuavam seus
encontros, apostas e dilemas sobre as origens, as existéncias e as relacoes que se
entrelacavam no mundo incluindo os fog e suas coisas, também eu mesmo e a pesquisa.
Sobre o consumo do Outro como um excesso, excesso esse que deveria ser amansado
para potencializar uma guerra perene.

No dia 30 de setembro de 2015 ocorreu num dos auditorios da universidade
(UFRGS) o encontro'4 que promoveu o documentario etnografico “Sabedoria
Kaingang — Kanhgdag kanhré”, da documentarista Karine Emerich e do pesquisador
Rogério R. G. da Rosa, seguido de debate com os kanhgag Jorge Kagnag Garcia, Maria
Constante, Joao Carlos Kasu Kajero6 e Iracema Ga Te Nascimento.

Estar na plateia como ouvinte nao fora algo planejado no que circunscreve a
pesquisa, mas ocorrera por um duplo convite, o primeiro de carater institucional, da
minha ligacdo como aluno de po6s-graduagdo em Antropologia Social; e o segundo

atinente as redes de didlogo que meus interlocutores tecem e das conversas que

114 A atividade fora promovida com o apoio do Ciclo de Imagens e Sons Amerindios em Rede
(Cimsoar) ligado a Rede de Pesquisa Abya Yala vinculada ao Instituto Latino-americano de
Estudos Avancados (ILEA/UFRGS).
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estabeleciam com uma colega antropologa que, assim como eu, fora escolhida por
Iracema para ajudar em seu trabalhos com os fog e ela mesmo teria me alertado da
importancia desse evento.

Essa trama, ndo planejada, possibilitou que acessasse de maneira privilegiada as
questdes que me eram colocadas pelos interlocutores. A verdade é que vinha pensando
ha um longo tempo sobre certas presencas em seu mundo, pois era a isso que
fundamentalmente me provocavam quando respondiam sobre “a importancia dessa
pesquisa”. Se eram fundamentais, coetaneamente varias delas nada mais eram do que
“excessos”. Suas reflexdes eram intensas, complexas e as narracoes as mais diversas.

Quando ouvi a histéria pela primeira vez recordei as experiéncias que foram
compartilhadas pelas pessoas e coletivos que eu havia acessado. A historia contata, de
tao intrigante e bela, capturava-me de forma diferente, pois a0 mesmo instante que me
prendia também me libertava, soube quando a escutei que se tratava do enredo de
sentidos desse trabalho.

Assim, abordei a historia tanto como o capitulo final, e adicional aos demais,
mas também como uma espécie de sintese dessa etnografia, o laco que faltava para o
fractal. A histéria do macaco era “0” insight e passei a 1é-la a partir de vérias chaves,
algumas cosmologicas e sob orientacdo de Iracema, a quem devo o estimulo, a
organizacdo de pensamentos e diversas davidas, e outras antropologicas e sob
orientacdo da releitura que Taussig (2010[1980]) fez sobre sua etnografia, anos mais
tarde quando corajosamente propds uma nova interpretacio de um trabalho ja
concluido resgatando a tenaz articulacdo de Baitaille (1975[1949]) sobre teorias
maussianas.

O que Taussig (2010[1980]) fazia era escrever um posfacio a sua obra dos anos
1980 O diabo e o fetichismo da mercadoria na América do Sul buscando uma
reinterpretacao das historias sobre os pactos de cortadores de cana colombianos e os
mineiros bolivianos com o diabo. O autor em sua nova reflexao conduziu o debate sobre
a dadiva para: (i) a obrigacao de dar, como despesa nao lucrativa; e do (ii) excedente,

em como esquemas de vida distintos lidaram com o excesso.

15 Coloco em italico neste momento da dissertacdo tanto o termo trabalho quanto o termo
recurso para salientar que se tratam de termos polissémicos. Comecei a desconfiar, em 2013,
que ambos os termos mobilizados pelos indigenas em reuni6es piblicas e em desabafos durante
a pesquisa nao designavam ipsis litteris sentidos atribuidos pela norma culta em lingua
portuguesa. Encontravam-se numa teia propria aos kanhgdg que os utilizavam como
dispositivo de didlogo com os ndo indigenas e visavam assim designar entre outras coisas
assuntos importantes, modos de fazer e atuar pautados por uma légica que articula
simultaneamente parentesco, cosmologia, politica, economia, estética, etecetera. Penso-os, aqui,
em aspecto ampliado, onde trabalho e recurso servem como anidncios ao que se esta
transformando intensamente. Iracema sempre que relata aos fog sobre suas agbes e
atravessamentos como kujd geralmente utiliza a expressao “nosso trabalho”, o que resigna um
pertencimento sempre coletivizado as atividades empreendidas.
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Essa historia proferida por um kofa (anciao) sugeriu um caminho multiplicador
da minha experiéncia reflexiva e da propria reflexividade da experiéncia dos
interlocutores em suas trajetérias num mundo “colocado” ao seu, em todas suas
ambiguidades, insegurancas e dilemas. Falava antes de tudo de uma sabedoria milenar.
Mito-praxis que conectaria o tempo presente (iiri) ao tempo dos antigos (vasy) em que
alteridade nao esta “fora” mas “dentro” do mundo, pois a cria e a dinamiza, ou seja, a
empodera perigosamente a partir de perigosos poderes: o “Outro” e suas investidas.

A historia do macaco ouvida e depois instigada para que fosse plataforma
estrutural dessa dissertacao, pelos proprios interlocutores, nesse caso Joao e Iracema,
ajudaria a pensar com rigor aquilo que eles me apontavam: que sim, havia uma
conquista mas também uma desconfianca sobre os varios englobamentos que se
processavam. O Brique da Redencdo entrava nesse registro plenamente, porque era la
que estavam satisfeitos tais englobamentos: dos artefatos, dos seres, dos ambientes, das
logicas, etecetera que sao, em sentido largo, “novidades”.

Joao e Iracema, diferentemente, da maioria das familias kanhgag que
comercializam no Brique, pensam que os “panos” podem ser perigosos, um risco
consideravel, mas que entendem porque os parentes teriam abracado esse projeto,
trata-se de sustentabilidade cosmossocial, reproducao e possibilidades de permanéncia
no dominio urbano. As violéncias, restricoes e acusacoes desde uma perspectiva
contraria aos kanhgig reforcaria essa autonomia interna, essa luta e essa continuo
englobamento.

E interessante notar que ndo era o mesmo tratamento que davam aos DVDs por
exemplo, que eles e muitas outras familias comercializam. Se pensados sobre a chave
do que seja “industrial/dominio do moderno” seria tdo ou mais quanto os “panos”, a
diferenca nao era singela ou pequena, pois os DVDs eram constructos de intenso
trabalho da “cultura” na manipulacao de poderes e conhecimento externos enquanto os
“panos” nao, seriam “excessos”. Para eles isso satisfazia argumentos vorazes daqueles
que sempre foram e seriam inimigos dos “indios”. O contetido desses DVDs explicita os
conhecimentos da “cultura” kanhgag, nao sao piratarias, mas “originalidades” e que
ajudariam a amansar selvagens (os civilizados) até quem sabe domesticando-os como
futuros aliados.

Pelos “panos” o que ingressava: dinheiro, acusacao, perigo. O que era disputavel
era a ordem do espaco e o que estes artefatos agenciavam era a propria disputa pelo
espaco, por isso as afirmativas ndo s6 deles sobre “a foca do material” na sua relagao
com a luta pelo espaco. Os “panos” assim como o “natural/artesanato/vdfy” sao
subcategorias dos materiais, ou seja, aquilo que é comercializavel no Brique e noutros

espacos. O material segundo a perspectiva kanhgag tem forca (tar) isso é o que
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impulsionava a luta, se é inquestionavel que o “natural/artesanato/vdfy” fortaleceu a
luta pelo espaco — sustentou cosmoldgica, econémica e politicamente as familias — o
mesmo nao poderia ser dito dos “panos”, pois ele ingressava numa chave nao
amansada.

O que Jodo e Iracema pontuavam e era em parte incompreensivel, ou visto
apenas como uma simples acusacao por seus inimigos internos e externos, é que este
abraco aos “panos” era também perigoso, pois simultaneamente criava relacoes e
fechava outras. A pergunta articulada pelo posicionamento de Joao e Iracema era:
afinal que relacoes estavam sendo esfaceladas por esse abraco? O perigo residia em
voltar-se demasiadamente para “fora”. Como sua experiéncia mostrava era voltando-se
para “dentro” que o projeto de mediacao se fortalecia e as lutas permitiam vitorias e
nao seu inverso. Nao havia problema algum em englobar a alteridade, seja ela qual for,
era até mesmo sugerivel, mas nao de maneira acritica, sem deixar de amansar
devidamente primeiro.

Mas vamos por ora nos voltar a histéria depois retornarei com as reflexoes
sobre, a partir e da propria historia para deixar claro uma densa teia compreensiva que
entrelaca essa etnografia e a propria reflexividade dos interlocutores numa producao de

conhecimento sem me furtar de um debate mais te6rico em antropologia.

Entao, vocés querem que eu conte a histéria’¢ do macaco?

Isso ja tem contado'”, ja tem gravacdo né. Entdo, era uma velha que na época
estavam recém vindo né, os portugués. Entao, os indio como eram muito brabo, essa velha
vinha se retirando pros mato, quanto mais longe ela vinha se retirando com a comunidade,
pro mato, ela escapava dos perigos. O povo tava vindo, ela ja sabia, ela era kuja, os espirito ja

contavam pra ela.

16 Coloco em italico as palavras em portugués por respeitar o estrangeirismo desse idioma a
quem relatou, assim os termos em lingua nativa, em kanhgag, permanecem sem marcacao. O
uso de aspas refere-se a didlogos dentro da narrativa. Nascimento (2009, p.22) esclarece que ha
trés tipos de narrativas entre os kanhgag, primeiro as denominadas gufa (ancestral), que
contam sobre as origens e relatam tempos mais antigos; segundo as denominadas ti si kame
(histérias antigas e verdadeiras); e um terceiro denominado vénh 6 (inventadas, ficcao)
corresponde as narrativas engragadas. A presente histéria se encaixa como gufd, pois “nestas
sempre ha um ou mais interlocutores que, a cada episédio contado, responde(m) ao narrador
[...] geralmente iniciam-se com essa expressdo: ‘gufd vij nig ti!” (Havia um ancestral). Em
seguida, o interlocutor responde, falando “e” como se estivesse dizendo ‘sim, conte-me mais”.
Iracema, Vera e Grazi me relataram as mesmas trés “categorias” também confirmando que “A
histéria do macaco” é gufa, ou seja, relata sobre tempos mais antigos (iiri).

17 “Gufa vy nig ti! E’ Ky kéfa tyi fi ne ty ké nig ti. E’! Ky fi ty kajar jéyn nig ti. Kajar mag ty ge ja
ha’ E’! Hara ty fi vi kikaré nig ti. Fi ty ti janan ky ty fi my ti ti, nén ii nén. Kakanda, myg mdg... Ti
ty myg ve ky ty ser ve kénan ti jé tog, nén. Kdj si... kaj si hanja fi ty nig ti my. ky fi ty ser ti nunh
to sa ja nig. Ky ti ne ty tu ky tig ti. Hara fan ky ty tu ky(ka tig ky ty) fi my jun. ky fi ty koj ser,
kéfa fi. E’’”. O trecho relata sobre os primeiros contatos com os f6g — ou seja, a historia do
macaco —, numa versao sintética em idioma kanhgag (Nascimento 2009, p.22-23).
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Entao, ela fugia bem pro fundo do mato. Antes os padre, ndo falava padre né, falavam
Jesuita, eles falavam com os governo dele la pra ndo matar tudo os indio dessa terra.

- “Vamo tenta de amansa eles né.”

Mas o governo deles perguntou:

- “Se, vocés querem pegar? Liberemo vocés.”

