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RESUMO

O objetivo desta dissertagdo € construir uma an&cbre a atuacdo missionaria
desenvolvida pela Igreja Catodlica junto aos Kaiggaesde os primérdios, ha mais de
160 anos. Com isso, pretendemos colaborar na ogéstrde um novo jeito de agao
missionaria junto aos povos indigenas. Esta des@utintegra o amplo esforco de
construir uma ag¢do missionaria que prime pelo animdestemunho do Evangelho
aliado ao compromisso com a causa indigena.

Para tanto, empreendemos o estudo sobre o0s pisiagjzectos da cultura Kaingang a
partir da literatura antropolégica, tendo como negfieial o0 mito de origem. Face as
informacdes encontradas na literatura antropolodgicescamos na Terra Indigena
Ligeiro um contraponto, construindo uma leitura sia trajetoria historica e da
realidade atual. Analisamos o contato do povo Kaiggcom os missionarios da Igreja
Catdlica a partir das diversas atividades missiasaem torno de trés formas ou
experiéncias de catolicismo: missionario, popul@sétucional.

Essas formas ou experiéncias de catolicismo pdagcgunto as comunidades
Kaingang provocaram profundas alteracdes no sererso cultural e religioso, mas
continuavam a ser Kaingang. Desta forma, analisama@expressdes atuais da cultura
Kaingang, os elementos significativos que sao gohrsl e apontamos o desafio de se
realizar uma acao missionaria baseada na éticasgeito.

Palavras-chave: Povo Kaingang; Terra Indigena tagéjreja Catolica; Experiéncias
de Catolicismo.



ABSTRACT

The goal of this dissertation is to build an analys the missionary action developed
by the Catholic Church with the Kaingang peopl@csiits origins, more than 160

years ago. This way, we intend to collaborate m ¢bnstruction of a new way of

missionary action to the indigenous people. Theselitation integrates the effort of
building a missionary action which stands out by &mnouncement and testimony of
the Gospels, allied to the commitment to the indages cause.

For that purpose, we studied the main aspectseoK#dingang culture, based on the
anthropological literature, having the origin myh reference. From the information
obtained in the anthropological literature, we ledkat the indigenous landgeiro,
aiming to comprehend its historical trajectory dmel current reality. We analyzed the
contact of the Kaingang people with the Catholicu€h missionaries based on
several missionary activities developed around ethferms or experiences of
Catholicism: missionary, popular and institutional.

Those forms or experiences of Catholicism whichenmgracticed with the Kaingang
communities have provoked profound alterations heirt cultural and religious
universe, but they kept on being Kaingang. Thus, hage analyzed the current
expressions of the Kaingang culture and the sigpnifi elements that are kept, also
indicating the challenge of realizing a missionacyion based on the ethics of respect.

Keywords: Kaingang peopléjgeiro Indigenous Land; Catholic Church; Experiences
of Catholicism.
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INTRODUCAO

A presenca e atuagdo da Igreja Catodlica em tbressleiras remonta ao ano de 1549,
com a chegada da primeira Misséo Jesuitica, compedd Pe. Manuel da Nébrega, Superior
da Missao, mais oito missionarios. Nos anos segglivieram outros padres Jesuitas, além de
outras ordens religiosas: Carmelitas, em 1580; @#&nes, em1581; Franciscanos, em 1585;
Capuchinhos, em 1646 apenas para citar as primgiasqui chegaram. Entre as diversas
atividades desenvolvidas pelos missionarios destdens, a catequese nos aldeamentos
indigenas apresentou-se como uma das mais impeEstaDesde esse tempo, até os dias
atuais, a relacdo entre a Igreja Catdlica e os $avdigenas, entre acertos e desacertos,

sempre foi intensa.

A pesquisa e a elaboracdo desta dissertacao depasér da focalizagdo de um ponto
especifico dentro deste grande mosaico da acagrdg ICatolica no Brasil. Varios cortes
foram realizados no sentido de delimitar o temaraDalho se constitui num estudo sobre a
relacdo da Igreja Catodlica especificamente com o gaingang, de maneira especial no
Estado do Rio Grande do Sul, tendo como referéaciderra Indigena (T.l.) Ligeiro,

localizada no municipio de Charrua.

Quando se fala da relacdo da Igreja Catdlica comogpindigenas no Rio Grande do
Sul, logo é lembrada a experiéncia com o povo Guateaves das Reducdes Jesuiticas e que
originaram os Sete Povos das Missdes. Embora fosseexperiéncia alheia a cosmovisédo
Guarani, as Reducdes possibilitaram uma pratieaafitiada de catolicismo e de sociedade.
Esta parte da historia ndo sera tratada nestartdisgge. Uma vasta bibliografia pode ser
encontrada a respeito, dentre as quais destacasnosbmlhos de Aurélio Porto (1954) e
Clovis Lugon (1968).



Se a bibliografia sobre as Reducfes Jesuiticasta,vo mesmo néo pode ser dito em
relacdo ao trabalho da Igreja Catdlica entre osgraig; poucos estudos sdo encontrados.
Existem varios estudos sobre a influéncia dasadgreyangélicas, dentre os quais podem ser
destacados os trabalhos de Ledson Kurtz de Aln{@®&8 e 2004) e os artigos que compdem
a publicacéo organizada por Robin M. Wrightansformando os deus€s999 Vol. 1 e 2004
Vol. 2). Um dos principais motivos que ndo perméilgreja Catoélica um trabalho a exemplo
das antigas Reducdes Jesuiticas entre os Kaingasga chegada até eles acompanhando as
frentes de expansao colonizadoras, que foram cstaaugio os territérios Kaingang a base de

muita violéncia.

Os Kaingang tiveram 0s primeiros contatos com ionssios catélicos a partir de
1810, quando uma Real Expedicdo ocupou os campdSudeapuava a fim de vencer a
resisténcia indigena e garantir a expansdo agmpasiazia parte desta expedi¢cdo o Pe.
Francisco das Chagas Lima, que permaneceu por d&i20 anos em Guarapuava
“conduzindo o esfor¢co de uma primeira catequesdalpara os grupos kaingang” (VEIGA,
2004b, p. 175). Na sequéncia, em 1839 os colonigadthegaram aos campos de Palmas;
também ali havia a presenca de um padre, Ponciasé de Araujo. Em 1846 os
colonizadores entraram nos campos de Nonoai e fem@muistando as demais regides do
Rio Grande do Sul tidas como desertas, mas amptano@upadas por grupos Kaingang.
Dois anos depois, um grupo de padres jesuitasefrivolver o trabalho de catequese nos
aldeamentos criados pelo governo provincial. Atélbsos avancos das frentes de expansao
colonizadoras, efetivados pelos imigrantes europeuseus descendentes ao longo do século
XIX e inicio do século XX, quando foram tomadagilisnas areas de ocupacdo Kaingang, a

Igreja Catolica atuou especialmente ao lado damcadores.

A criacdo de novas comunidades, paroquias e @gis@sonteceu ao ritmo do avango
da colonizacédo; os colégios criados pelas congdegaligiosas vindas da Europa visavam
especialmente a educacdo dos filhos dos imigramtesSantas Missbes eram pensadas
levando em consideracéo o universo religioso dégramtes e eram executadas com poucas

adaptacdes quando realizadas em comunidades iadigen

Pode-se dizer, com isso, que o povo Kaingangdodozido a Igreja Catdlica pela
porta dos fundos e nela ocupou lugar de pouca msi@épor muito tempo. Em termos
eclesiasticos, essa situacdo comecou a se altpaatimdo Concilio Vaticano Il (1962-1965),
que, na América Latina, foi acolhido e saudado wonmtexto mais amplo de luta por justica
social. A partir dai se intensificaram reflexdespmticas desenvolvidas pelos diversos
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missionarios e organismos da Igreja Catolica lewasrd consideracdo a insercao na realidade
indigena, o respeito a cultura, o protagonismogiewia e a ligacdo entre a acdo missionaria e
promocdo social. E nesse contexto que conceitoso cmoulturacdo e evangelizacdo
transformadora foram sendo criados para desigre® BSva postura assumida por certos
setores da Igreja Catdlica. Nesse sentido, varisgstges passaram a fazer parte das
preocupacdes dos missionarios envolvidos com adeel indigena: como conhecer as
realidades especificas de cada comunidade indigéoaf interpretar suas manifestacdes
culturais e religiosas? De que maneira é possilecar o Evangelho em dialogo com as
culturas indigenas? Essas questfes foram tema ii@smeunides, nem sempre tranquilas
diante de concepcdes discordantes. Até entdo eraotypacOes desnecessarias face ao
modelo de missdo praticada por varios séculos Hasea conquista espiritual e na
cristianizacdo (SUESS, 1991, p. 95-113). O Conskidmenista Missionario (Cimi), criado
neste contexto renovador em 1972, passou a seremtnocde referéncia em termos de
formacdo, reflexdo e praticas de uma acdo misseom@mprometida com as causas dos

povos indigenas.

Nesta dissertagdo voltamos nosso olhar sobre amapéa e conturbada historia da
relacdo do povo Kaingang com a Igreja Catélicatedemos rever e avaliar a trajetéria
missionaria e, a0 mesmo tempo, integrando um ctinteais amplo de reflexdes sobre novas
formas de missdo entre os povos indigenas, langaesle auxiliar na construcdo de
indicativos que ajudem a fundamentar uma acdo om&sa baseada na ética do respeito,

tornando-a sempre mais humanizadora.