Entdo tinha uma turma de padre que queria, o que que eles inventaram, eles criaram
uma serra. A véia essa, tinha um macaco que ensinou, ela era kuja né, o que ela mandava o
macaco fazer, ele fazia, tudo que ela pedia pra ele buscar ele ia, ela mandava que nem uma
pessoa.

Dati fizeram aquela serra e botaram bolachinha e tudo quanto é coisa de come naquela
serra e aquele macaco foi e achou aquela serra. Dai ele encheu o balainho dele de doce e levou
pra veinha la. Ela ja tinha visto no sonho la. Dat ela pegou aquele balainho e olhou, olhou, e
viu que ndo era fruita, era tudo embalado, e:

- “... 1sso ndo ¢ fruita nao...”

Ai mandou chamar pra vé aquilo la. A indiada olhou e viu, olharam e:

- “Serd que nao é veneno que tdao botando pra matar tudo néis?” - um disse.

- “Nao, o macaco ta comendo, se botassem veneno ia matar ele” - dai outro disse.

- “Eu vou come” - dat ele disse.

- “Nao coma, é perigoso” - o outro disse.

Mas era bala, um doce, mas dai ele disse:

- “Pela manha vamo vé de onde que foi que saiu.”

Os vinte e pouco rapaz, que eram tudo guerreiro, que ja eram preparado tudo, flecha,
lanca, cacete. A véia disse:

- “Vocés vao que ele vai mostrar onde achou isso, mas sé6 tomem cuidado que pode ter

uma armadilha la pra vocés, pegar fruita pra vocés.”

Ela mandou um mestre na frente, que era sabiddo, e disse:

- “Vocé cuida da gurizada, os guerreiros.”

O macaquinho ia por cima dos galhos e eles iam por baixo né, quando o macaco
chegou la na serra ele se assusto. Ele gritou e o mestre olhou:

- “Ele ta brabo, pode ter visto qualquer coisa.”

Depois ele ficou olhando, olhando. Chegaram viram um padre que tava la no meio, de
branco e disse:

- “Vocés fique aqui que eu vou atras do lugar deles e vocés cheguem, cheguem, chega

alguém la vao fazer tudo.”

Ai, dizem que ele foi baixinho, por baixo da samambaia, chegou pertinho e ele foi se
levantou e garro o padre, o padre:

- “Ndo me mate, me solte.”

E ele chamava o macaco né, e o padre disse:

- “Nao me mate.”

E ele com o padre amarrado e os outro vieram né, tinha gente que vinham com a

flecha pronta né, diziam eles:
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- “Ai, o que vamo faze?”

- “Existe um deus no céu que é histéria dos branco, sera que ndao é o topé deles? Vamo
leva ele pra nossa aldeia, nao vamo mata ele.”

Entao pronto, sequestraram o padre, dai levaram.

Dai eles comecaram a amansar, foi indo, foi indo, dai foi com uma sacolinha de livro
né, dai se controlaram, um perguntava pro outro o que que é isso e aquilo, o indio dizia:

- “Nigé juja... pra vocé o que que era?”

- “Um dedo.”

Dai depois se entenderam né. Ent@o os outros empecou, empecou, achara aquele la na
aldeia, mas ja tavam amansando aquele, foi assim que comecaram.

Naquela ponta, ali os outros indios, era todos os indios dai pararam de brigar. Nao
adiantava que a briga era sempre perdida, flecha contra arma de fogo, entdo sempre perdiam
a guerra, foi assim que comecara.

Assim contavam a histéria na época dos antigo, na época dos vd, a gente sabia muitas
historia dessas, que eles contavam. Um diferenciado também, e cada ponto que eles herdavam
era uma historia, que o Brasil é grande, arrodeado, foi quando eles encostavam uma vaca 14,
entravam la pra drento. Os indio eram igual a bicho do mato, porco do mato, nao podiam ver
gente diferenciada, brigavam ja.

Entao, essa ai é uma histéria muito importante, era sempre os velho, os antigo que
contavam histéria, eu conto pros meus guri pra ndo esquecer. E bonito a gente conta uma
historia assim, na aula, numa escola, eu acho muito importante, pra eles ficarem sabendo de

alguma coisinha.

[Transcri¢ao da fala do kujd Jorge Garcia no Auditorio do ILEA/UFRGS, Porto Alegre/RS em 30
de setembro de 2015]

Nesse compasso iniciei a leitura do pensamento escrito sobre o pensamento
narrado, pensei a histéria do macaco como um potente instrumento reflexivo de
perspectiva kanhgag sobre a presenca dos f6g no mundo. A histoéria instiga sobre os
fog, suas “ofertas”, suas engenhosidades e, especialmente, dos cuidados que os kanhgag
deveriam atribuir quando se colocam em relacao. Inquieto por quase um més com essa
historia toda vez que encontrava Iracema falava com ela sobre a divida que a narrativa

me tensionava.

4.2 Uma aproximacio cosmolégica: compreensoes junto a Iracema

Em novembro de 2015, aproximadamente um més apds o evento, Iracema me
telefona avisando que separara algumas fotografias que eu havia lhe solicitado
anteriormente, da presenca dela e de sua familia em Porto Alegre e que, assim que

possivel, fosse visita-los em sua nova moradia.
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Apos a apresentacao da nova casa Iracema solicita a seu filho Kariné, que estava
descansando ap6s o almocgo que nos fizesse um chimarrao para apreciarmos durante
nossa conversa. Na sala, sentados no sofa, mostra-me uma centena de fotografias
(dispus algumas nessa dissertacdo, ver nos subcapitulos 2.3 e 2.4) e rememora sua
trajetoria, as vezes com dor outras com alegria.

O assunto que nao se esgota naquela tarde e fora precedido do relato que
forneco sobre uma série de inquietacoes que a historia do macaco contada por Jorge
Garcia me estimulara durante o inicio da escrita dessa dissertacao é prosseguido por
uma revelacdo de Iracema: que ela estava a pensar que eu deveria pensar sobre a
histéria.

Perguntando-me sobre essas inquietagdes informo que estava escrevendo sobre
a historia, seguindo o proprio conselho do contador da histéria em pensar bem sobre a
mesma, porque escrevendo pensava melhor e que gostaria de ler para ela o que estava

pensando. Ainda com o chimarrao na mao Iracema me adverte:

- Iracema: “Sabe Herbert, eu sonhei com isso. No meu sonho eu tava falando com a
Marcolina, a kujé, e ela me pediu um copo de dgua, com agua bem limpa. Eu tava
assim conversando com ela e ela disse que alguém ia falar sobre a histéria que o Jorge
contou. Dai eu sai da sala e fui atras da casa e peguei uma agua bem limpinha e no
sonho tinha muito verde, que é muito bom, que quer dizer coisa boa, quando voltei ela
ndo tava mais. Dai tava tu ai nesse lugar que tu ta e eu aqui onde eu t6, conversando
sobre a histéria do macaco, bem do jeito que ta me falando. Isso é muito bom, muito
bom mesmo, mostra que o pensamento ta bom, sonhar com dgua bem limpa e verde
quer dizer coisa boa. Se caso tu sonhar com algo preto me fala, que isso nao é bom,
mas tem um remédio que a gente coloca embaixo do travesseiro, quando vai dormir,
que ajuda a bloquear essa coisa ruim, quando for domingo no Brique te levo e dai faz
isso. Isso é muito bom.”

[...]

Pareco muito ingénuo quando registro estes acontecimentos nos diarios! Iracema estar
sonhando comigo, colocando numa chave compreensiva que nido domino acontecimentos do
tempo presente, algo proximo ao que venho pensando, pensamentos que problematizam
justamente sobre como os sonhos ativam situacbes “concretas”. Nao é parte dessa vida, tao
pouco fraciona o vivido como algo imaginado em relacao a um real, eles estdo toda hora
produzindo efeitos, inclusive na pesquisa, mesmo de como e no que escrevo. Se houvesse uma

posicdo anterior ao iniciado provavelmente a ocuparia.

[Excerto reelaborado de diario de campo]
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Entre os meses de junho a novembro de 2015 recebia com constancia semanal
chamados de Iracema, para que participasse mais efetivamente de seus deslocamentos
em Porto Alegre/RS e em cidades proximas. Nao sabia muito bem suas intencoes antes
desses deslocamentos, recorrendo a anuincios sobre a relevancia da minha presenca
argumentava que no decorrer dos eventos iria me dar conta do porqué me chamara e
qual seria o trabalho que desenvolveria posteriormente.

Quando nos encontramos, no dia do evento, sacara de imediato que se
regozijava da minha presenca e que enfim iria me apresentar Jorge Garcia. Importante
para ela por Jorge ser um de seus mestres, um kujd, alguém com que aprendia muito,
assim como com Marcolina, uma outra kuja que sempre se refere como sua
“professora”, que ja se comunicara em sonhos incontaveis vezes.

Voltando ao dia do evento faco uma primeira tentativa de pensamento
escrevendo notas no caderno de campo, uma segunda com a elaboracao de um diario a
noite em casa e uma terceira recuperando trechos de falas desestabilizadoras, a mais
contundente nesse momento foi a de Jorge Garcia sobre a historia do macaco e foi isto
que falei no sofa da casa de Iracema um meés depois do evento: que essa historia me
captura e levava meu pensamento para uma dimensao totalmente desconhecida pra
mim.

Por outro lado, quando Iracema ouviu minhas aflicbes me revelou que
procedera de leituras de sonhos que reatualizavam presencas a partir dessa narrativa,
uma delas incluindo a prépria pesquisa e a minha algo que me estimulou para tratar a
histéria do macaco como um importante arsenal reflexivo sobre a relacdo dos kanhgag
e os féog desde a perspectiva intima, ou seja, reatualizada pela reflexdo mitica da
ancestralidade dessa relacao. Essa perspectiva, que entrecruza um tempo dos antigos
(iri) no tempo presente (vasy) é um nodal kanhgag que, além de constituir uma série
de criticas — algumas delas tentarei no decorrer do texto me aproximar — a também
expressar um pensamento nao-disjuntivo que problematiza dicotomias: mato-cidade,
kanhgag-fég, nossos-deles, sonho-realidade. Mas que simultaneamente procede a
afirmacdo que estes seriam os originarios, os primeiros, e a “civilizacdo”, mesmo que
poderosa, teria vindo depois.

O que a historia faz emergir num primeiro instante é uma presenca anterior a
“civilizacao”, que a seu modo e por suas apostas abriu-se via o amansamento pelo
idioma, pelo parentesco, pelo aceite da dadiva, pela captura, sem com isso, deixar de
exercitar e de ler o contexto pelo ethos xamanico e guerreiro.

Nao é por acaso que um kuja relata, com uma riqueza de detalhes, essa historia,
desses personagens, situados no mundo kanhgag e Iracema, uma kuja iniciada, leva a

sério minhas inquietacoes, apostas de um fdg. Trata-se desde seu inicio de uma forma
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de guerra, como sempre disseram os kofd (ancidos) “no passado era a bala que
matava, hoje é a caneta, o documento, o recurso”. Nao se trata de Iracema depositar
uma crenca na histéoria como uma ilustracdo da vida tout court no passado, uma
realidade anterior, tdo pouco uma elucubracdo ficticia de um indigena contador de
histérias, mas de sua emergéncia no presente como uma critica ao presente. Iracema
me relatou diversas vezes que essa inquietacao que estava tendo com a historia do
macaco também era algo que sentia quando por exemplo ingeria coca-cola. Relatando
que ha tempos estava viciada em coca-cola, que nao sabia mais almocar sem o
acompanhamento da bebida adquirida nos mercados perto de sua casa, e sempre que
ingeria recordava sobre tempos outros ficando chateadas. Noutros entendimentos,
poderiamos nos arriscar a perceber correspondéncias entre esses dilemas, a maneira
que Baudelaire criou suas correspondances® como critica a modernidade.