Isto € pensado olhando de maneira especial paealidade da Diocese de Passo
Fundo-RS, com a qual estou vinculado enquanto pdideesano. Na Diocese de Passo
Fundo existem trés comunidades indigenas, locagzath trés Terras Indigenas, a saber: T.I.
Ligeiro (alvo de nossa pesquisa), T.l. Carreteinanicipio de Agua Santa e T.l. Serrinha,
municipio de Ronda Alta. Esta Ultima abrange aitelaitorio de outros municipios e
paréquias da Diocese de Frederico Westphalen: @uist, Engenho Velho e Trés

Palmeiras.

Desta forma, a escolha deste tema liga-se a uolvemento pessoal com a realidade
indigena. No ano 2000, participei pela primeira gezEncontro da Pastoral Indigenista do
Alto Uruguai (Epiau), que ja estava na sua 18%ed(cealizado anualmente). Em 2002, esse
contato foi intensificado a partir de um trabalhigtesnatico de acompanhamento as
comunidades da T.I. Ligeiro e Carreteiro. A padr 2003, na funcdo de padre, atuei como
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coordenador da equipe diocesana da Pastoral Insligeda Diocese de Passo Fundo.
Infelizmente, em nenhuma dessas etapas foi posshwldedicacdo mais intensa, em virtude
de sempre haver a designacdo também para outbashiva que ocupavam a maior parte do
tempo. O espaco da pesquisa e elaboracédo destaal}é® apresentou-se como possibilidade
de maior qualificacdo do trabalho junto a realidatBgena. Serve também de incentivo a
continuidade de novas pesquisas relacionadas aan tEemendemos que a antropologia tem

uma contribuicdo muito importante a dar para callfadmissionario.

A pesquisa foi realizada levando em consideragadaolos coletados a partir de trés
dimensbes distintas: a) o trabalho desenvolvidéoj@nT.l. Ligeiro no periodo de 2002 a
2006. Ao mesmo tempo em que se desenvolvia o rale funcdo de padre, havia também
uma atenta observacdo da realidade, com o regestradiarios pessoais dos principais
aspectos observados em termos de manifestacoesacil religiosas; b) as visitas realizadas
no periodo de 2007 e 2008, durante o curso de aesem Ciéncias Sociais na PUCSP;
foram realizadas nove visitas, agora como pesqoisadfim de coletar dados mais precisos
para a construcao desta dissertacao; c) por fém db material de campo, houve a consulta
em documentos e obras produzidas por antropologms@uisadores, obras histéricas e de

pesquisas atuais.

A pesquisa e o estudo sobre a histdria Kaingaogtaceu a partir das cartas dos
missionarios jesuitas, escritas no periodo em quaraan nos aldeamentos Kaingang da
Provincia do Rio Grande do Sul, de 1848 a 1852,0bras como as de: Telémaco Borba
(1904 e 1908), Carlos Teschauer (1929), Visconddaeay (1931), Alphonse Mabilde
(1983 e 1988), itala Becker (1988 e 1995), Telmaddia (1994a e 1994b), Luis Fernando da
Silva Laroque (2000 e 2007), Henrich Manizer (200&uan Bautista Ambrosetti (2006). A
contribuicdo antropolégica foi buscada em trabatteoeo os de: Herbert Baldus (1979), Curt
Nimuendaja (1982, 1986 e 1993); contudo, a congdm maior foi buscada em trabalhos
publicados nos ultimos anos, especialmente osluiacilda Veiga (1990, 2000a, 2000b,
2000c, 2004a, 2004b e 2006) e Kimiye Tommasino 120900 e 2004). A reconstrucao da
trajetoria da Igreja Catdlica no Rio Grande dofSubmparada em trabalhos de historiadores
como: Ferdinand Azevedo (1984), Arthur Rabuske §)98rlindo Rubert (1994 e 1998),
Arthur Blasio Rambo (1998), Artur Cesar Isaia (1988Martin Norberto Dreher (1998).
Quanto a atuacao da Igreja Catolica especificameniel. Ligeiro, tomamos o Livro Tombo

da Paroquia Nossa Senhora do Roséario, de Chaow, fonte de informagéo.
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Pensamos que a reflexdo e a construcdo de indisajue ajudem a melhorar a acao
missionaria da Igreja Catdlica junto aos povos gedas precisa ter como referéncia a
realidade concreta vivida por eles. Quando nosodigs a olhar e atuar com a realidade
indigena, tinhamos em mente o longo contato dosgdag com as frentes de expansao
colonizadoras e as diversas experiéncias relacasnad catolicismo. Uma vez efetivada a
politica de colonizacdo, com os grupos Kaingang ptetamente reduzidos aos pequenos
aldeamentos desde o inicio do século XX, tivemoa forte propensdo de tomar os Kaingang
da T.I. Ligeiro como destribalizados, transfigurad@lenamente assimilados, tornados
“indios genéricos” (RIBEIRO, 1986, p. 17), vitimds um processo violento de colonizagéo
que os privou de suas terras, habitos, costumesneas. Na geopolitica da colonizacdo que
se estabeleceu no Rio Grande do Sul (no Brasihaleeira geral), caracterizada pelo avanco
sobre areas consideradas despovoadas a fim delifnitgs com a Coroa da Espanha e
intensificar a exploracdo econdmica agropastoriKaingang néo foi visto como legitimo
ocupante de seus territorios. Segundo Marisa Nanaeher, “quando se fala em levar a
populacdo a todos os lugares da provincia [do B&8Jemos entender que nela ndo esta

incluida a populacao indigena” (2000, p. 14).

O povo Kaingang teve um enfrentamento extremamentento com as frentes de
expansao colonizadora. Em vista de ndo atrapall@anco da colonizacdo, foram cacados
pelas Companhias de Pedestres com o auxilio da€iag’ e submetidos aos aldeamentos.
Esses aldeamentos foram constituidos a pouca dstéas cidades, como é o caso da T.I.
Ligeiro. Isso os privou ainda mais daquele “sosseg® encontravam em meio as matas,
onde havia o alimento, a moradia e 0 espaco pmpi@ia a realizacdo de seus rituais. A
proximidade das terras indigenas com a populac@eindégena, devido aos pequenos
aldeamentos, levou ao estabelecimento de contatosapentes, fortemente marcados pelo
racismo e pelo preconceito, com o indigena visemap como mao-de-obra barata.

Tudo isso nos levava a pensar o indigena comaplente integrado e assimilado a
sociedade nacional. Até mesmo em relacdo a dimee$§msa pensava-se que ndo haveria
muitos elementos proprios da cultura Kaingang quaegsem ser reconhecidos; que seriam

simplesmente catolicos ou evangélicos.

Contudo, a medida que o contato pessoal com arddade da T.l. Ligeiro foi se
intensificando, varios aspectos se tornaram sabesfprovocaram a revisao desta concepcao.
Observamos que na T.l. Ligeiro h4 um Kuid (xaméa) eduacao intensa; a lingua materna é
falada por criancas, jovens e adultos; existe utisrha de nominacdo que € realizado na
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familia. A partir destas constatacoes, passamagestigar a realidade ndo com o pressuposto
da integracéo plena, mas sim de uma acomodacaasaparcial. Isto €, os Kaingang foram
submetidos a forca a um modelo de organizacadgaglécondmica, social e religiosa, porém
ndo deixaram de exercer um nivel de controle sobr®s aspectos externos a sua cultura.
Para dar conta desta realidade, desenvolvemossartdigdo a partir de quatro enfoques

especificos.

No primeiro capitulo, encontra-se uma descri¢é® toncipais aspectos da cultura e
da organizacdo social Kaingang. Para isso, tomatoo® referéncia fontes etnograficas,
antropolégicas e histéricas do século XIX e de pessg atuais. As informacdes foram
ordenadas tendo como referéncia o mito de origemgaag, coletado por Telémaco Borba
na década de 1880. O mito de origem nado esta peesenT.l. Ligeiro na forma como
coletada por Borba. Contudo, ele pode ser vistoaggnmas manifestacbes culturais e
religiosas atuais. I1sso nos leva a assumir o neéte@rigem como uma histéria sagrada, que

vem de longe e que continua como referéncia nauitéio de sentido.

No segundo capitulo, nos detemos em uma analise &3 Kaingang habitantes da
T.I. Ligeiro. Buscamos informacdes relacionadas aess primordios, a sua trajetéria
histérica e construimos uma descri¢cdo sobre acsituatual. Esse capitulo foi construido com
informacdes oriundas de diversas fontes: documgrgsguisados na sede da Administracao
Executiva Regional da Funai, em Passo Fundo-RS eutras bibliografias; depoimentos de
individuos mais velhos da comunidade; dados cabdstadpartir do contato pessoal com a
comunidade indigena. A preocupacao foi de constria descricdo da maneira como a
realidade atual se apresenta aos olhos do pesquisaalo mesmo tempo, buscar informacdes

sobre a trajetdria historica do povo Kaingang dalLigeiro.

No terceiro capitulo, examinamos o relacionamelttqpovo Kaingang com a agao
missionaria da Igreja Catdlica, iniciada na déadeld 840, pelos padres jesuitas. Porém, ao
longo destes mais de 160 anos de encontro comotictaho, vivenciaram experiéncias
diferenciadas, fruto dos cenérios de Igreja e desdoi praticadas nas diferentes épocas.
Examinamos, de maneira especial, trés experiémgasatolicismo, a saber: missionario,
popular e institucional. Em torno destas trés dag&peras foram nucleadas varias praticas
missionarias, desde as de carater tradicional,epientes da Igreja da Cristandade e do
Concilio de Trento (1545 — 1563), até as de cand@eovador, provenientes do Concilio
Vaticano Il. Nos detemos na analise de como tapemdncias influenciaram no universo

religioso Kaingang.
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Por fim, nas consideracgdes finais, mais do que econalusdo fechada sobre o tema,
construimos uma reflexdo em aberto, onde problearatis o contato dos Kaingang com as
frentes de expansao colonizadoras e com a acamndiss da Igreja Catélica. Buscamos em
Fredrik Barth (1998), Guillermo Bonfil Batalla (188 e Darcy Ribeiro (1986) os
fundamentos para esta analise. Apesar de todafeiriecia oriunda do catolicismo, o0s
Kaingang da T.l. Ligeiro guardam elementos queoosaim, ao mesmo tempo, catdlicos e
Kaingang; o fato de serem catdlicos, ndo implicanegacdo do ser Kaingang. Com isso,
passamos a analisar melhor alguns dos elementuficgiivos da cultura Kaingang e, mais
uma vez, tomamos o0 mito de origem como irradiadosehtido. Uma vez identificados tais
elementos, a partir de Edgar Morin (2002, 2005 @/2@ecemos algumas idéias sobre uma
necessaria ética do respeito, que norteie a ac8siaméria da Igreja Catolica com a

comunidade indigena.

Ao finalizar esse trabalho restaram ainda muitasgacdes. Qual o significado da
atuacao do Kuid no contexto atual, marcado fortéenpela presenca das igrejas evangeélicas
gue condenam certas praticas rituais? Quais oggiraentos do batismo de nominacéo e que
sentido tem o nome? Como compreender, de maneii® pnafunda, a articulacdo entre
cultura, vida cotidiana, organizacdo politica eorepiista de territérios tradicionais? Esses
sdo alguns dos questionamentos que permanecemseguem de inspiracdo para novas
pesquisas. Sendo assim, o presente trabalho, @émarda concretizacdo de um processo de

pesquisa é também um desafio a continuidade desrestados.
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| - O POVO KAINGANG

Os Kaingany formam um dos povos indigenas mais numerosos aaliditde,
estimados em aproximadamente 30 mil individuostridisgdos em mais de 30 Terras
Indigenas descontinuas ao longo dos Estados dGRinde do Sul, Santa Catarina, Parana e
Sdo Paulo. A regido de Missiones, no nordeste dgergina, também foi territério de
ocupacgdo Kaingang, porém ali ndo possuem areagckias ou reservadas e muitos dos que
outrora migraram para esta regido, retornaram idoegul do Brasil. Parte desta populacao
esta vivendo em duas modalidades de acampamegitosdicacdo de territérios de ocupacéo

tradicional ou nas cidades, para venda de produtesanais.

No Rio Grande do Sul, os Kaingang totalizam celed 4.889 individuos, dos quais
cerca de 640 vivem em 8 acampamentos. Os Gua@aipséximadamente 1.680 individuos,
dos quais cerca de 113 vivem em 5 acampamentosforda registrados os acampamentos
de parada provisoria, como aqueles utilizados parala de artesanato. A distribuicdo da
populacdo Kaingang pelo Brasil e os numeros relat@o Estado do Rio Grande do Sul

podem ser visualizados no mapa e no quadro quersegu

! A publicacdoBibliografia Kaingang: referéncias sobre um povodt® Sul do Brasi(1998), organizada por
Francisco Silva Noelli, apresenta 1.126 tituloswaeinados ao povo Kaingang. De la pra ca, muitéosu
titulos poderiam ser acrescentados a este catdlgdrabalho mais pontual éRevisdo bibliografica critica
sobre organizacdo social Kaingan@990), uma monografia de Juracilda Veiga em gaeaealisa as
publicacdes de varios autores sobre a teméaticzifispeda organizacao social Kaingang.
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AREAS KAINGANG

01 - leatd

02 - “Januire

03 - Bardo de Antoning
04 - 5. Jerénimo da Serra
05 - Apucaraninha
06 - hacoca

07 - Queimadas

02 - lval

09 - Faxinal

10 - Guarapuava

11 - Rio das Cobras
12 - hangueirnha
13 - Palmas

14 - ¥apecd

15 - Chimbangus

16 - Pinhal

17 - Konda

CURITIBA
;_\_,_.-""\_n,_\_fnv

. ==

18 - Ibirama

19- Inhacora

20- Guarita

- =

22- Rio da “arzea
23- Monoai

4- Seminha

25- “dtouro

26 - “entama

7 - Ligeira

18- Carmretairo
29- Cacique Doble
30- Caseros

21 - Rio dos Indios
32 - Mingu

33 - Canddia

34 - Forquilha

35 - Boa Msta

W D' ngelis 2007
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Quadro das Terras Indigenas do RS — pg. 1
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MJ — Ministério da Justica

FUNAI — Fundac&o Nacional do indio

Administragdo Regional de Passo Fundo

TERRAS INDIGENAS JURISDICIONADAS NO ESTADO DO RIO G RANDE DO SUL

MUNICIPIO TERRA INDIGENA/ AREA SITUACAO POP. POP. POP.
ALDEIA (hectares) FUNDIARIA KAINGANG | GUARANI TOTAL

Cacique Doble Cacique Doble 4.426 Homologada - 1991 772 4 776
Charrua Ligeiro 4.552 Homologada - 1991 1.512 0 ng
Redentora e Tenente Portela  Guarita 23.406 Homdénga991 5.319 337 5.656
Sé&o Valério do Sul Inhacora 2.843 Homologada - 1991 942 0 942
Agua Santa Carreteiro 602 Homologada - 1991 193 0 93 1
Irai Irai 279 Homologada - 19983 498 0 498
Muliterno e Ibiraiaras Monte Caseiros 1.112 Homalia - 1998 416 0 416
Salto do Jacui Saltinho 234 Homologada - 1998 0 156 156
Erebango Ventarra 284 Homologada - 1998 198 0 198
Benjamin Constant do Sul Votouro 3.361 Homologa#daoo 956 27 983
Camaqua Pacheca 1852 Homologada - 2000 0 56 5
Palmares do Sul Granja Vargas 43 Homologada - 2001 O 32 32
Maquiné Campo Molhado - Nhudor@ 2.266 Homologa2ia01 0 37 37
Caraa Varzinha 776 Homologada - 2003 0 44 44
Rodeio Bonito Rio da Varzea 16.415 Homologada 3200 a77 0 477




Quadro das Terras Indigenas do RS — pg. 2
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Tapes Arroio Velhaco - Em estudo 0 7 7
Cacapava do Sul Irapua - Em estudo 0 67 67
Viaméao Estiva - Em estudo 2 76 78
Porto Alegre Lomba do Pinheiro — 10 Contrato C/V 0 72 72
Guarani
Viamao Itapué 27 Parque Estadua 0 49 49
Vicente Dutra Rio dos indios 715 Declarada posse 5 11 0 115
Sao Miguel das Missbes Inhacapetum 236 Decretal&asta 140 140
Barra do Ribeiro Coxilha da Cruz 202 Decreto Estddy 146 147
Barra do Ribeiro Flor do Campo - - 0 32 32
Barra do Ribeiro Passo da Estancia - - 0 16 16
Barra do Ribeiro Passo Grande - - 0 42 42
Salto do Jacui Horto Florestal - - 95 0 95
Torres La Figueira - - 0 45 45
TOTAL 75.877 14.889 1.680 16.569

Fonte: Funasa 2008.

" O nlmero relativo & populacéo da T.I. Ligeiro apnés uma pequena variacdo se comparado ao quadapfiolo anterior. Essa variagdo

deve-se ao fato da contagem ter sido realizada @memtos diferentes e em virtude da mobilidade Empathal.

” Este quadro com as Terras Indigenas no Rio Grém&eil foi obtido junto & sede da AdministracdoiBegl da Funai, em Passo Fundo. Ao
conferir os nimeros, verificou-se um erro de céla totalizacdo da populacéo, o qual foi corrigido



Quadro das Terras Indigenas do RS — pg. 3
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Viamao Canta Galo 286 Homologada - 2007 1 96 97
Constantina, Engenho VelhpSerrinha 11.950 Processo de 2.395 1 2.396
Ronda Alta e Trés Palmeiras indenizacao

Estrela Estrela - Acampamento 91 10 101
Farroupilha Farroupilha - Acampamento 53 0 53
Lageado Lageado - Acampamento 29 0 29
Porto Alegre Morro do Osso - Acampamento 92 0 92
Porto Alegre Lomba Kaingang - Acampamento 172 0 172
Porto Alegre Lami - Acampamento 0 18 18
Séo Leopoldo Séo Leopoldo - Acampamentg 77 0 71
Capivari do Sul Capivari - Acampamento 48 48
Riozinho Km 45 — Itapoa - Acampamento 19 19
Maquiné Gruta/ Espraiado/ Pinheira - Acampamento 0 18 18
Lajeado do Bugre Lajeado do Bugre - Acampamento 54 0 54
Mato Castelhano Mato Castelhano - Acampamentp 72 0 72
Carazinho Carazinho - Acampamento

Pontéo Pontéo - Acampamento

Erebango Mato Preto - Em estudo 45 45
Faxinalzinho Kandodia - Em estudo 134 0 134
Salto do Jacui Julio Borges - Em estudo 101 0 101
Cacique Doble Passo Grande da Forquillha - Em estudo 122 0 122
Camaqua Agua Grande - Em estudo 0 20 20
Guaiba Petim - Em estudo 0 20 20




Em termos de classificacdo linglistica, os Kaiggdazem parte do Tronco
Lingliistico Macro-Jé&, dentro do qual constituemamfia J& Em sua grande maioria séo
bilingles, falantes da lingua materna e do portughéto com os Xokleng de Santa Catarina

constituem os Jé meridionais.