O padre e seus alimentos embalados nao seriam a presenca insistente sobre a
acao de consumir esse Outro, ou como colocaria Bataille (1975[1949]) a parte maldita?
Assim como sugere algumas reflexdes de Iracema sobre os perigos desse consumo? De
fato, nao poderiamos deixar de sublinhar que esse excesso esta posto, e antes a refuta-
lo integralmente ha, como na acido de Jorge Garcia, ensinamentos sobre modos
proprios de amansamento desses recursos via o trabalho de orientacao da kujd, da
atividade corajosa dos guerreiros em ir a fronteira do mundo kanhgdg para desvendar
um mistério e capturar também seres para trata-los, dentro da aldeia, no
estabelecimento de relacoes.

Mas, o que poderiamos destacar nesse enredo?

Primeiramente o narrador da histéria chama atencdo para o dominio da vida
frente o dominio da morte, sendo o primeiro o “mato”, pois teria sido para l4 que se
encaminharam para se salvar desse Outro que era perigoso. Essa afirmacao sugere que
esse Outro é pensado como poderoso. Esse movimento de orientacao so6 é possivel pela

mediacao xamanica da kuja com seus espiritos-guia (jagré), na divida o que faz: volta-

18 Intimeras vezes quando me alimentava com eles em sua casa traziam-me um copo de coca-
cola para acompanhar as refeicoes. Iracema recorria geralmente a reclamac6es para ingerir a
bebida a que mais escutei advertia sobre a auséncia do mato, das abelhas e de seu mel para o
preparo do “refrigerante dos indios”, distinto daquela maldi¢ao ocasionada pela voracidade com
que os fog vem exterminando os indigenas, assim como a bebida que ao invés de fortalecer seus
corpos os corroia. Ficava intrigado com o fato de justamente a coca-cola ensejar a memoria
sobre sua infincia, da deliciosa bebida preparada por seus avos e ainda tratar de indigestas
presencas, assim como teria feito a correspondéncia entre as minhas inquietagbes sobre a
histéria e essa bebida que ela consumia.

119 Benjamin (1991) pensando sobre os temas do poeta Charles Baudelaire e as nogoes
desenvolvidas no primeiro ciclo de poemas (Spleen et Idéal) em Les Fleurs du Mal esclarece que
este havia pensado como uma critica a modernidade e ndo como uma fuga, pois a
correspondance seria uma experiéncia que busca se colocar ao abrigo de qualquer crise. Creio
que a aproximacdo seja factivel porque a histéria do macaco, assim como os poemas de
Baudelaire tratam de forma critica a modernidade e nao de fugas, trata-se de um modo atinente
a luta, um exercicio cosmopolitico de enfrentamento no caso dos kanhgag.
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se para “dentro”. O mato dominio poderoso de vida e a civilizacdo dominio poderoso de
morte; assim como os kanhgag de humanidade e os fég de bestialidade.

O segundo ponto estaria em pluralizar esse Outro, os padres surgem no enredo
como aqueles que tentam convencer seu governo a fazer coisas diferentes com os
“indios”, essa coisa seria o amansamento deles. Afinal, era esse o procedimento que os
“indios” faziam quando se deparavam com poderes e conhecimentos sobre-humanos.
Essa narracdo afirma que os Outros (os civilizados) pensavam os “indios” nao como
passivos, mas como sujeitos fortes, ndo que isto seja uma analise verossimil sobre a
perspectiva desse Outro, mas é certeira para apontar que é assim que os “indios”
pensavam os “civilizados”, subjetivando-os como seres de vontade. Os padres seriam
um “Outro” espécies de diplomatas de seus governos eram convencidos pelos seus a
nao exterminar os “indios”, assim como os antropélogos seriam aliados e mediadores
junto a “sociedade” que buscaria a todo intento a assimilacdo da diferenca, no caso
exterminar com os “indios” transformando-os em entes periféricos da propria
“sociedade”.

O terceiro momento da narrativa relata sobre os procedimentos de
amansamento sendo seu primeiro ato a disposicao de uma corporalidade diferente e a
criacdo de uma fonte de riqueza dadivosa dentro do mundo dos “indios”, por isso a
dtavida destes se o padre era um Deus, como ja ouviam de histérias que lhes eram
contadas'2° e se essas dadivas eram presentes, ou como resgatarei mais tarde — a partir
de um retorno a Mauss (2013[1923-24]) — se eram também venenosas. A duvida
estabilizava a questao em torno de alimentos que poderiam iludir. Fruitas (sic) dadivas
que alimentam e bolachinhas dadivas (que poderiam ser) envenenadas; assim como
Iracema sempre argumenta que o “natural” (vdfy — artesanato) é uma dadiva que
sustenta os “indios” e os “panos” uma dadiva (que poderia estar) diluindo, corroendo os

“indios”.

120 Relembro a anedota contada por Lévi-Strauss (1976[1950]) em Raca e Historia sobre o
paradoxo de humanidade, do “relativismo cultural”, ocorrido entre os espanhois e os indios nas
Antilhas do século XVI. Enquanto o primeiro se questionava se os indios possuiam ou nao uma
alma; os segundo se questionavam se os espanhois tinham corpos que apodreciam, enquanto os
espanhois se perguntavam se aqueles indios eram humanos (pois s6 os humanos tinham alma),
os indios se perguntavam se aqueles espanhoéis eram deuses (pois s6 os deuses tinham corpos
imputresciveis). Viveiros de Castro (2002, p.381) retoma a questao brilhantemente: “o grande
diacritico, o sitio da diferenca de perspectiva para os europeus, é a alma (os indios sGo homens
ou animais?); para os indios, é o corpo (os europeus sdo homens ou espiritos?). Os europeus
ndo duvidaram que os indios tivessem corpos — animais também os tém; os indios, que os
europeus tivessem almas — animais também as tém. O que os indios queriam saber era se o
corpo daquelas ‘almas’ era capaz das mesmas afeccoes e maneiras que os seus: se era um
corpo humano ou um corpo de espirito, imputrescivel e proteiforme.”, tratava-se de
etnocentrismos proprios, essa imagem de pensamento do kuja kanhgag suscita, e confirma,
novamente essa reflexao.
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Retomarei uma nota de rodapé que trouxe no capitulo 1 sobre o amansamento,
um conceito kanhgag, e da sugestdo que forneco de como interpretaria lendo com
atencdo agora a partir da historia do macaco. O termo que foi explicitado pelos
interlocutores kanhgég sobre esse modo de fazer, ou “fazer para o bem de todos”, foi
mysan que também envolve a “calma”. Wiesemann (2011[2002]) ndo utiliza o termo
mysan como traducdo de amansar, mas sugere: “fe ty rynh ke: acalmar-se, amansar,
sentir alivio” (p.17); “jénjén: dar de comer, amansar, lograr, iludir, enganar.”(p.32); e
“ty rynh ke: amansar. Jii pé ti ni ver, ky ti fe ty rynh ke sér kema. Ele ainda estad muito
brabo, tente acalma-lo”(p.9o). Vera, esposa de Kia e professora indigena bilingue,
disse que mysan por enfatizar essa aproximacao com o “diferente”, seja em estados,
animos, corpos, etecetera seria mais adequado. E interessante notar que a teia de
sentidos perfaz: “aliviar, nutrir, iludir”. Neste registro poder-se-ia enfatizar que os
kanhgag, com seu projeto, estdo “aliviando”, “dando de comer” e “iludindo” quando
indigenizam na modernidade, ou seja, quando amansam (mysan) os fog dentro de seu
proprio mundo. Neste registro o narrador conta a histéria do Outro, ou seu
pensamento, a partir de uma perspectiva kanhgag.

O ingresso da “bolachinha” é indice de que estamos a pensar sobre
amansamento e nao qualquer relacdo de troca genérica, pois é “aliviando, nutrindo,
iludindo” que se faz esse movimento. Neste caso foi assim que posicionou as acoes do
padre da historia como se este mesmo soubesse amansar a maneira kanhgag.

O quarto momento retrata o ingresso de um ser domesticado que nao é
considerado humano, o macaco (kajer) ele é um protagonista na busca de recursos, das
novidades, colocando-as dentro do balainho acriticamente, ele ndo tem capacidade de
julgamento moral em termos de uma metafisica humana. Por isso a “bolacha” chega
aos “indios” na aldeia, porque o macaco a trouxe. O fato fundamental é esclarecer que o
macaco é um domesticado, nem por isso humano, porque s6 os humanos falam.

O quinto momento é um projeto coletivo em que a guerra e seus seres sao
mobilizados, afinal foram os guerreiros da aldeia os designados para ir até essa fonte de
riqueza, fazer “diplomacia”, na verdade satisfazer uma curiosidade que se fosse um
infortinio inconteste massacrariam, mas se nao raptariam, como fizeram. A guerra, ou
a luta, que é um termo menos viciado, é vista como um exercicio de vida, assim como a
atividade de comércio (autbnomo) uma forma de vida e o trabalho (mandado) uma
forma de morte. Lutar é empreender a coletividade em prol de um projeto alargado, de
um disputavel.

O sexto momento é o prdprio rapto, pois pegaram o que era valioso: o padre,

levando-o para “dentro” da aldeia assim o narrador reverte o protagonismo do
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amansamento para os “indios”, pois foram eles que amansariam o Outro e nao seu
inverso. O rapto é visto como um instrumento da ndo subordinacao indigena ao Outro.
O sétimo e ultimo momento trata justamente da confirmacao desse
englobamento, desse empoderamento potencializado para a guerra, os “indios” nao
tinham como finalidade a “pacificagdo” mas pretendiam assim fazer a guerra em seus
proprios termos: em sentido nao etnocida, pois a existéncia desse Outro é condicdo
necessaria para manutencao de si e do préprio movimento guerreiro, por tal motivo o
amansamento opera como relacdo fundante na acdo critica kanhgag para tratar da
alteridade como poténcia no mundo. Nao o fazer é correr o risco de morrer. O
amansamento é uma tecnologia de convivéncia, assim como a luta é um dispositivo de

convivéncia e a derrota seria dispositivo de aniquilacao.

4.3 Justaposicao antropoldégica: sobre consumos, excessos e outras
histérias dadivosas

Em linhas gerais o Essai sur le don vem sendo lido primeiramente como um
emblema da troca equilibrada, de um fato social total (FST), como coloca Lévi-Strauss
(1982[1949]): a definicdo da economia em sociedades pré-capitalistas com a tripla
obrigacao de: dar, receber e retribuir. Para Lévi-Strauss (2003[1950]) essa leitura
decorreria, em parte, do potente esquema heuristico do FST que recomporia o todo
dessa experiéncia individual total. Emergiria a dimens3o socioldgica (em sua
multiplicidade sincronica), a dimensdo histérica (diacronica) e a dimensao
fisiopsicolégica, a possibilidade tridimensional da pesquisa. Somente a experiéncia
concreta, de um individuo na sociedade, garantiria que o FST correspondesse a
realidade e ndo fosse apenas um actimulo arbitrario de detalhes. Além disso,
sublinhava que o “observador é ele proprio uma parte de sua observacgdo”, ou seja, o
observador é da mesma natureza que seu objeto (ibdem, p.25).