Estudos arqueoldgicos levaram a constatacdo degjf@ingang nao sao originarios
da atual area de ocupacdo. Teriam migrado paral @d@8rasil a partir de algum lugar
préximo as nascentes dos rios Sdo Francisco e AilgbBegundo Francisco Silva Noelli, “o
atual conjunto de dados etnoldgicos, linguistidmislogicos e arqueolbgicos sustenta a
hipotese de que a origem e comeco da expansaoaingalg e Xokleng deu-se a partir de
uma area fora do Sul, no Brasil central e areashas acima do Paralelo 16° onde esta
concentrada a maioria das populacdes do tronco dviEEr (2000, p. 29). Este processo
migratorio, segundo Greg Urban (1992, p. 88-90)a timiciado ha cerca de uns 3 mil anos,

mas nao se tem idéia exata de quando teriam ch@gadiéo que atualmente ocupam.

No passado, antes da conquists principais praticas de subsisténcia dos Kamgan
baseavam-se na pesca, praticada com armadilhasadharparis, na caca, na coleta (com
destaque para o pinhdo, fruto do pinheftaucéaria angustifolia e na agricultura, com
rocados do tamanho necessario para suprir suassigedes. A pratica da agricultura, por sua
importancia e significado, passou a receber umaitnaa mitica sobre sua origem. O mito da
origem da agricultura foi coletado por Telémacol&o¢1908, p. 23), entre os Kaingang da

regido do rio Tibagi, no Parafa.

Seus principais utensilios domésticos eram fafbosaa partir da ceramica e da
cestaria, tendo o cip6 e a taquara como principaiéna prima. Esta ultima atividade,
comumente denominada de artesanato, ainda hogeéwsvida; sdo eximios trancadores de
taquara e cipd, com os quais fazem balaios, peneirdiversos tipos de cestas que sao
vendidos na regido. Junto com isso, teciam algumegas de vestuario e cobertores com
fibras de ortiga brava, utilizadas especialment periodos de inverno (Cf. VEIGA, 2000a,
p. 37-38).

2 Um estudo detalhado sobre a classificaco linigéistos povos indigenas no Brasil pode ser enatmian
Benedito Prezia e Eduardo HoornaBrigsil indigena: 500 anos de resistén2900, p. 230 a 239).

% Nao é nossa intencdo aprofundar a caracterizaz:@ovb Kaingang a partir das fontes arqueolégiSabre a
arqueologia Kaingang destacamos alguns estudos desighados: Pedro Ignacio Schmiixs tradicbes
ceramistas do planalto sul-brasileir(1988); Arno Alvarez KernAntecedentes indigend$994); Fabiola
Andréa Silva,As ceramicas dos Jé do Sul do Brasil e os seus s$ttmolégicos: elementos para uma
etnoarqueologia Kaingang e Xoklef2000); Francisco Silva NoelRepensando os rétulos e a histéria dos Jé
no Sul do Brasil a partir de uma interpretacao imtisciplinar (2000) €O mapa arqueolégico dos povos Jé no
Sul do Brasi(2004).

“ Ver Anexo 1 — Outros mitos Kaingang: 2. Origenagdsdcultura.
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Suas casas eram subterraneas, “escavadas navstligas seco, de forma cilindrica”
(KERN, 1994, p. 92). Suas habitacdes levavam era@dinamica que combinava uma aldeia
fixa (emd com acampamentos ou abrigos provisénedr€). A aldeia fixa era o espago onde
desenvolviam a agricultura e faziam seus rituas2i, na maior parte do ano circulavam pela
regido praticando a caca, a pesca e a coleta. é8lsadmentos eram feitos por grupos de
parentesco, de modo que sempre havia pessoam@e outras navare’ (TOMMASINO,
2000, p. 204). Essas duas formas de habitacdo eatdimse da concepcdo e producédo do
territorio e da mobilidade Kaingang, a qual sof@teracdes drasticas apos a invasao,
expropriacao territorial e tutela praticada petastes de expanséo colonizadoras portuguesa.

1. CONSIDERACOES EM TORNO DA LINGUA KAINGANG

A lingua Kaingang, desde os primeiros contatoemsigticos, mantidos a partir do
final do século XVIII, tem sido alvo de observagdestudos e detalhadas descri¢cdes. Os
diversos agentes nao-indigenas (estudiosos, mhgjicertanistas a servico do Estado, entre
outros) que estiveram entre as comunidades Kaingkatgpraram vocabularios na tentativa
de facilitar a comunicacdo com os indigenas. TeténiBorba (1908) e Visconde de Taunay
(1931) foram pioneiros na elaboracdo destes voéebsl Porém, depois deles, muitos outros
se dedicaram a este trabalho, até chegabiamnario Kaingang-Portugués/ Portugués-
Kaingang do Summer Institute of Linguistid$IL), elaborado sob coordenacdo de Ursula

Wiesemann, na década de 1950, talvez um dos majslems desta nature2a.

Em algumas descrigbes do periodo inicial dos ¢tosité possivel verificar um alto
grau de incompreensao da lingua falada pelos Kagngacorrendo, assim, em atitudes
preconceituosas. Alphonse Mabilde descreveu-a coenvacdo “da lingua tupinica e do
guarani”. Porém, prossegue ele, é “de tal mandtieaada e corrupta, por uma prondncia um
tanto aspirada, que Ihes modifica as palavrasrfalarem as palavras, com um impulso da
boca e da garganta, produzem um som gutural e, magiab particular e dificil, impossivel de
descrever)” (1983, p. 10). Também o Visconde dendgulescreveu a lingua Kaingang como
algo de “difficilima apprehensdo aos ouvidos csatlos” (1931, p. 5). Essas sédo algumas
descricbes que levam em conta mais o ponto dedastdservador do que a preocupacao em

estabelecer critérios cientificos de analise. Iss® permite refletir que a elaboracdo dos

® No final da década de 1950, através de um conw@rtie o SIL e o Museu Nacional (RJ), a lingua Kaing
passou a ser mais intensamente pesquisada e ganfowrtografia “oficial”. Na década de 1970, esta
ortografia passou a ser utilizada no processo meaigho de professores bilinglies para as escolgeivas. A
Escola Clara Camardo, na Terra Indigena Guarita {6#3)m dos locais onde aconteceu esta capacitacdo
(VEIGA, 20004, p. 35).
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primeiros vocabularios e dicionarios tinha como anptincipal favorecer o avanco e a
efetivacdo das politicas de colonizacdo. Um minmde@onhecimento da lingua Kaingang era
necessério para fazer os indigenas entenderengua¢iem da colonizagdo; para mais facil
convencé-los a irem para os aldeamentos, liberasderras a expansao agropastoril; para
que a catequese e a acao do Estado pudessem cartgméfa “civilizadora” dos indigenas,
“integrando-0s” a “nova ordem nacional’. As espeadhdes da lingua Kaingang
apresentavam-se como um impedimento a acdo daalgrajo Estado, como pode ser
observado na afirmacdo de Carlos Teschauer: “A zaude pobreza da lingua bugre

augmentava e inutilisava até os esfor¢os dos Miésins” (1929, p. 312).

Uma outra observacédo diz respeito as diferencaletdis. A dispersédo pelo vasto
territério que os Kaingang passaram a ocupar, aeré&ncias peculiares vividas pelas
comunidades nas mais diferentes regifes, algunmaggniguas entre si, sdo apontadas como
provocadoras dos diferentes dialetos falado pa. &la abordagem que Juracilda Veiga faz
sobre este assunto, sugere uma pluralidade dialetaplexa e maior daquela apontada por
Ursula Wiesemann, para a qual haveria cinco dslielados pelos KaingangSéo Paulg ao
norte do ParanapanemBarand, entre Paranapanema e Igua@entral, entre Iguacu e
Uruguai; Sudoeste ao sul do Rio Uruguai e a oeste do Passo FuBddeste ao sul do
Uruguai e a leste do Passo Fundo” (1971, p. 259-Fra os dias atuais, Juracilda Veiga
salienta que “a situacdo dos Kaingang, do pontaista sociolingiistico, € muito diversa de
uma area a outra, indo desde as comunidades queratizamente monolinglies em lingua
indigena (como na éarea do Ivai, PR), até a situdgdoKaingang de Sao Paulo, onde a

maioria das pessoas sdo monolingies em portug®@304, p. 35).

O bilingtismo é um dos temas que, a partir dad#écke 1950, tem recebido maior
atencdo. Juracilda Veiga e Wilmar D’Angelis anafisa bilinglismo Kaingang na o¢tica da
colonizacdo. Esses dois estudiosos tecem umaacaitic'bilingliismo de substituicdo”, onde a
“lingua indigena é adotada como lingua de alfadgiiz exclusivamente por razdes de eficiéncia
pedagogica” (2000, p. 313). Nesta perspectivagadi Kaingang € instrumentalizada em vista da
assimilagdo de um contetdo pensado a partir dgfstado). Infelizmente, concluem Juracilda
Veiga e Wilmar D’Angelis, em muitos lugares a paiitlinglistica das escolas indigenas “néo

contempla mais que um espaco folclérico para adimgdigena” (Idem, p. 326).