A importancia de Essai sur le don sobre a obra inaugural de Lévi-Strauss, Les
structures élémentaires de la parenté, é notavel (Descola 2009). No rastro da tese
maussiana da obrigacao de dar, receber e retribuir, Lévi-Strauss (1982[1949]) destaca
que ha um vinculo e uma continuidade entre as relacoes hostis e o fornecimento de
prestacOes reciprocas, ou seja, “as trocas sdo guerras pacificamente resolvidas, as
guerras sdo o desfecho de transacdes infelizes” (p.107). Essa arqueologia de
pensamentos e dividas intelectuais € relevante para nosso aprofundamento, menos por
seguir as criticas de Lévi-Strauss e mais por retornar a Mauss e alguns de seus insigths
sobre a dadiva/dom e no caso refletir sobre um item fundamental da histéria do

macaco: o presente do Outro e a aceitacao dos kanhgag.
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No entanto, € na introducao a obra de Marcel Mauss, no compéndio organizado
por Georges Gurvitch e Henri Lévy-Bruhl, que essa desconfianca de Lévi-Strauss a
Mauss fica evidente. De forma erudita, e com grande conhecimento sobre o debate da
época, Lévi-Strauss (2003[1950], p.40-41) tece criticas ao entendimento maussiano
sobre as nocdes de hau e mana, por Mauss deixar-se mistificar por uma teoria
indigena, afinal hau e mana “ndo é sendo o reflexo subjetivo da exigéncia de uma
totalidade ndo percebida”. Assim Lévi-Strauss desloca a disputa teérica para as
relacoes de troca e nao para a forca inerente a coisa dada que faz com que o destinatario
retribua o donatério (Godelier 2001, p.14).

Neste sentido, pretendemos outra abertura possivel procedendo a inquietacao
de Bataille (1975[1949]) ao questionar-se sobre a obrigacdo de dar, ponto no qual se
insere a duvida sobre as bolachas e os alimentos embalados na histéria do macaco.

Como coloca Taussig (2010[1980], p.349) o exercicio estaria na libertacao da
reflexdo habitual atenta a obrigacao de dar “com seu misto de generosidade e interesse”
para outra “implicada na dadiva como despesa ndo lucrativa”. Nao que a historia nao
seja explicita a falar do “interesse do Outro” quando cria a “serra” e oferece ao macaco
alimento como presente, mas que essa leitura batailliana prioriza a generosidade,
soberana e origem da dadiva, perante a rivalidade, e da emergéncia do consumo como
gasto improdutivo.

Para Bataille (1975[1949]) o consumo deveria ser dividido em duas partes, a
primeira referente ao uso minimo necessario para a conservacao da vida, e a segunda a
do consumo como gasto improdutivo, a parte maldita. Como nos esclarece Taussig
(2010[1980]) maldita significando também sagrado como no latim sacer-.

A emergéncia analitica estaria pautada pelo problema do excedente, desta parte
maldita, de como esquemas de vida distintos lidaram com o excesso, pois uma
sociedade sempre produz mais do que é necessario para sua sobrevivéncia e até aquele
momento a “civilizacao” era lida como inimigo pleno e perigoso, mas com o presente, o
ato dadivoso, sugeria uma relacao distinta. A pergunta que caberia seria: porque aceitar
a dadiva se ela nao era uma necessidade? Nem mesmo uma obrigacao? A relacao era de
hostilidade e nao de alianga. Neste sentido, entende-se que a leitura batailliana sobre a
dadiva se faz pertinente, pois Bataille (1975[1949]) coloca a reflexao sobre a dadiva no
sentido de um “excesso” no mundo, mundo esse ja plenamente satisfeito. O que faria
que uma sociedade aceitasse esse excedente, que o consumisse? Essa era uma questao
que o autor visava responder e entendemos que a histéria do macaco tensiona
justamente esse eixo, de por em duvida a oferta, sua aceitacdo e mais importante: seu
consumo. Nao resta davidas que na histéria consumir o Outro é um excedente, o que é

questionavel é porque esse excesso seria desejavel.
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Taussig (2010[1980], p.347) sugere que a preocupacao de Bataille (1975[1949])
com o excesso alvitrou uma “ciéncia econémica maravilhosamente diversa” que se
opoe drasticamente ao esquema dos meios e fins da razao instrumental capitalista.

Para fazer avancar essa questao e mesmo buscar uma aproximacao a histéria do
macaco faco uma recuperacao de uma reflexao que elaborei num diario de campo, de

uma vivéncia quando estava como convidado na casa de Jair, pai de Kia.

Imagem 31 - Kia fatiando a carne de gado durante a conversa.

Assar carne é um dos eventos apreciados pelos kanhgég, porque a boa convivéncia se
afirma, conselhos sio trocados, orientagdes sdo dadas aos mais jovens, e como venho pensando
aparentamentos sao produzidos. Saio da aldeia impregnado desse olor, que noto somente
quando retorno a minha casa. A fumaca emana pertencimentos. Jair mesmo dispondo de carvao
comprado no mercado, o suficiente para assar o dobro de carne, alinha ao fogo galhos caidos das
arvores da aldeia, que sdo protegidas do vento por uma tdbua de pinus (pinus elliottii).
Enquanto os galhos coletados produzem esse aroma, esse olor que se mistura a nossos corpos,
fagocitando-nos, digerindo-nos por nossas proprias maquinas corpéreas, a tdbua de pinus é
persistentemente alterada de lugar, para que nao vire combustivel, ou como diz Jair: “para que
ndo deixe gosto no assado, porque ela fede”, como antitese dos galhos da aldeia. Esse cuidado
hipnotizante me motiva a clicar o instante. O olhar para fogueira, para a tibua de pinus que
pode feder a carne, provoca-me para reflexdes sobre a presenca da alteridade, de que
diferentemente do carvdo comprado e embalado, este é perigoso por colocar em risco todo o
assado, mas assim mesmo estando ali, ha alteridades nas alteridades.

[Excerto reelaborado de diario de campo]

A emergéncia da imagem surgiu no constante cuidado de Jair, pai de Kia, em

nao permitir que a tabua de pinus (madeira al6ctone) se transformasse em combustivel
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para a fogueira. A cada realocacao da tdbua de pinus evitava que “essa madeira ruim,
que fede, que deixa a carne com gosto ruim” nao se somasse aos galhos e troncos
coletados na aldeia, galhos e troncos “bons, que deixam a carne cheirosa”. Me ponho a
pensar e fotografo para pensar sobre essa relevancia dos cheiros, mas principalmente
desses encontros, desse consumo do excesso.

Essa incomunicavel mistica do excesso expde justamente “confianca e
desconfianca, duplo movimento de fluxo e refluxo, a unidade na violenta agitagao de
proibicdo e transgressdo” (Bataille 2003 apud Taussig 2010[1980], p.353). Seguindo o
empreendimento batailliano, de uma leitura outra do Essai, poder-se-ia focar na
existéncia do padre na histéria e sua estratégia de criacdo da serra e disponibilizagao
“das coisa de come... tudo embalada”, ou mesmo acima quando sou ensinado sobre o
que é bom para comer e o que ndo é, e suas transgressoes de proibigoes.

Para isto, voltemos ao caso do diabo e os cortadores de cana e mineiros com o
intuito de buscar uma chave de leitura entre essas historias contadas e vividas com os
kanhgag e outras historias dadivosas.

No posfacio de O diabo e o fetichismo da mercadoria na América do Sul
Taussig (2010[1980]) reinterpreta histérias de pactos de homens com o diabo
realizando uma honesta revisao de sua reflexao, de sua primeira analise nos anos 1980.
Lancando desafios analiticos distintos sobre a dadiva, ndo como troca equilibrada, mas
como movimento extremo: de riqueza e morte, busca reverter o tom de uma
antropologia marxista que enxergava a ideologia de seus interlocutores e pouco sobre

os dilemas que viviam.

A interpretagdo marxista que fiz ha alguns anos sobre o pacto com o
diabo nos canaviais [...] como o contrato com o diabo pode ser visto
como uma confirmacdo impressionante, quando nao moérbida, do
principio da dadiva como troca equilibrada, a generosa dadiva pela
disseminacdo da esterilidade e da morte, o que agora percebo como
especial e merecedor de énfase é seu puro excesso — a pletora de
possibilidades interpretativas de maneira que sua andlise é
interminavel, o excesso de ‘muiticidade’ de suas palavras-chave, o
violento movimento entre esses termos e a terrivel proximidade entre
dadiva e morte, criacdo e destruicao (Taussig 2010[1980], p.351-2).

Um dos eixos chave de compreensdo estaria nesse paradoxo (Taussig
2010[1980]). Esse algo que Bataille (1975[1949]) dedicou sua vida a estudar. Pensando
nestes termos poderiamos chegar um pouco mais perto da narracao compartilhada por
Jorge Garcia e por outras e outros kanhgag em Porto Alegre, desse consumo como
gasto improdutivo de bolachas, doces, do proprio fég, de suas tecnologias, ou mesmo

da cidade ou numa escala menor o proprio Brique da Redencdo — se compararmos
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estes espacos arbitrariamente a serra na histéria do macaco — todos dispostos num
mundo anterior e que devem ser amansados para potencializar uma guerra perene.

O consumo do excesso — a cidade, seus recursos, seus seres — entrariam nessa
chave de acgdo: de um empreendimento cosmopolitico guerreiro que busca no
englobamento do Outro, fundamentalmente via o0 amansando, uma potencializacao de
si, como a dadiva é em si ambigua a aceitacdo acritica poderia converter o Outro em
veneno, ou nos termos de Taussig (2010[1980]) morte. Por isso retomei Bataille
(1975[1949]) porque em sua leitura da dadiva poder-se-ia enfatizar o excesso de forma
nao moralizante, nem por isso desimportante, ou seja, de que estariamos a investigar
com profundeza sobre a dadiva a partir de uma vertente mais préxima daquela tensao
problematizada pela histéria do macaco: presente e veneno.

Entendo que agora poderiamos avan¢ar num debate mais sutil na recuperagao
da teoria maussiana a partir dessa chave de leitura que acabei de explicitar, recorro ao
original — no caso diretamente a Mauss — com ajuda de alguns de seus comentadores
para mostrar que porque afinal os kanhgig colocam a dadiva como uma duvida.

Avancemos.

4.4 Tensionando a dadiva: da “bolacha” como presente e veneno

Mauss (2013[1923-24]) nos adverte que somente na modernidade se postulou a
legitimidade absoluta do enriquecimento monetario e a verdade do mercado e do
calculo utilitario, s6 muito recentemente (o autor fala de um processo de poucas
centenas de anos até seu presente) nas sociedades ocidentais ganhou forca e
transmutou o homem em um animal econémico. Chanial (2009) argumenta que a
modernidade mercantil ndo constitui uma experiéncia de uma revelacao, mas muito
mais a de uma disjuncao do que as sociedades “tradicionais/selvagens” (aspas minhas)
se esforcaram para manter unido. A licdo dessas sociedades, que ainda merece ser
ouvida, é como haviam conseguido articular tais registros, ligando o sagrado e o
profano, os deuses e os homens, o politico e o economico, o esplendor e o calculo.

Chanial (2009) empreendendo uma leitura do Essai sur le Don, chama a
atencdo para essas historias de trocar presentes. Um dos seus argumentos propoe de
forma ironica, e critica, o curto alcance de analises pautadas na certeza disjuntiva do
que seja as sociedades tradicionais (e sua linguagem da dadiva) e no contraponto as
sociedades modernas (e sua linguagem do interesse). Onde, s6 se vé relacoes de
interesse econdmico ou de poder, por mais pregnantes que estas sejam, dever-se-ia
apostar num olhar atento as relac¢des sociais, na forca da dadiva. Embora “le don a fait

l'objet des analyses ethnographiques les plus réputées” esta teria sido excluida da
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abordagem das sociedades contemporaneas, relegada a condicao de vestigio de épocas
passadas (Nicolas 1996 apud Chanial 2009, p.32), ou o que é perigoso, fazer do fazer
dos indigenas na contemporaneidade o proto6tipo critico e ultimo bastido contra a
economia econémica.

Esquece-se assim que a conclusao magistral de Marcel Mauss no Essai, permite-
nos adotar um ponto de vista ousado, capaz de questionar o imaginario economicista e
utilitarista (quid pro quo), ao mesmo instante que nao reduziriamos o empenho ora
como algo puramente individual, ou seja, movido pelos interesses daquele que o faz,
ora como algo necessariamente holista, da submissao de efeitos intensos de sua
comunidade. A antropologia maussiana visa se contrapor ao reducionismo préprio do
formalismo econémico, em que o homem deve ser reduzido, simplificado, afinal a
dadiva exprimiria uma tensdo, seria um tipo de hibrido, “il ne se réduit ni a une
prestation purement libre et gratuite ni a l'échange intéressé de l'utile.” (Chanial 2009,
p-34). Tanto na e pela dadiva se afirmaria simultaneamente a autonomia pessoal do
sujeito e seu pertencimento social, a busca da vantagem individual e a abertura ao
Outro através de atos generosos.

Primeiramente sob uma perspectiva antiutilitarista, que nao quer dizer, de
modo algum nao-utilitaria, inatil, Caillé (2002) direciona a emergéncia do dom e suas
implicacoes morais, existenciais e politicas para todo o mundo. Nao se trata de
substituir a dadiva pela reciprocidade. Pelo contrario, estudar as relacdes humanas
através da dadiva consiste em explorar suas diferentes gramaéticas, suas diferentes
configuracoes a partir da articulagdo destas entre os po6los: da generosidade (o “dar”),
da reciprocidade (o “retribuir”), do furto (o “tomar”) e o do aceitar sem retribuir (o
“nao-retribuir”).

Voltando a questao das intencbGes na histéoria do macaco, poderiamos nos
questionar sobre como estar certo da qualidade da intencao? Talvez, como propoe
Godbout (2007) seja a propria pertinéncia da questao que constitui o problema.
Pretender encontrar uma resposta para essa questao da intencao equivale a adotar uma
abordagem determinista que mais fecha do que abre o questionamento antropologico, a
pesquisa de campo e trata de eliminar a incerteza levantada tanto por Lévi-Strauss
(1982[1949], 2003[1950]) quanto por Bourdieu (2002[1972], 1996[1994], 2001) sobre
a experiéncia da dadiva. Daquilo que seria sua capacidade de moldar a relacao social,
num registro distinto do toma-la-da-ca, em suma da equivaléncia, seja no modelo do
calculo utilitario ou do principio mecanico da reciprocidade por mais que os dois
autores tenham se colocado nesses polos.

O episodio do padre e a criacao da serra cheia de alimentos embalados nos

remete a questao sobre a circulacdo de objetos na relacdo com os indigenas, algo que
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nao é novo para os antropologos, pois nao faltam exemplos dessa relaciao. Esses
presentes, que funcionariam na pesquisa como passaporte de entrada, articulariam
obrigacoes perenes para os termos da relacdo (pesquisadores e nativos), obrigando-o
aquele que recebe a retribuir, assim como ensejaria a davida do que seja um ato
(des)interessado. Caberia tanto uma leitura bourdiana sobre o tempo arrolado na
dadiva (o interesse no desinteresse) quanto os efeitos no estabelecimento de acoes
generosas que intensificam o consumo do Outro, esse excesso, pois os presentes e 0
proprio presenteador situam-se como acréscimos num mundo (Bataille 1975[1949]),
adiante exploraremos com mais cuidado essa questao.

As relacbes sociais nao fluiriam segundo os parametros do mercado ou do
contrato. Essa metafisica selvagem propoe que tudo procede de uma primeira
assimetria, de um dom original, ndo se inscreve numa légica do toma-la-da-ca em que
tudo que pode existir em sociedade resulta de uma producao efetuada em vista de
satisfazer uma vontade, antes de produzir bens trata-se de construir o laco social (Caillé
2002).

No capitulo terceiro de Essai sur le Don, Marcel Mauss (2013[1923-24]) realiza
um exercicio tanto de valor sociologico geral quanto de histoéria social, para
desencadear uma compreensdo sobre a economia da troca. E a partir da analise do
direito germanico, das antigas sociedades germanicas que ele nos oferece um
comentario instrutivo e uma chave de leitura, especialmente ao estatuto ambiguo da

bolacha coletada pelo macaco em seu balainho:

o perigo que a coisa dada ou transmitida representa certamente, nao
se percebe em parte alguma melhor do que no antiquissimo direito e
nas antiquissimas linguas germanicas. Isso explica o sentido duplo da
palavra gift no conjunto dessas linguas — ‘dadiva’, de um lado, e
‘veneno’, de outro (grifo do autor — Mauss 2013[1923-24], p.109).

Ou, ainda examinando o Essai sur le Don, chegariamos a pistas importantes
sobre o regime de troca, ndo mediado por uma moeda oficial, por um contrato ou pela
venda. Mauss (2013[1923-24]) desdobrando sua pesquisa sobre a extensao do sistema
das dadivas contratuais, para o mundo malaio-polinésio, fornece instigantes
argumentos sobre a relacao entre os itens trocados e sua ligacao a pessoa, ao cla, ao
solo, ou como coloca sendo o veiculo de seu mana?2’. Neste sentido a questdao dos

kanhgag sobre a origem do presente era fundamental.

21 Mana é um termo utilizado por Mauss (2003[1950], p.142-155) emprestado de linguas
melanésias e polinésias para designar uma noc¢ado encontrada nestes mundos que se refere a algo
que nao é simplesmente uma forca, um ser, é também uma a¢io, uma qualidade e um estado, ao
mesmo tempo substantivo, adjetivo e verbo. Advertindo-nos de seu carater universal, mesmo
que haja uma raridade de exemplares conhecidos dessa nocdo, poder-se-ia associar ou
aproximar enquanto no¢ao a muitos mundos que ultrapassam a melanésia e a polinésia.
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Encontrada na América do Norte, na América Central, na Australia, e em
vestigios da antiga India e Grécia mana sugere uma nocfo abstrata e geral, no entanto
cheia de concretude. Mana é o que produz o valor das coisas e das pessoas, valor
magico, valor religioso e mesmo valor social, simultaneamente qualidade, substancia e
atividade. Como qualidade, algo que a coisa mana possui, nao é essa coisa, ela mesma;
como é uma coisa, uma substidncia, uma esséncia manejavel, mas também
independente; e por fim é uma forca e, especialmente, a dos seres espirituais.

Mauss (2003[1950]) nos informa que o mana nao é necessariamente a forca
associada a um espirito, utilizando o exemplo da pedra que faz brotar os inhames ou de
fecundar os porcos, entre outros, subscreve-nos que se trata também de uma forca
espiritual, mas nao no sentido de agir mecanicamente e produzir efeitos a distancia.
Ressalta que se pode dizer que toda coisa tabu tem mana, e que muitas coisas mana
sdo tabu. Essa observacdo enseja um debate sobre o espirito da coisa dada, mais
precisamente sobre a forca que obriga a retribuicio e caso nio seja notada a
aniquilacao daquele que aceitou.

O interessante em resgatar o insight maussiano estaria em compreender, talvez
mais adequadamente, sobre a preocupacdo dos kanhgag em aceitar o alimento
embalado. Poderiamos pensar essa divida em termos do pertencimento desse alimento
embalado a um dominio (naquele momento desconhecido pelos indigenas) e a
qualidade, substancia e forca que leva consigo, como algo que poderia levar a sua
aniquilacao.

Chamando-nos a atencdo para uma explicacdo indigena sobre o espirito das
coisas, 0 hau??2 (Mauss 2013[1923-24], p.22-26) fornece instrucoes sobre a qualidade
das relacoes que fazem circular essas coisas e os efeitos produzidos para os termos da
relacdo, ou seja, da teoria geral da obrigacao, pois: “aceitar alguma coisa de alguém é
aceitar algo de sua esséncia espiritual, de sua alma; a conservacdo dessa coisa seria
perigosa e mortal [...] enfim a coisa dada nao é uma coisa inerte”.

A reflexdo maussiana sobre a dupla qualidade da dadiva, podendo ser presente e
veneno, aproxima-nos do entendimento desconfiado da kuja e de muitos “indios” sobre
a qualidade daquele alimento exético, o envio dos guerreiros kanhgag nao era fortuito,

cabendo-nos proceder uma leitura: a declaracdo de guerra.

122 A nocao maori trazida pelo informante Tamati Ranaipiri a R. Elsdon Best forneceria a
explicacdo nativa sobre a circulacdo dos bens, algo como a forca de ser do doador que
acompanha o bem doado e que, onde quer que esse v4, devera retornar, que em caso de inercia
(ou seja, nao retribuicdo) adviria um mal, como coloca Mauss (2013[1923-24], p.24) “se o
presente recebido, trocado, obriga, é que a coisa recebida ndo é inerte [...] no fundo o hau quer
voltar ao lugar de seu nascimento”.
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Atentando aos provérbios Cabila, Bordieu (2002[1972]:23) ressalta que a dadiva
nao é somente positiva, mas também uma infelicidade, pois ela prejudica a liberdade
daquele que a recebe obrigando-o a retribuir, em vérias situacoes com dadivas ainda
maiores. O ponto basilar estd na suspeita permanente de que a dadiva é realizada com o
intuito de obrigar o outro e, sem dizer, tirar o maior proveito disso. O autor evoca a
dupla verdade do social, enquanto objetiva e vivenciada, e observando a dadiva no que
tange a questdo temporal das obrigacoes coloca a dimensdao que nunca excluiria
completamente a consciéncia da logica da troca, noutros termos, que o vivido
possibilita a illusio’24 verificada no intervalo de tempo entre a coisa dada, mesmo que
conscientemente enfatize uma recusa do interesse, do calculo egoista, e da coisa
retribuida (Bourdieu 1996[1994], 2001).

Para o autor ndo poderiamos nos iludir com a possibilidade de vivermos nossa
dadiva, como uma dadiva gratuita, generosa, somente em virtude de uma incerteza, um
risco de retorno, recoberta pelo intervalo geralmente prolongado entre o dado e o
recebido. Mas, que justamente esta seria a illusio constitutiva da dadiva em sua
experiéncia vivida. Esse prazo, para Bordieu (1996[1994]), se visto como um muro
entre a dadiva e a contradadiva é o que permitiria viver a troca objetiva sob o registro
da gratuidade, para ambos os atores envolvidos.

Todavia, Chanial (2009) nos revela uma leitura interessante dessa leitura
bourdiana, que seja, de uma sociologia pela dadiva pelo lado inverso. Se por um lado,
Bourdieu (1996[1994]) articulou uma reflexao instigante a partir da temporalidade da
dadiva, ou seja, que tanto doador quanto receptor, sob o registro da illusio, se envolvem
num trabalho de “dissimulacdo” que procura “denegar a verdade da troca” (p.160),
por outro atribuiu a lei do interesse, um estd sendo calculado ou calcula-se, tao
inconsciente quanto generalizado. Se faz pertinente estendermos um pouco mais essa
analise, pois se seguirmos, tal qual, as sugestoes bourdianas tenderiamos a
compreender que o amplo campo das praticas que nao visam um lucro explicito ou um
capital econdmico com fim em si, ou mesmo imediato, s6 se desenvolve efetivamente
quando regido pela universalidade do principio da economia, calculos implicitos que
visam satisfazer a otimizacao do balanco custo-beneficio.

Segundo Chanial (2009, p.37) o que seria impressionante é que “cette
généralisation du principe d’économie s’opére en clé de don” e por ela Bordieu (2001)

postula um de seus mais contundentes argumentos, de que:

123 Como Chanial (2009) afirma, seria legitimo considerar que a teoria sociolégica geral de
Bourdieu (1996) fora erigida, em grande parte, num didlogo constante, e critico, a favor e contra
o Essai sur le don, verificaveis no ambito de sua etnografia da dadiva na sociedade Cabila.