Uma das reivindicacbes dos movimentos indigenas Uitimos anos € por uma
educacédo diferenciada, com contetdos voltadostaratihdigena e por um bilinglismo que
permita o individuo situar-se dentro do universitucal que vive.
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2. A DENOMINACAO KAINGANG

A denominacdo Kaingang foi introduzida na literatantropolégica na segunda
metade do século XIX, possivelmente na década 8@. ¥8¢ entdo, diversas foram as formas
de nominacdo deste povo: “Gualachos e Chiquis pe#&mbes jesuitas no século XVII,
Guaianas por parte da literatura historica paulstdinal do século XIX e inicio do século
XX. Também foram chamados de Coroados pelos agdot&stado e pelos religiosos que
atuaram junto a eles no século XIX e XX, assim cqmeta sociedade que os envolvia”
(MOTA, 2004, p. 3).

Telémaco Borba, como um dos precursores dos estgferentes aos Kaingang,
afirma ser ele o primeiro a descobrir esse verdagegenerico nome (BORBA, 1904, p. 54).
Entretanto, esta denominacdo pode ser encontradsesenitos de outras pessoas que
estiveram em contato com grupos Kaingang, espeeméndo frei Luiz de Cimitile, que
trabalhou varios anos no Aldeamento de Sao Jerodan®erra e de Visconde de Taunay, que
foi presidente da provincia do Parana de setemér@885 a maio de 1886. Taunay, por
algum tempo, acreditou ser ele o primeiro a descohrerdadeiro nome do povo Kaingang.
Porém, apds analisar os escritos de Telémaco Bofte Luiz de Cemitile percebeu que ali
ja estava presente tal denominacgédo e concluiustpaomtudo, affirmar que somos, nés tres,
dos primeiros a chamar pelo verdadeiro nome ositros habitantes daquella extensa
regiao” (1931, p. 87).

Lucio Tadeu Mota, no artigh denominacdo Kaingang na literatura antropolégica,
historica e linguistica(2004), faz uma breve mas apurada andlise solpmaesso e as
pessoas envolvidas até chegar a denominacdo Kgin§agundo ele, tanto a afirmacéao de
Telémaco Borba como a de Visconde de Taunay sdovoeaqulas. Ele destaca outros
apontamentos de viajantes que, nesta mesma épacasrpram os territorios Kaingang do
Parana e também utilizaram tal denominacédo, de resgecial do militar Camilo Lellis da
Silva, em 1849 e dos engenheiros Josef e FranerkKelin 186%.0 mais provavel é que
Telémaco Borba, “devido a sua longa convivéncia @asses indios no vale do Tibagi,
quisesse para si a distincdo de ser ele o prinagmablicar e divulgar em termos nacionais o
etnonimo Kaingang” (MOTA, 2004, p. 13).

® Tanto Camilo Lellis da Silva quanto Joseph e Fi&eiler prestaram servicos ao governo da Provilzi®arana.
Lellis da Silva realizou uma viagem de demarcacéfuiira estrada que deveria ligar Guarapuavad®arana. Os
engenheiros Keller foram contratados para estudaremvegabilidade dos rios Ivai, ParanapanemagiTéda
Iguacu. Junto com os relatérios sobre suas ategjazbses trés profissionais também faziam dessrggibre as
populacdes indigenas com as quais mantinham centato
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Ao lado deste processo de observacdo, registrotreducdo da denominacao
Kaingang na literatura antropoldgica, uma dimeris§mortante a ser destacada € de cunho
mais politico-ideoldgica. A questdo da nominacds plapulacdes indigenas ndo se refere
apenas a uma questao linglistica, mas esta ingaridacontexto de coloniza¢do, marcada
por conflitos entre indigenas e nao-indigenas. eNeshtido, dois nomes com 0s quais 0s

Kaingang foram identificados merecem uma espetaaicao.

O nomeCoroadofoi, por muito tempo, utilizado por autoridadesis;i religiosas e o
povo em geral para designar os Kaingang. A origestadnomenclatura liga-se ao estilo
como cortavam o cabelo, em forma tonsura ou c&@oatudo, tanto frei Luiz de Cimitile, em
1882, quanto Visconde de Taunay, em 1886, verdioague os Kaingang ndo gostavam de
ser chamados por este nome, pois desde 1849 jannaé apresentado a Camilo Lellis da
Silva como Kaingang. A utilizagdo do nor@eroadg mesmo com o desgosto dos Kaingang,
parece apontar para uma estratégia de colonizag&®ja, de buscar um nome aportuguesado

para os indigenas.

Essa pode ter sido mais um maneira de buscar i#ssaletnia kaingang na
populacdo nacional, negando a sua autodetermirag@ identidade. Mas,
contrapondo-se a esse tratamento, os Kaingandinasie lutaram contra a
ocupacao de seus territérios e sua dissolucao eripevo brasileiro” — pois é

esse 0 momento da construcdo da “nacédo brasileieagles insistiram em ser
chamados de Kaingang e ndo de Coroados, que erademaminacao

inventada pelos brancos (MOTA, 2004, p. 14).

Um outro nome utilizado para designar os Kaingangue ja nasceu pejorativo foi
bugre Este epiteto, utilizado especialmente pela pgaolaegional ndo-indigena, encontra-
se no mesmo contexto colonizador de “dissolucaassimilacao” e “integracao” do indigena
ao “povo brasileiro”. E ainda mais agravante por@sta numa linha depreciativa, de
vulgarizacdo e negacio da pessoa (como individaa) eultura indigena. E um termo com
pleno sentido discriminatorio, que persiste atésosslias em relacdo ao Kaingang e demais

povos indigenas.

3. PRINCIPAIS ASPECTOS DA CULTURA KAINGANG A PARTIR DO MITO
DE ORIGEM

O que nos leva a tomar uma narrativa mitica coase kpara a reflexdo sobre os
principais aspectos da cultura Kaingang é a codweple que o mito se constitui numa
histéria que vem de muito longe, uma histéria sdegram modelo exemplar, pois nele esta

25



contado algo que se relaciona com a vida. Mesmo agueito ndo opere tal como foi

registrado, de alguma forma ele esta presentedaadd povo, como destaca Lévi-Strauss:
Um mito diz respeito, sempre, a acontecimentosaolass “antes da criagdo do
mundo”, ou “durante os primeiros tempos”, em todsec; “faz muito tempo”.
Mas o valor intrinseco atribuido ao mito provémgde estes acontecimentos,
gue decorrem supostamente em um momento do teompoarh também uma
estrutura permanente. Esta se relaciona simulteramao passado, ao
presente e ao futuro. [...] A substancia do mito & encontra nem no estilo,
nem no modo de narracdo, nem na sintaxe, mdsist@ia que é relatada
(1975, p. 241-242).

Consideramos importante, antes de passarmos g@mogmie a andlise do mito de
origem Kaingang, destacar alguns referenciais edmes sobre os quais se assenta nossa
andlise. Acreditamos serem oportunas essas pa#cgdds devido a algumas tensdes que
uma narrativa mitica traz consigo: a) quando tonsamor base uma narrativa mitica,
precisamos ter presente as mudancas e transforsnagfierais continuamente vividas pelo
povo, e ndo ver no mito um original ou essenciabeéaingang atual uma copia deturpada
deste original; b) cada povo produz, ou assume como suas, hisiguia considera sagradas;
num processo de colonizacdo, onde um povo quemgerisobre outro, uma das atitudes
mais comuns € considerar sagradas as “nossasfi@ssgdconceber as histérias dos “outros”

como mito, no sentido de conto, f4bula ou fic¢éo.

Em relacdo aos referenciais para a analise doénitportuna a observacdo de Lucia
H. Rangel. Segundo ela,
A Antropologia tem fornecido, através de seus a&stodos classicos aos
contemporaneos, perspectivas mdltiplas para a seanaio mito. Desta
variedade de caminhos analiticos é possivel ragisarto consenso quanto a
caracteristica narrativa do fenémeno mitolégicompreendido dentro do

espectro universal das necessidades proprias ddt@sp que, no limite,
remete a reflexdo sobre os determinantes da canblig@ana (1994, p. 97).

Na perspectiva de Lucia H. Rangel, as multiplassimilidades analiticas ndo se
excluem, mas vao depender dos aspectos que sea destpcar. Ela prossegue: “A gquestao
ndo diz respeito apenas a uma trilha teodrica,iacfib a uma escola, mas, sobretudo as
possibilidades que o proprio mito oferece. Nenhwietinicio de mito e nenhum caminho

tedrico abarca o fenbmeno em sua totalidade” (19948). Assim, nossa pretensdao nao

" Sobre isso destacamos o trabalho de Mario Periielasando o ritua{2000), especialmente a reflexdo que
realiza a partir da nocdo de simulacro que, segeltglcé uma “alternativa em relacdo a tradiciomalsg;ao
entre original e cépia” (p. 26). O simulacro, pezase Perniola, “ndo é o resultado de uma reprodugé® ou
menos fiel do original, mas o ponto de chegadanmi@rocesso de emancipacdo da cépia de sua dependénc
em relacdo a um original” (Idem).
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consiste em buscar uma definicho de mito, mas ermaniar alguns indicativos que

utilizaremos na analise do mito de origem Kaingang.