124 Segundo Bordieu (1996[1994], p.139) a etimologia da palavra illusio deriva do termo ludus,
que na literalidade significa jogo, assim se alguém esta envolvido pela illusio necessariamente
esta “preso ao jogo, preso pelo jogo, acreditar que o jogo vale a pena”.
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a economia do dom repousa numa denegacdo do econbémico (em
sentido restrito), numa recusa da légica da maximizacdo do ganho
econdmico, isto é, do espirito de calculo e da busca exclusiva do
interesse material (em oposicdo ao interesse simbolico), recusa
inscrita na objetividade das instituicOes e nas disposi¢oes. (p.238)

Criticamente a reflexdo bourdiana, em que, a dificuldade que temos de pensar a
dadiva (temos, no sentido de um nés moderno), decorre do fato que esta seja “uma
ilhota no oceano da economia do ‘toma la, da ca’ [economia econdmica]” (Bordieu
2001, p.239-40), mas que essa dificuldade esteja operada justamente pela dupla
injuncdo contraditéria feita aos homens das sociedades modernas. Contradicdo que
atribui coetaneamente um ethos radicalmente egoista (trabalhadores e acumuladores,
gastadores e desfrutadores) e um ethos perfeitamente desinteressado e generoso (em
sua vertente altruista e moralista). Assim, se deduzida da logica do toma-la-da-ca a
dadiva é um mero simulacro, se deduzida da l6gica do altruismo (Boltanski 1990) seria
improvavel ou impossivel.

Contudo, tanto Bordieu (2001) quanto Caillé (2006) concordam que o contexto
moderno?5 de polarizacdo entre termos gera uma dificuldade latente na concepg¢ao da
dadiva, aqui quando os autores pensam “os modernos”, também, fazem referéncia a um
debate que se propde critico a dominagdo do pensamento economicista e utilitarista
mesmo nas ciéncias.

Para Mauss (2013[1923-24]) o importante nao estaria em revelar o interesse
subjacente ao desinteresse (como pretendia em certa medida Bourdieu lendo Mauss),
ou mesmo, da imposicao por tras da liberdade, mas de manter a tensao propria desse
fendmeno total. Caillé (2002) argumenta que é na justa medida dessa tensdo que reside
a enorme forca potencial da dadiva/dom, que nao é fruto de uma construcao
especulativa, mas como revelacdo da complexidade do proprio real. A dadiva é ao
mesmo tempo obrigatoria e livre, interessada e desinteressada, ela existe porque, para

que haja retorno, ela nao dever ser feita com esse objetivo (Chanial 2009).

125 Latour (1994) em Jamais Formos Modernos problematiza o pensamento modernista
propondo uma perspectiva¢cdo da modernidade. Segundo o autor a modernidade se cré como
uma ruptura com o “pré-moderno” num combate inextricivel entre vencedores/razdo (no caso
os proprios modernos) e vencidos (todos os demais nao modernos). Sua proposta chama a
atencdo para as praticas de hibridacdo, mistura de “natureza” e “cultura”, e praticas de
purificagao, criacao de zonas ontolégicas distintas entre humanos e nao-humanos, pois somente
os modernos considerariam a hibridacido e a purificacdo como praticas separadas. Em certo
sentido, a utilizacdo mesmo que heuristicamente dessa categoria procura seguir mais um rigor a
termos, e um fazer sentido as criticas arroladas pelos autores acima, do que necessariamente
uma aceitagdo acritica de debates, nem tdo atuais assim, mesmo que ainda tensos, sobre a
fiabilidade e etnocentrismo de anélises sociologicas pautadas em categorias de pensamento tais
como: moderno/modernidade.
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Mauss (2013[1923-24]) ressaltou que os homens nao trocam — ou nao dao —
somente bens, pessoas, festas, delicadezas, mas também golpes, insultos, e até mesmo
mortes e assassinatos. A sociologia pela dadiva nao volta sua atencao diretamente para
a relacdo, mas para o que circula nela: o objeto de estudo nao é a relacdo em si, mas o
que circula entre os termos da relacao (Godbout, 2007).

Qualquer prestacao e contraprestacao material seja um presente, dinheiro e/ou
hospitalidade é acompanhada de falas dadas, recebidas e retribuidas. Esse olhar
indutivo abre a multidimensionalidade da acdo e suas motivacoes, em vez de rebaixa-
las a uma forma ou motivos unicos deduzidos de uma axiomatica prévia,
principalmente a do interesse ou do poder (Chanial 2009), oblitera outras questoes:
como a generosidade no ato de dar, o proprio consumo e o espirito da coisa dada que

obriga quem recebe a retribuir (Mauss 2013[1923-24], Bataille 1975[1949]).

4.5 Darealidade do mito narrado a narrativa mitica do real

Procurei elaborar um argumento que mistura descri¢do-teoria-analise nao
tratando como blocos destoantes, pois a narrativa evidéncia apostas e dilemas dos
kanhgag sobre uma economia alargada’?® — nao separando economia de politica, de
cosmologia, de estética, de parentesco, de corporalidade, de territorialidade, etecetera.
Aproximando, também, os fog e nutrindo de forma emblemaética poténcias perigosas e
perigos potenciais, inclusive com a antropologia e seus seres.

Lévi-Strauss (2007[1978]) adverte-nos que a maneira de pensar dos povos “sem
escrita”2 tem sido interpretada de dois modos diferentes, ambas equivocadas. A
primeira presente em Malinowski (1984[1922]) é a ideia de que tal pensamento é de
qualidade mais grosseira do que a “nossa”, um pensamento determinado pelas

necessidades basicas da vida. A segunda, por sua vez, distingui-o como um pensamento

126 Arisi (2011), por exemplo, cria o neologismo economia cosmolizada para tratar da nao
distingdo e ruptura entre um dentro-fora, tradicional-moderno, local-global, econémico-
cosmopolitico, ou mesmo para fugir de etiquetas tedricas que interpelam como fundamentais as
origens e a relacdo entre os artefatos, as estéticas e os seres que circundam a sociocosmologia
Matis. O presente exercicio busca seguir sua sugestao.

127 A utilizacdo de “povos sem escrita” em detrimento de “povos primitivos” estava posta para o
autor “porque, segundo penso, este é que é o fator discriminatério entre eles e nés” (Lévi-
Strauss 2007[1978], p.27). Contudo, hoje entre os kanhgag ha uma producao escrita mobilizada
junto a ONGs, empresas missionaria e outros atores. Por exemplo, a obra Gufa ag kajré, que
apresenta histérias a partir da Terra Indigena Guarita, a maior territorialidade indigena em
dimensao e populacao no Rio Grande do Sul, pode ser adquiria online por quinze reais no site da
editora Oikos, vide: http://oikoseditora.com.br/obra/index/id/102, ndo tenho informacoes
sobre como ocorre a distribuicdo dos direitos autorais entre as coletividades indigenas
envolvidas. Isto tdo pouco significa que o contar historias e a produgdo oral tenha tido um
decréscimo ou que a maior parcela dos kanhgag utiliza o escrito em detrimento do falado para
ensinar e ser ensinado, mas que a distincdo de Lévi-Strauss é marcada temporalmente e nao
mais atinente ao contemporaneo.
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totalmente diferente do “nosso” como faz Lévy-Bruhl (2008[1922]) com o argumento
de que seja um pensamento determinado pelas representacdes misticas e
emocionais?8,

Para o autor, deveriamos atentar sobre a qualidade e desenvolvimento, em seus
termos, de um pensamento desinteressado. Em sentido levistraussiano esse
“desinteresse” nao decorre de uma falta de vontade, mas que a vontade estaria
direcionada, assim como o filésofo e o cientista no ocidente, a assuntos para além (mas
nao excluindo) do bésico, das condicoes materiais e das emocoes, estaria num registro
intelectual, também, avancado “movidos por uma necessidade ou um desejo de
compreender o mundo que os envolve, a sua natureza e a sociedade em que vivem”
(p.28).

Mas, ndo esquecamos que um dos problemas levantados por Lévi-Strauss
(2007[1978]) estaria em compreender onde afinal acabaria o mito e comecaria a
histéria, pois sua preocupacao decorre em situar a parte concernente a estrutura:
bésica e sempre a mesma (sistema fechado), daquela elencada como contetido: densa e
podendo variar (sistema aberto). De fato, a problematizacao do problema levantado
nao é algo simples, passivel de solucdo imediata, mas nao se encontra bem definida
segundo o autor.

Para o que se pretende, a reflexdo levistraussiana possibilita desestabilizarmos o
que seja mito/historia considerando como um registro possivel de correspondéncias
entre diferentes relatos. A objecao é situa-la, somente, como forca de pensamento, que
exprimiria um duplo centro de gravidade da vida interior'?9, na féormula do homo
duplex durkheimiano, tratando-a somente como uma representacao sobre a vida, ou
mesmo reforcando assim uma anélise estruturalista e atinente as regras que

conformam o vivido.

[...] os mitos constituem o discurso da sociedade primitiva sobre si
mesma, eles envolvem uma dimensdo sociopolitica que a analise

128 Mereceria uma revisdo mais cautelosa essa afirmacdo realizada por Lévy-Strauss
(2007[1978]) sobre o pensamento de Lévy-Bruhl do que seja A mentalidade primitiva, pois
como coloca Roberto Cardoso de Oliveira em Razdo e afetividade: o pensamento de Lucien
Lévy-Bruhl, ele teria se questionado sobre a propria ideia de representacao justificando-a como
improépria como ferramenta para se aproximar desse pensamento indigena.

120 Em palestra realizada na universidade, também em 2015, Iracema esclarece uma pergunta de
uma estudante do que seja “o pensamento” para os kanhgdag. Ela pega um cesto de cip6 e aponta
para seu fundo, onde esta visivel a marca cosmoldgica rd ror, ou seja, de que se tratava de um
cesto kainriu: “aqui ta o pensamento da vo, o nosso pensamento kanhgag é assim, ndo ta no
livro, ta aqui, aqui tG o pensamento, t@ minha v6, minha mde, foi com elas que apreendi a
fazer”. [Nota do diario de campo de 22 de setembro de 2015, Porto Alegre/RS]. Seria
inconsequente afirmar que o pensamento “estaria” nessa vida interior de Iracema, o que ela nos
esclarece é que “pensamento” ndo se restringe a processos mentais, € a propria expressao de
tramas de vidas — creio que esteja préximo ao argumento sobre a crise da ecologia da mente de
Bateson (1972) ou dos emaranhados vitais de Ingold (2012), mas estamos a adentrar numa
seara de questdes sobre ontologias e epistemologias que extrapolam a breve nota de rodapé.
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estrutural evita, naturalmente, levar em conta, sob pena de entrar em
pane. (Clastres 2014[1980], p.202)

Assim, a proposta estaria atenta as dindmicas e as incertezas proprias das falas
em campo. Aquilo que nao estaria restringido dessa dimensao sociopolitica da arguicao
de Clastres (2014[1977]) quando faz uma critica a teoria de seu mestre.

Voltando ao evento no ILEA e a histéria do macaco o que fiz foi buscar valorizar
este protagonismo e o levar a sério escrevendo sobre suas intencoes. Jorge Garcia, que
se identificou como kuja kanhgag’s°, um sabedor indigena, alguém que sabe muitas
historias, que aprendeu com o mato, que sabe curar era um dos personagens principais
do documentario etnografico apresentado naquele evento, onde reforcava o vehn jycre
(bom pensamento) para iniciados e aparentados no mundo kanhgag.

Se, por um lado suas palavras encantadas poderiam cativar, por outro levaram a
uma inquietacdo, pois tensionavam, também, certas presencas enquanto presencas
relevantes para os indigenas, seja daqueles fog por tras das cameras ou dos que
estavam na plateia, seja dos proprios parentes indigenas que o ouviam.

Estava posto um arsenal: a camera, os microfones, o palco e, até mesmo, editais
e projetos acessados para realizar o empreendimento cosmopolitico que trataria de
dadivas, duvidas, trocas situadas, em suma de uma explicacdo gufa (ancestral) sobre a
as origens da relacdo com os fog. Uma espécie de mito arqueologico da relagcao. Algo
que estava a servico de outro arsenal: o dom da palavra do sabedor indigena, ou seja, o
proprio ato de narrar e tudo aquilo que o sustentava por si ja demonstrava o
amansamento desse Outro.