Na concepcdo de Mircea Eliade, “o mito designa uhistoria verdadeira’ e,
sobretudo, altamente preciosa, porque sagrada,péxemsignificativa” (1989, p. 9). O que
confere esta significacédo e sacralidade ao mitsu@aaontextualizacdo na sociedade onde foi
gestado. Ele procura traduzir uma experiéncia kooiaplexa, que envolve crencas, forcas
sobrenaturais, organizacdo social, relacbes derpedentos outros valores e preceitos
significativos a vida daquela sociedade. O mitdosea, assim, “uma criacdo social, nascida
da experiéncia compartilhada” (JUNQUEIRA, 20071 )p.Ele se constitui num nucleo gerado
e gerador da vida social; gerado porque é frutardasacdes dos seres humanos entre si, com
a natureza e com as forcas que extrapolam suaidagactécnica e cognitiva; € gerador
porque “fornece modelos para o comportamento humgn@or iSso mesmo, confere
significado e valor a existéncia” (ELIADE, 1989,1f).

Embora as narrativas miticas, por seu estilo gueete a uma acdo num tempo
primordial em que humanos compartilhavam a exigérum divindades, espiritos e entidades
poderosas, parecam ser absurdas ou sem signifieEdose manifestam nos mais variados
contextos da vida social, pois o mito, “apesarutid.t da ao homem a ilusdo, extremamente
importante, de que ele pode entender o universe gud eleentende de facto, o universo”
(LEVI-STRAUSS, 1997, p. 32) Emlito e significada(1997), Lévi-Strauss da ao mito o status
de pensamento, cujas caracteristicas € ser dessaépo e intelectual. E desinteressado porque
permite ir além de posturas que vém na narrativicanum pensamento determinado
inteiramente pelas necessidades basicas da vidateeetual porque vai aléem de abordagens
gue classificam as narrativas miticas apenas cepresentacdes misticas e espirituais, numa
perspectiva emocional e afetiva. Pelo fato de unstdria narrada pelo mito nunca ter
acontecido na realidade, néo significa que sejard@u que seja “uma criacdo imaginosa de
uma mente entregue ao delirio” (Idem, p. 36). lBgocom que 0 mito ndo seja apenas uma
histéria contada, mas uma realidade vivida, umirdssagrada que vive no ritual, orienta a
moralidade e as crencas e controla a conduta. Bdgar Morin, os mitos sao narrativas
recebidas como verdadeiras, pois nascem de umashimenuito profunda no espirito humano.
E inflamado pelo mistério da existéncia e pelorabisia morte (2005, p. 42-43). Em funcéo
disso, ele considera que a humanidade produz cantiente seus mitos através dos astros de
cinema, da ciéncia, etc. Ndo se trata, entdo, de earacteristica que remete a um “tempo

primitivo”, mas algo em continua operagao.
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As praticas rituais e a oralidade podem ser apast@omo algumas das principais
formas de vivéncia e transmissdo da narrativa aitseus narradores, seja ele um anciao,
pajé ou uma outra lideranca, sdo verdadeiros pg@tadQUEIRA, 2007, p. 1). Eles sé&o
capazes de captar as inquietacdes que permeiatagdas sociais e compdem uma narrativa
atraente, a qual passa a ser contada e recontadantido de fornecer certas explicacées. As
inquietacfes que estdo ao centro das narrativaassawis variadas: origem do ser humano,
do mundo e das coisas, assimetria social entre moenenulher, reciprocidade, relacdes de
parentesco, organizagao social, entre outros aspesstes sdo 0 que se poderia chamar de

“grandes temas” presentes no mito.

O grande desafio, tomando por base o pensameribrdea Eliade, esta em analisar
0 mito a partir da sociedade onde ele esta vivis pmesse espaco contextualizado, onde
mito e sociedade estdo em certo equilibrio, gueaeastivas ganham sentido e interagem com
a sociedade (ELIADE, 1989, p. 10). Para Bronislawalidwski, 0 mito analisado desta
forma, isto €, na sociedade onde ele aparece ceatidade vivida, “ndo € simbdlico, mas

uma expressao directa do seu conteudo” (1988,4). 10

3.1- O mito de origem Kaingang

Em tempos idos, houve uma grande inundacéo que foi submergindo toda a terra
aguas. Os Caingangues, Cayurucrés e Camés Curutuns nadavam em direcao a ela,
levando na boca achas de lenha incendidas. Os Cayurucrés e Camés cansados,
afogaram-se; suas almas foram morar no centro da serra. Os Caingangues e alguns
poucos Curutuns, alcancaram a custo o cume de Crinjijimbé, onde ficaram, uns no
solo, e outros, por exiglidade de local, seguros aos galhos das &arvores; e ali
passaram muitos dias sem que as aguas baixassem e sem comer; ja esperavam
morrer, quando ouviram o0 canto das saracuras que vinham carregando terra em
cestos, lancando-a a agua que se retirava lentamente. Gritaram eles as saracuras
gue se apressassem, e estas assim o fizeram, amiudando também o canto e
convidando os patos a auxilia-las; em pouco tempo chegaram com a terra ao cume,
formando como que um acude, por onde sairam os Caingangues que estavam em
terra; os que estavam seguros aos galhos das arvores transformaram-se em
macacos e os Curutuns em bugios. As saracuras vieram, com seu trabalho, do lado
donde o sol nasce; por isso nossas aguas correm todas ao Poente e vao todas ao
grande Parana. Depois que as aguas secaram, os Caingangues se estabeleceram
morar no centro da serra, principiaram a abrir caminho pelo interior dela; depois de
muito trabalho chegaram a sair por duas veredas: pela aberta por Cayurucré, brotou
um lindo arroio, e era toda plana e sem pedras; dai vem terem eles conservado os
pés pequenos; outro tanto ndo aconteceu a Camé, que abriu uma vereda por terreno
pedregoso, machucando ele, e 0s seus, 0os pés que incharam na marcha,
conservando por isso grandes pés até hoje. Pelo caminho que abriram nao brotou
agua e, pela sede, tiveram de pedi-la a Cayurucré que consentiu que a bebessem
guanto necessitassem. Quando sairam da serra mandaram os Curutuns para trazer
0s cestos e cabagas que tinham deixado em baixo; estes, porém, por preguica de
tornar a subir, ficaram ali e nunca mais se reuniram aos Caingangues: por esta razao,
nds, quando 0s encontramos, 0S pegamos como Nossos escravos, fugidos que sao.
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Na noite posterior a saida da serra, atearam fogo e com a cinza e carvao fizeram
tigres, ming, e disseram a eles: —vd0o comer gente e cagca—; e os tigres foram-se,
rugindo. Como nao tinham mais carvao para pintar, s6 com cinza fizeram as antas,
oyoro, e disseram: —vdo comer caga—; estas, porém, ndo tinham saido com os
ouvidos perfeitos, e por esse motivo ndo ouviram a ordem; perguntaram de novo o
gue deviam fazer; Cayurucré, que ja fazia outro animal, disse-lhes gritando e com
maus modos: —vao comer folhas e ramos de arvore—; desta vez elas, ouvindo, se
foram: eis a razdo porque as antas s6 comem folhas, ramos de arvores e frutas.
Cayurucré estava fazendo outro animal; faltava ainda a este os dentes, lingua e
algumas unhas, quando principiou a amanhecer, e, como de dia ndo tinha poder para
fazé-lo, pos-lhe as pressas uma varinha fina na boca e disse-lhe: -Vocé, como ndo
tem dente, viva comendo formiga—; eis 0 motivo porque o tamandua, loty, € um
animal inacabado e imperfeito. Na noite seguinte continuou e fe-los muitos, e entre
eles as abelhas boas. Ao tempo que Cayurucré fazia estes animais, Camé fazia
outros para os combater; fez ledes americanos, (mingeoxon), as cobras venenosas e
as vespas. Depois de concluido este trabalho, marcharam a reunir-se aos
Caingangues; viram que o0s tigres eram maus e comiam muita gente, entdo na
passagem de um rio fundo, fizeram uma ponte de um tronco de arvore e, depois de
todos passarem, Cayurucré disse a um dos de Camé, que quando os tigres
estivessem na ponte puxassem esta com forca, afim de que eles caissem na agua e
morressem. Assim o fez o de Camé; mas, dos tigres, uns cairam a agua e
mergulharam, outros saltaram ao barranco e seguraram-se com as unhas; o de Camé
quis atira-los de novo ao rio, mas, como os tigres rugiam e mostravam os dentes,
tomou-se de medo e os deixou sair: eis porque existem tigres em terra e nas aguas.
Chegaram a um campo grande, reuniram-se aos Caingangues e deliberaram casar os
mo¢os e as mogas. Casaram primeiro os Cayurucrés com as filhas do Camés, estes
com as daqueles, e como ainda sobravam homens, casaram-nos com as filhas dos
Caingangues. Dai vem que, Cayurucrés, Camés e Caingangues sdo parentes e

amigos (BORBA, 1908, p. 20-23.

O mito de origem Kaingang foi narrado a TelémacobB, possivelmente na década
de 1880, pelo Cacique Arakx0, cuja histéria “oustas mde da mae de sua mae, tendo esta
ouvido-a de seus progenitores” (BORBA, 1904, p. &kfe Cacique Kaingang, da regido do
rio Tibagi, foi um dos principais informantes del@reaco Borba e aparece em seus escritos
como um inspirado poeta a narrar as historias depeeo. E provavel que tenha sido ele a
narrar também outros mitos: origem da agricultumdagem do canto e da danca, como
adquiriram o fogo, entre outros, todos registragos Borba no livroAtualidade indigena
(1908), considerado “o0 mais derswpusda mitologia Kaingang” (VEIGA, 2000b, p. 267).