Sua fala proferida majoritariamente em portugués, por si nos apresentou o
duplo carater desse encontro: mostrando-nos as marcas de processos coloniais, que se
reatualizam contemporaneamente, e das formas protagonistas dos kanhgig em
subverter a violéncia em embate politico. O primeiro atinente a estes processos
(neo)coloniais que seguem da incapacidade compreensiva dos fog a lingua kanhgag e
dos processos violentos pelos quais ainda passam as populacoes indigenas no Brasil
que para se tornarem audiveis necessitam aprender “nosso” idioma; o segundo que se

refere dos modos nao ingénuos, ou simplistas, dos interlocutores indigenas em utilizar

130 Bianualmente em Porto Alegre/RS, especificamente na Aldeia Morro do Osso, realiza-se o
Encontro dos kuja, com o apoio de 6rgaos indigenistas, ONGs, igrejas e dezenas de kanhgag
vindos de aldeias, de acampamentos e de cidades do interior para realizacao dos “trabalhos dos
pajés”: cerimonias de cura, reza, nomeacao, queima de remédio do mato, danca de guerra,
preparacao de alimentos e, claro, mediacdo dos fég que assistem e/ou auxiliam no evento. Na
foto da noticia divulgada pelo COMIN, uma das ONGs apoiadoras, estd Jorge Garcia e sua
Esposa Maria, em: http://comin.org.br/noticias/noticia/id/169. Acessado em: 03.03.2015.
Infelizmente ndo consegui participar de nenhum encontro, as duas vezes que ocorreu durante o
trabalho de campo realizei viagens junto a Kia, a primeira a Aldeia de Farroupilha e a segunda a
Aldeia de Guarita, referente a visitas em festas e casamentos de parentes do interlocutor que
havia me comprometido pessoalmente para realizacao.
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o arsenal colonialista em prol de suas demandas, quicad amansar o idioma do Outro seja
0 primeiro recurso para amansar o proprio Outro.

A pertinéncia para nossa abordagem, por ora, foi nos questionarmos sobre o que
os interlocutores fizeram e vem fazendo com estes materiais e o que pretendem que os
antropologos facam, e menos com o tratamento metodologico para a analise dos mitos.
Como o proprio Lévi-Strauss (2007[1978]) afirma, é recorrente entre os “indios’
objetivos distintos do que seus companheiros ocidentais, verificivel no absorvente
esforco no ensino de mitologia e lingua em escolas primérias as criancas indigenas,
e/ou na finalidade de utilizar “as tradicoes lendarias para fundamentar reivindicacoes
contra os brancos” (p.51). Acrescentando, estaria o proprio ato de narrar
mito/histérias aos Outros como vontade cosmopolitica.

Assim se fez relevante contar um pouco sobre como essa histéria foi “coletada”
nao como um ato para compreender melhor “os selvagens”, mas como vontade kanhgag
a uma plateia fég. Nao creio que seja por acaso que Jorge Garcia usara o tom retorico
na pergunta: “vocés querem ouvir a histéria do macaco?”, falara em portugués
kanhgaguizado, ou tenha trazido uma constelacao de situacées que pontuam sobre a
figura da kuja e suas orientacoes sobre a relacao com a “civilizacao”, a figura do padre e
as formas de governo do Outro, das intencoes desse Outro, sobre seres amansados
(como o macaco) e daqueles que necessitam amansamento (como o padre), da davida e
do perigo desse desconhecido e suas coisas (o alimento embalado como potencial
veneno e simultaneamente presente), dos cuidados (expressos nas armadilhas), das
artimanhas de captura, do registro da guerra, dos protagonismos, e se observarmos a
situacao de fala-escuta descrita suscintamente a problematizacdo da propria relacao
que é nutrida com a antropologia. Jorge Garcia nos falou a partir de uma histéria a
propria teia de sentidos dessa etnografia.

O consumo desse excesso, disposto num mundo ja pronto, ou seja, 0 consumo
da proépria cidade, de seus recursos e de seus seres seria um empreendimento
cosmopolitico guerreiro que busca no englobamento do Outro pela iniciativa do
amansando se potenciar, assim ndo se refere a exterminar a diferenca o projeto
coletivo seria engloba-la deixando nela sua propria condicao de alteridade. Um ato de
luta, um ato nao etnocida, um ato de convivéncia, de abertura ao Outro respeitando sua
fragilidade.

Reescrevi essa historia no intento de potencializar a luta kanhgéag, noutra chave
de leitura, noutro esquema de compreensao, que leve integralmente a sério suas
duavidas, daquelas que nos foram reveladas. Este capitulo, mais do que qualquer outro
foi intensamente ouvido, entre os interlocutores, sem sombra de dividas foi o que mais

despertou interesse, cuidado e sugestoes de alteracao para que pudesse alavancar uma
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vontade cosmopolitica que, aqui e por ora, buscou enfatizar préxima sem esquecer que
a audiéncia era fdg, prioritariamente de especialistas, espero que o consumo da historia

tenha “aliviado, dado de comer, iludido” a audiéncia, enfim amansado. Mysan fég!



CONSIDERACOES FINAIS

Na cidade ha diversos espacos pelos quais as familias Kanhgag (ég mré ke)
lutam atualmente, tais locais constituem tramas relevantes para exposicao da beleza e
da forca que dinamizam uma imagem reconhecida pelos interlocutores indigenas em
torno de adjetivagOes como guerreiros perenes, corajosos e sagazes que aprenderam
rapidamente a lidar com um (outro) dominio selvagem: a civilizagao.

Nesse registro os interlocutores visaram concretizar uma ambiéncia em torno
do que seja “bom para todos” (kanhgag ha kar) de uma vida em que a alteridade é
fundante e partindo desse axioma se colocaram no mundo de forma protagonista. Essa
“légica” repousada numa concepc¢ao cosmica fez articular um dispositivo potente de
relacdo onde se verifica pelo ethos xamanico e guerreiro o amansamento do Outro ao
invés de seu exterminio. Mysan (amansar) é um conceito central nesse entrelacamento,
pois dispoe desde uma perspectiva Kanhgag a aproximacdo com a alteridade de
maneira intensa sem necessariamente desconstitui-la em sua diferenca. A poténcia
residiria necessariamente nessa expressao diversa, ou seja, a relacdo nunca seria de
exterminio sob pena de enfraquecer a si proprio.

A cidade em sua constituicdo moderna, como epicentro da vida politica e
econdmica do mundo ocidental teria surgido como local de interesse na vida Kanhgag
h4 um tempo bastante pretérito. Vista primeiramente como um espaco de fronteira,
lugar de visita, de passagem, mas que no decorrer dos acontecimentos e da propria teia
de relacées e aprendizados surgiria como um espaco possivel de vida entre as familias
Kanhgag.

Assim, o Brique da Redencdo emergiu como uma dimensao privilegiada, onde
seria possivel se relacionar com o Outro de forma protagonista e que pela forca (tar) do
material seria possivel empreender uma espécie de retorno critico para dentro das
aldeias do planalto. Vale ressaltar que a fundacdo dessas aldeias no planalto ha pelo
menos uma centena de anos perfaz também um absorvente investimento do projeto
colonial a procura da contencao, unificacao e reorganizacao de coletividades indigenas
a luz do Estado.

A procura de Porto Alegre no tempo presente (iiri) nao era inocente, ingénua ou
mesmo desinteressada, mas participava de um amplo projeto coletivo de
potencializacdo do ethos guerreiro em torno das dificuldades que o englobamento
intenso do Outro teria provocado no interior das comunidades, processo referente a
diminuicao territorial, restricdo de circulacdo, exploracao de “recursos naturais”, nao

divisdo comunitaria de riquezas, etecetera.
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O Brique, ou aquilo que alguns interlocutores denominam como fég jamo mag
(o centro da cidade) tornava-se um espaco pelo qual essa critica para “dentro” se
fortalecia. Fazer negocio possibilitava o ingresso de recursos para autarquia do grupo
doméstico e facilitava o alavancamento de aliancas politicas, naquilo que seria um
trabalho de amansamento da civilizacdo e que simultaneamente efetivava uma
possibilidade critica para os modos como a civilizacdo teria ingressado
“descontroladamente” na vida Kanhgag.

Se ouvirmos atentamente as trajetérias dos “que vieram na frente” (jy jé), os
descontentes e perseguido pelas liderancas, em virtude do desacordo profundo sobre o
modo como “trabalhavam para a comunidade” veriamos que foi na cidade, amansando
os fog que muitos empenhos se dinamizaram como criticas decisivas ao modo como a
vida se estabilizava.

Coetaneamente esse nao foi um empenho facil ou simplificado pelas familias
Kanhgag, pois na propria cidade a “sociedade” tratou de impingir tanto uma aceitacao
quanto um rechaco a essa indigenizacdo do moderno. A cidade desde seus primeiros
aportes nao foi vista como um lugar genérico da alteridade, o sinonimo tout court da
diferenca, mas como um diferenciante que permitiria entre outras coisas a realizacao de
um “bom viver” dentro das condi¢Oes de violéncia e supressao que vigoravam.

Neste sentido um se voltar para “dentro” ocorreu justamente quando se
voltaram para “fora”. Este movimento foi essencial para elevar modos de resisténcia
cosmopolitica frente a processos discriminantes e preconceituosos ampliados,
especialmente com o apoio da for¢a (tar) do material e da proeminéncia dos sonhos
(venhpeti).

A medida que ocorria a conquista do espacgo e a consolidacdo de aliancas, por
sua vez, crescia as formas contestatorias frente as familias Kanhgéag identificadas
genericamente e coletivizadas em torno de uma “problematizacao do social” (Foucault
1985, 1993). Era na cidade na fog jamé mdg que se reatualizavam simultaneamente
poténcias perigosas e perigos potenciais.

Uma das expressoes de poder se valeu justamente da dinamicidade com que os
grupos domésticos criavam sustentabilidade cosmossocial, reproducao e possibilidades
de permanéncia no dominio urbano a partir da tradicao da transformacao em sua
abertura ao Outro. Exatamente na formula veloz com que as familias Kanhgag lidavam
com as dificuldades e encontravam saidas engenhosas, por exemplo pelo englobamento
dos panos e sua revenda para os proprios fog, se alimentava contestacOes e a
necessidade de governo por parte da “sociedade” em referéncia ao “avanco dos indios”.

O que se conjugava impressionante desde o olhar externo era o crescimento

vigoroso das familias Kanhgag, nao apenas no Brique, e a velocidade com que
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aprendiam a lidar com itens até entdo nao utilizados. Esse “crescimento”, em parte,
derivava do consorcio propiciado em: (1) assentar a conquista de autonomia politica e
econémica no grupo doméstico; (2) exercitar uma forma de vivéncia ambientada
coletivamente em termos proprios e sob a presenca viva da familia; (3) lidar com os ndo
indigenas desde suas tecnologias e coisas, mas em termos proprios Kanhgag.

Nesses espacos na fég jamé mag se passaria um tempo consideravel em contato
com o “urbano” a maneira propria Kanhgag: falando no idioma, em familia, brincando,
rivalizando, lidando com o Outro, divertindo-se, experimentando novidades, ou seja,
enfatizando estados de animo considerados desejaveis. Assim ocorria o vénde ke
(negocio) com os fég, num sentido intimamente relacionado com o “sentir”, em que
esse “sentimento” fundaria o sucesso da atividade e nao seu inverso, algo que refuta os
sentidos ascéticos, puritanos ou moralistas que separam o dinheiro dos prazeres, da
festa, do lazer, da reunido coletiva, etecetera.