A narrativa mitica coletada por Telémaco Borba gstesente nos diversos estudos
realizados por etndlogos e antropdlogos sobre dsgiag, especialmente nos ultimos
tempos. As lembrancas, a memoria, a oralidade meesga origem do mito, desde o0s
progenitores da bisavo do Cacique Arakx0, vém pakspor transformacdes interpretativas,
ao mesmo tempo em que os acontecimentos do mufetovolydo se sucedendo na vida dos

Kaingang.

8 Ao longo da reflexdo sobre o mito de origem Kampserdo retomados excertos do mesmo. Quandadtikz
com fonte Arial, refere-se ao texto de Telémaco Borb

° Ver Anexo 1 — Outros mitos Kaingang.
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3.2- Tragos do mito de origem na vida Kaingang

Pelo fato de ndo pertencermos a cultura Kaingae, participarmos diretamente do
cotidiano da comunidade indigena, somos levadanagp 0 mito de origem na perspectiva
de chave de leitura para a compreenséao deste smisienbolico-cultural. Desta maneira, nao
vamos a comunidade indigena com o mito, na su@wegscrita, para ver onde e como ele
estd ou ndo presente, numa tentativa de adap¢alidade ao que esta ali exposto. Ao invés
disso, parece ser mais oportuno ver os aspectesddaKkaingang que sao significativos e
como isso € celebrizado, sacralizado, fundamenmtadwoito como histéria sagrada. Talvez o
mito ndo seja encontrado ali na sua integra (coenta ndo acontece na T.l. Ligeiro), tal
como foi recolhido por Telémaco Borba entre os Hamg do Parana. Contudo, ha
certamente nesta historia sagrada certos elemgatsontinuam a inspirar os Kaingang na
vivéncia de sua cultura, nas suas organizagOes suamlutas, especialmente na reconquista

das terras tradicionais das quais foram expulsogpmpriados.

Um dos aspectos importantes que encontramos nasloss antropoldgicos,
especialmente os mais receftes a referéncia ao mito de origem como sintesevets&o
resumida da cosmologia dualista kaingang (FERNANDE®4, p. 111). O mito revela uma
concepcao de mundo onde os universos humano, hatscdbrenatural estdo em interagéo e
se influenciam reciprocamente. Isso revela a coemz@ de que “a natureza nao € inerte ou
neutra. Ao contrario, é viva e atuante” (TOMMASINZDO4, p. 160).

Este relacionamento e interagdo com a natureZe ewt base da cosmovisao das
sociedades indigenas em geral. Cada sociedadéasmma, criativamente, com o0 ambiente
que a circunda, buscando a subsisténcia e corgrdiotmas especificas de conhecimento
(desinteressado e intelectual, na perspectiva [wimeada de Lévi-Strauss). “Todos 0S povos
desenvolvem teorias para entender o mundo. A cagnaoble cada sociedade representa a
ordenacdo do universo, ordem esta que esta virecal@ddos os aspectos da vida societaria”
(GIANNINI, 1992, p. 145). A presenca desta vitatldadinamica, pulsante e criativa na

cosmovisdo Kaingang aponta para a necessidadegamizar as relacdes entre os seres

10 Ao analisar a producdo textual sobre os Kaingatimiye Tommasino aponta para uma mudanca de
perspectiva. Segundo ela, “até os anos 1980, osgKag foram estudados pela antropologia dentro da
perspectiva do contato, mais propriamente nos asectos socioldgicos [...] com énfase na suaiesitade
e as transformagfes analisadas levaram a criac@dmndeimagem de indios ‘aculturados’, ‘integrados’ o
‘assimilados™ (2004, p. 147). A partir dos anos 8M0 verifica-se um especial interesse pelos &Epec
“internos” a cultura Kaingang, sem desconsideraaspectos externos. “Os indigenas passam a sdadetu
como sujeitos de sua histéria, com sistemas deeglordprios [...] com estudos sobre seus mitosos, r
organizacdo social, parentesco, organizacao obtgroducéo de sentido” (Idem, p. 148).
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humanos e desses com o0s universos natural e saben® mito Kaingang procura dar

conta deste processo de organizacao.

3.2.1- A origem mitica do sistema de metades claag

Na base da organizacdo social Kaingang esta ensstle biparticio em metades
clanicas, homénimas aos heréis miticos ancest@imé Camé$ e Kairu Cayurucréd.t
Nas diversas abordagens a sociedade Kaingang sgéeta figura como uma de suas
principais caracteristicas. Para Curt Nimuendagl,divisdo emKafieri e Kamé é o fio
vermelho que passa por toda a vida social e rehgiesta nacao” (1993, p. 60). Esse sistema
de metades clanicas atua para além da classificagéefinicdo de lugares e relagdes sociais
de uma maneira estanque. Ele atua como matriz dabdaade, ou seja, por constituirem
entre si uma relacdo assimétrica de oposicao eleareptaridade, impulsiona o individuo a
estabelecer determinadas relacdes e assumir ¢engldes, tornando-se também matriz de

alteridade.

O sistema de biparticAo em metades clanicas éamateristica comum aos povos Jé
e gera uma oposicao basica entre “nds” e os “Cu{MBIGA, 2006, p. 24). Esta oposicdo
nao deve ser vista na linha do faccionalismo, naasainplementaridade. Isso significa que
uma metade estad para a outra num sentido complaménitre os Kaingang, as metades
clanicas norteiam as mais diversas dimensfes da sadial e religiosa, especialmente o
casamento, as aliancas e a troca de servicos ceaisie® “sao patrilineares, idealmente

exogamicas e estdo também relacionadas a nomin@daai, p. 28).

A complexidade da sociedade Kaingang, no entar@balém da divisdo em duas
metades clanicas. Ha também a presenca de quafiesseA metade Kamé comporta as
secdeKameé e Wonhétky a metade Kairu comporta as secé@iru e Votor. Uma anélise
mais detalhada deste complexo sistema foi realipatiaantropdloga Juracilda Veiga, a qual
teve como base os Kaingang da T.l. Xapeco. A pddisuas observacdes e constatacdes
pessoais e da analise apurada dos escritos desabvetnologos e antropdlogos, numa

interpretacdo que valoriza o mito de origem, Vedggere uma interpretacdo em relacao as

1 S&0 varias as formas encontradas na literaturapoiégica quanto a grafia das metades clanicasgéaig.
Optamos por utilizar a grafia Kamé e Kairu por semais recorrente, especialmente nos estudos
contemporaneos. Contudo, nas cita¢des bibliogsfitantemos a grafia de origem. Antonio Dari Raetos
al apresentam uma definicdo sobre cla: “E um tipmryanizacdo social que retne um grande nimero de
pessoas que se reconhecem como descendentes deesmo rancestral, que pode ser um antepassado
mitico. Em um cl&, a linha de descendéncia s6 pedenilateral ou exclusiva, ou seja, apenas ddécoemn
pelo lado paterno, ou apenas pelo lado maternd@§2p. 47). No caso dos Kaingang € pelo lado patern
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metades clanicas e se¢fes Kaingang. Segundo elmitaode origem “aparecemuatro
grupos humanos distintos: os Hanhru (Cayurucré$ e Kamé (Camé$;, o dosKaingang
(Cainganguels com quem os dois primeiros estabelecem tambémalianca; e o&uruti
(Curutong, ‘escravos fugidds(VEIGA, 2006, p. 88).

Kamé e Kairu, como ja foi salientado, sdo os Isenditicos ancestrais. Além disso,
sdo as duas secOes numericamente majoritaria€aidganguese Curutonsaparecem no
relato mitico como um “outro” com os quais Kaméaird passam a estabelecer relagdes. Sua
posicao é inferior, em nimero menor e com fun¢&ichmente cerimonial. Juracilda Veiga
interpreta a presenca destes dois grupos, que afdordgem a duas secdbes, COMO recurso

estratégico para organizar a relacdo com os “dytnss'de fora”.

A referéncia ao€ainganguesparece em relacdo ao casamento:

Casaram primeiro os Cayurucrés com as filhas dos Camés, estes com as daqueles, e
como ainda sobraram homens, casaram-nos com as filhas dos Caingangues.

Para Juracilda Veiga, dSainganguesestariam fazendo referéncia, estabelecendo
lugar social, a todos aqueles que passam a semporados a Kamé e Kairu através de
aliancas, especialmente por casamento e formangdm ¥etor, da metade Kairu, que ela
identifica com os Xokleng, com os quais os Kaingaegipre tiveram contato; possuem
certas afinidades linglisticas e culturais; o fats significativo é que entre os dois grupos
identificou-se a pratica do rapto de mulheres.

Em relacao aoSurutons Juracilda Veiga identifica individuos incorporagoKamé e
Kairu ndo por alianca de casamento, mas por cadiveidariam origem a sec&donhétky
Segundo ela, ha registros que comprovam a praticaativeiro; ela faz referéncia a um
relatério de um Inspetor do SPI, datado de 191Xeomforma ter encontrado trés
“botocudos” “escravizados” ha quatorze anos (VEI@AP6, p. 91). Kimiye Tommasino
também vé nofurutonsdo relato mitico a referéncia aos que podem sgaw@gados por
serem considerados “inimigos”. Ao analisar relaties Bigg-Wither e frei Timotheo ela
encontrou referéncias a indios Xeta que viviam ceswravos dos Kaingang, a quem estes
denominavam Kuruton (2000, p. 209). O que parece®ssenso é que @urutonstambém

fazem referéncia aos “outros”, aos grupos etnicéengistintos.
A partir desse quadro explicativo, Juracilda Vaigaclui:
O statusdiferente atribuido as sec¢des seria resultantgrdehierarquia social

que considera como mais importante os descendel®spais ancestrais,
KAME e KANHRU, seguindo-se aqueles que foram incorpmsa grupo por
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casamento (ou seja, alianca) e, por ultimo, osfguan incorporados atraves
de cativeiro. Esses ultimos seriam@denhétky(2006, p. 91).