A abertura e o intenso englobamento de itens e praticas al6ctones pelos
Kanhgag se pauta em sentidos proprios e, fundamentalmente, da forma singular de
fazer a atividade indigenizando a modernidade na modernidade, ou seja, estando na
cidade, fazendo negbcio com os fdg, lidando com dinheiro naquilo que poderiamos
compreender como “pacificando os brancos” sem imiscuir-se do seu préprio mundo,
reproduzindo-se como sociedade nio contra mas através deles e os recrutando e suas
coisas para uma continuidade.

As formas de interpelacao com esse dominio selvagem se afirmariam, por sua
vez, em criticas contumazes as relacoes de ingeréncia (por exemplo da sovinice) que
alguns itens poderiam alavancar, como por exemplo com o jénhkamii (dinheiro) que é
“poderoso... pode punir”. Como um projeto audacioso valendo-se da coragem em nao
se furtar a relacao, seja ela contenciosa ou pacifica, se estimulava o envolvimento.

Esse envolvimento por sua vez também ocorreria por um adestramento
reflexivo sobre o exercicio da abertura. Em que a operacionalidade do repasse de
conhecimento atuaria como vontade cosmopolitica para reforco da luta. A histéria do
macaco em sua expressao sabedora e pontuadora da davida, ou seja, da reflexdo em
caminhos ancestrais disporia o Outro nao apenas como instrumento reflexivo sobre a
vida, mas como dispositivo nao reificante sobre si. O amansamento do Outro tratar-se-
ia desse modo de uma compreensao primeira, mais antiga, mais sabia.

Assim consolidaria esse “consumo do excesso”, disposto num mundo pronto,
como um empreendimento cosmopolitico guerreiro que busca no englobamento e pela
iniciativa do amansamento se potencializar, nao se trata de exterminar a diferenca.

Coetaneamente um ato de luta e de abertura ao Outro.
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ANEXOS

Lista de termos Kanhgdg-Portugués

Eg kar: grupo

Eg mré ke / inh mré ke: familia

Emi / ami: bolo feito na cinza
Emim: rua

Fag fi: pinheiro de araucaria fémea
Fag: pinheiro de araucaria

Fé ka / ha: bom

Fe: coracao / peito

Fej: folha

Fbg si: branco pequeno

Fb6g: nao indigena; [Fongé (Ambrosetti
1896 traduziu como cristao)]

Ga kri pi: fogo no chao / fogueira
Ga: terra / mundo

Gir: crianca

Goj fa: cerveja / cachaca / bebida
alcoodlica no geral

Gufa: historia ancestral.

Ha: corpo / bem estar

In: casa

Inh ga kri: mundo que os humanos
veem

Inh mre ke: parente

Inh: eu / foro intimo / subjetividade
Jagré: guia espiritual / guia dos kuja
Jamé: face / lado

Jamré: cunhado, afim ou parente
potencial / pessoa da outra metade
cosmoldgica (geralmente) da mesma
geracao / designativo usado para

“brincar” com alguém sobre o estatuto

de sua irma ou irmao em relagao aquele
que fala.

Jé ke: saudade / sentindo falta
Jénhkamii / Jankamy / Nijéro:
dinheiro

Jénjén: dar de comer, amansar, lograr,
iludir, enganar.

Jog: pai / chefe de familia / quem cuida
Ji: brabo / forte

Jy kré ha: bom pensamento

Jy jé: lideranca / dono / aquele que vai
na frente

Jyjy: nome

Kaga: doente

Kaj ron / kajrén: ensinamento

Kajer: macaco

Kajon: comprar

Kakré: sogro / espago onde se descansa
(cama)

Kanhir: brincar (+ ta kanhir: piada)
Kar: todos

Kofa: ancia(o) / sabedor

Korég: mau / ruim / feio / podre

Kosig fi: filha

Kosig ti: filho

Krikorég: bobo / aquele que nao é
envergonhado / extrovertido / aquele
que esta sempre brincando

Krdj: fraco

Kuja: pajé / xama / conselheiro

Kumi: salada



Kupri: alma

Kupri: branco (cor)

Kuprig: espirito

Ma ha kamo: alegre

Ma ha tii: triste

Ma: sogra

Mag: grande

Maser: festa

Mig: onca / tigre

Mrur: cip6

Myg: mae / chefe de familia
Myg: zangao

Muynim: dar

Mpysan: amansar

Nén 1 vin: distribuir

Néntim vin: presente (dadiva)
Ninjon / krin : conselho ruim /
conselho bom

Non /nan: mato

Pa’i: lideranca / nao tem o mesmo
sentido que cacique, mas alguém que é
cacique também pode ser pa’i
Passa ke: viagem / viajar

Péj: rezador

Péju: roubar

Ra ror: marca redonda

Ra téj: marca cumprida

Rara: brigar

Rara: luta

Raragj fy: guerra

Rég re: amigo / parceiro / irmao
Ro: cansado

Sa: preto (cor)

Sinvi: bonito / beleza

Ta ha ke: cura

Tar: forga / forte

Tecnologia: (=)
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Ti si kame/ Tu jykré: historias antigas e
verdadeiras.

Ti tia: tia

Ti tiu: tio

To véme: historia referente ao presente.
Tu ha tii: inimigo

Tii ke: gastar (usar vorazmente até
dispor de pouco ou nada)

Tii kri ha: inteligente / sabedor
Tupé: criador/deus

Uri: no tempo dos antigos

Vafy: artesanato

Vagva: taquara

Vasy: no tempo presente

Vénde ke: negocio

Vénh kame venkagta / vénh-kagta:
remédio de erva / remédio do mato
Vénh 6: historias inventadas, ficcao.
Venhpeti / vénh péti: sonhos
Venkanti: aquele que nao sabe
Vénkuprin: espirito

Vesa foég: virar branco

Vesa kanhgag: virar kanhgag

Vé6: avo

Vo: avo

Yma: aldeia / espaco kanhgag



Lista de expressoes Kanhgag-Portugués

A my jankamy si til, a tj inh my prénhta he jé?: vocé nao tem um pouco de dinheiro
para me emprestar? (Wiesemann (2011 [2002], p. 29)

Eg sa passa ke ti vy inh reg ré: nos vamos viajar para ver os parentes

Fe ty rynh ke: acalmar-se, amansar, sentir alivio. (Wiesemann 2011 [2002] p.17)
F6g jamé mag: aproximacao literal seria como a “face grande dos brancos”, foi
traduzido também como “coracdo/centro da cidade”.

Jénhkamii ta tii ke: gastar dinheiro

Jog né mré kanhir: fazer diversao

Ji pé ti ni ver, ky ti fe ty rynh ke sér kema: Ele ainda estd muito brabo, tente acalmé-lo.
(Wiesemann 2011 [2002], p.90)

Miina ka tii ke jé: vamos nos defender

Miina masér jé: vamos fazer festa

Miina véme mo je: ouvindo historia

Miina véne jé: vamos no Brique

Miina véne ke jé f6g ag ma: vamos vender para os brancos

Nijéru ha ty ég tég, nén kar kajam ti: com dinheiro compramos todas as coisas
(Wiesemann (2011 [2002], p.66)

Ty rynh ke: amansar (Wiesemann 2011 [2002], p17)

Véme t6: contando historia

Yma mag: aldeia grande/Brasil



Carta caminhada de Iracema Ga Te Nascimento

Carta para Iracema concorrer ao prémio cidadao de Porto Alegre

Durante muito tempo vivo entre mundos. Hoje, morando na cidade, mas
conectada a tantos outros territérios e seres faco minha luta. Nasci no posto indigena,
um dos setores da Terra Indigena de Nonoai, no noroeste do Rio Grande do Sul. Ainda
crianca apreendi com meus avos maternos a ver a mata noutros termos, entender o
poder dos vénh-kagta (remédios do mato) e da forca de Ga. Alguns f6g (nao-indigenas)
traduzem, com nossa ajuda, Ga como terra, territério, mas nao é apenas isso, Ga para
nos é esse espaco onde a vida pode florescer e multiplicar, Ga é quem nos alimenta,
nossa mae.

Meus avos me batizaram com o nome de Ga R3, o nome do meu avo era Ra e da
minha avd era Ga, me chamaram assim até os onze anos de idade, quando faleceram.
Naquele tempo, meu pai era o pa’i mag (lideranca grande) de Nonoai, era o cacique
como chamam, e eu ajudava muito a comunidade fazendo remédio do mato, para curar
doenca, para ajudar as gravidas. Mas, um dia meu pai foi transferido com o
consentimento da FUNAI, porque nao concordava com a derrubada da mata, com o
arrendamento de terras para plantacdo de soja. Fomos para o Parana, viver com os
parentes que foram proibidos de falar o idioma, de usar o remédio do mato e tiveram
sua terra espoliada por fazendeiros, depois de muito trabalho conquistamos
novamente.

Contudo, meu pai e minha mae sentiam falta do local onde enterram seus
umbigos, Terra Indigena de Serrinha e Terra Indigena de Nonoai, que no passado era
uma grande terra, mas no nosso tempo fora dividida pelo Estado, assim voltamos para
Nonoai. O processo colonial avancara de tal forma que nao conseguimos viver 1a por
muito tempo, nao havia mais as frutas, as nossas saladas e os pinhoes que comiamos do
fag (pinheiro de araucaria). Andamos por muitos lugares.

Chegamos em Porto Alegre, para morar, no final dos anos 1980, aqui
comecamos a fazer nosso material para viver, nosso trancado em cip6 e taquara. No
inicio a sociedade nao queria a gente aqui, diziam para que voltidssemos para o mato,
chamavam de bugre, ofendiam, mas aos poucos fomos amansando eles. Nosso
artesanato foi quem nos sustentou, viver pagando conta, nunca foi facil. Fizemos
amigos fog (nao indigena) que nos valeram, que aprenderam com a gente, fui
professora de muitos estudantes, hoje professores na UFRGS e outras universidades.
Ajudamos a fazer filmes e escrever livros mostrando nossa cultura, muitas vezes para

lutar, para nos defender, defender ga, que nao tem dono. Ga é onde vivem os Kanhgag e




os fog também, que chegaram depois, mas vivem aqui conosco. Lembro de dois fog s&
que foram acolhidos pelo v0, ambos fugindo do arduo trabalho nas fazendas da regiao
de Nonoai. Meu vO sempre nos contava que no passado, quando os europeus chegaram,
os indios fizeram festa, para receber bem, acharam que era visita, se soubessem o que
pretendiam.

Na cidade, ainda lutamos. Lutamos para falar, lutamos para viver, lutamos para
conservar as matas. Infelizmente, na cidade, vimos diversas mudancas, condominios
com grandes edificios ou casas luxuosas ocuparem o que eram cipoais, taquarais e
manchas de mato que conheciamos. Fég ecologistas dizendo que os Kanhgag nao
podiam viver ou mesmo entrar nos poucos matos da cidade. Fui batizada outra vez com
o nome de Ga Té, Iracema Ga Té Nascimento, o que significa Ga Té? Significa terra que
faz o moinho voar, terra que voa, hoje entendo quando meus avos diziam que lutaria
muito, o que me ensinavam, o meu trabalho seria isso, para florescer e multiplicar a

vida para todos, para vivermos juntos.

Iracema Ga Té Nascimento




Noticias sobre os Kanhgag em Porto Alegre:

Imagem 32 - Noticia publicada em junho de 2004 — Fonte: Jornal J4 Bom Fim (Ano 15, nimero
325).

Imagem 33 - Noticia que circulava no jornal comunitario do bairro Bom Fim, que relacionam os
kanhgag ao Morro do Osso, publicada em 2004. Fontes: Jornal J4 Bom Fim. Ano 15, nimero
315.
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Imagem 35 - Noticia publicada no jornal J4 Bom Fim em julho de 2011 (Ano 25, nimero 408).
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CAMELOS INDIGENAS |
Invasao poléemica na Rua da Praia
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Imagem 36 - Noticia publicada pelo jornal Zero Hora, em 8 de julho de 2011.