O status diferenciado atribuido a cada metadec&oseesulta em papéis e funcbes
diferenciadas dentro da sociedade. Além dissoganizacdo nesses moldes representa uma
estrutura basica sobre a qual outros papéis e ésrg@p instituidas e definidas, como no caso
dosPéin osP&’i e osTampér

Em relacdo a Kamé e Kairu, 0 mito de origem ap@ata algumas caracteristicas
relacionadas a constituicdo fisica e psicolégicacada metade, o que permite visualizar

também funcdes sociais diferenciadas:

Camés e Cayurucrés sairam por duas veredas: pela aberta por Cayurucré, brotou um
lindo arroio, e era toda plana e sem pedras; dai vem terem eles conservado 0s pés
pequenos; outro tanto ndo aconteceu a Camé, que abriu sua vereda por terreno
pedregoso, machucando ele, e 0s seus, os pés que incharam na marcha,
conservando por isso grandes pés até hoje.

Ao falar sobre os Kaingang do Parana, Curt Nimagndestaca: “Dizem que€afierte
a sua gente toda eram de corpo fino, peludo, pisepes, ligeiros tanto nos seus movimentos
como nas suas resolucdes, cheios de iniciativa, dagsouca persisténcigamée 0s seus
companheiros, ao contrario, eram de corpo grosés, grandes, e vagarosos nosS Sseus
movimentos e resolucdes” (1993, p. 59). SegunddotDari Ramos et al, “as pessoas que
pertencem a descendéncia Kafmarca-comprida) tém por caracteristica basicasiderarem
reflexivamente suas decisdes, enquanto que anpemntes a descendéncia Kanhru (marca-
curta) sdo mais impulsivas” (2006, p. 48). Por fioracilda Veiga observou que ‘Kamé sao
considerados possuidores de espirito mais fortpoe,isso, sempre tomam a frente nas
cerimonias relacionadas aos mortos, em especiatuad do Kiki . OsKaiaru liderariam nas

questdes politicas e nas guerras” (2004a, p. 2ID-27

Em relacdo as seco&®tor e Wonhétkye as categoriaBéin P3’i e Tampérsuas
funcdes sdo essencialmente cerimoniais e se miamfede maneira especial no trato as
pessoas falecidas (velorio e sepultamento) e nalrido Kiki. Votor e Wonhétkyséao
considerados auxiliares dé®in Atribui-se a seca®otor a funcdo cerimonial especifica de
“abrir e fechar o buraco” no cemitério por ocasiadikikoi, ou seja, a passagem por onde os
espiritos dos ancestraiagufd e os espiritos dos mortosé{nkupring tomam parte da
celebracdo. O3Nonhétkysdo considerados rezadores imprescindiveis nazaea@b do
Kikikoi; sédo também poderosos Kuia (VEIGA, 2006, p. 150115
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Os Péin sdo os unicos com funcdo exclusivamente ritualem@do-os nas duas
metades. Juracilda Veiga interpreta a origem e&ordpsPéin a partir do mito de origem,

associando-os as saracuras e patos:

Ja esperavam morrer, quando ouviram o canto das saracuras que vinham carregando
terra em cestos, lancando-a a agua que se retirava lentamente. Gritaram eles [o0s
Caingangues] as saracuras que se apressassem, e estas assim o fizeram, amiudando
também o canto e convidando os patos a auxilia-las.

Essa identificacdo dd®eincom as figuras miticas das saracuras e patos gantido a
partir do processo de sepultamento. “Antigamenteabalho de fazer a sepultura era mais
penoso, e os relatos falam de sepulturas de 5 etf@sde diametro, por 1,5 m. de altura. A
terra para essas sepulturas era carregada em. ¢dstas nomepéin € exatamentdlgatufi
‘carrega terra’ (nas costas, logo, em cesto)” (VEIGA, 2006, p98k-Quanto a funcédo dos
Péin Kamé e Kairu, Juracilda Veiga descreve algumasfasr especificas, todas elas
relacionadas a dimensao do cuidado em relacdo @besnCurt Nimuendaju destaca ainda que
a classe doRéin“é tida como grosseira e indiferente contra dogimgandice e feitico. Tanto
gue uma crianca que nasce doentia e fraca receb@uomapéne[Péir] para se tornar mais
resistente” (1993, p. 62).

OsPd'i e osTampértambém séo funcdes exclusivamente cerimoniais:p@issao os
mestres de cerimdnia do Kiki. Sdo eles que detarmiodas as tarefas que devem ser executadas
para o bom andamento da festa [...]t&Dspérsao dancarinos” (VEIGA, 2006, p. 96-97).

A organizacdo da sociedade Kaingang em metadg@ese categorias com fungdes
especificas revela uma dindmica que nem semprercelpga nas acdes cotidianas na
comunidade, mas apenas nos momentos cerimoniaudey encontram suas formas de

expressao, as quais nem sempre sao perceptiveiobservador.

A filiagdo a uma metade ou sec¢do é definida paarmente: os filhos de ambos os
sexos irdo pertencer a metade do pai. Em relac@egses, Herbert Baldus observou que,
entre os Kaingang de Palmas, “o pai determina, dmug@mta o filho ou a filha pela primeira
vez, a qual dos dois grupos da sua ‘metade’ deveenmer para sempre; e fa-lo com a
intencdo de igualar numericamente, ‘para ter paseljpara dancar” (1979, p. 18). Nesse
sentido, Egon Schaden identifica no mito de origena funcao fidejussoéria a autoridade do
pai (1959, p. 110). A danca a que Herbert Baldugesere liga-se a danca cerimonial,

especialmente no Ritual do Kiki.
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Em relacdo ao casamento, existe como regra a exa@atre as metades clanicas: um
individuo deve casar com alguém que é da metadstaple seu paf. O casamento com
alguém da mesma metade € considerado incestuosoreGgue os individuos da mesma
metade se referem entre si com o teikaditkd, que significa parente, consangiiineo ou irmao;
ja em relacdo aos individuos da metade opostaaitilio termaambré que significa cunhado
(VEIGA, 2000c, p. 299). Além desta regra fundamiedéabuscar conjuge na metade oposta
do pai, hd um ideal de casamento preferencial qoetece entre primos cruzados, ou seja, 0
casamento entre filhos da irma do pai com filhosimodo da mée. Isso se deve a
descendéncia patrilinear: o filho ou filha da irdd@ pai sera sempre da metade oposta de

forma cruzada.

Uma outra caracteristica especifica a cada metideéca sdo as pinturas corporais,
também chamadas de sinal, marca ou pinta, utilzadpecialmente nos rituais: “Marca
comprida’ ¢a téi) para os Ka® e ‘marca redondatd rér) para os Kanhru, correspondendo
a tracos ou riscos para os primeiros, e pontos @aisegundos” (VEIGA, 2006, p. 99)A
marca correspondente a cada metade clanica é pingathce e atua como um dos meios de
identificacdo quando, por exemplo, dois Kaingangcdehecidos se encontram. Curt
Nimuendaju observou que “os Kaingang do Pararadgo que encontram com um indio
desconhecido, perguntam: ‘Indo vocé ao cemitéwona é que vocé se pinta?’ E o outro
responde: ‘Fazendo com a ponta do dedo um pontororisco no braco™ (1993, p. 61). As

marcas sao diferentes porque levam em conta asl@sesecdes, nome e fungéo cerimonial.

Ha também a associacdo entre as metades clamioasocsol, a lua e 0s pontos
cardeais. A Kamé estao relacionados o Sol e oQete e a Kairu estdo relacionados a Lua e
o lado Leste. Segundo Juracilda Veiga (2006, p, 8dfe relacionamento com o0s pontos
cardeais servia para definir um esquema ideal ganaracdo dos cemitérios e dos espacgos
onde cada metade e secdo ocupariam no mesmo. De geodl, o falecido deveria ser
sepultado com a cabeca voltada para o poente jO6stado leste seria destinado a metade
Kairu, com a secao Kairu a Sul e a se¢ator a Norte. O lado Oeste, por consequéncia, seria

destinado a metade Kamé, com a se¢do Kamé a sdgdaNVonhétkya norte.

A essa dinamica dualista todas as pessoas, qbjptanptas e animais estao

relacionados: ou se € Kamé ou Kairu. Quanto aopssa filiacdo a uma metade e secdo €

12 segundo Kimiye Tommasino, a regra da exogamia @&plica as seco&®tor e Wonhétky(1995, p. 50).

13 O sinal, marca ou pinta é utilizada de modo espec Ritual do Kiki (culto aos mortos). A tintuéafeita a
base de carvdo moido e agua. Para os Kamé a pinteita da madeira do pinheir&r@ucaria angustifoliq e
para Kairu da madeira de sete-sangimplocus parviflora
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definida patrilinearmente. Cada metade e secadaipassa pintura cerimonial que serve de
marca distintiva; os Kamé tém riscos ou “marca awaf) e os Kairu tém circulos ou “marca

redonda”.

Sao essas marcas que servem de base tambémigantifcacdo e classificacdo das
plantas e animais a uma das metades. “Se sdo lgmwporcionalmente semelhantes nas
suas dimensdes de altura e largura) sdo classiicadmorér (KANHRU) e se séo
compridos (desproporcionais nas dimensées de adtlmegura) saeéi (KAME)” (VEIGA,
2006, p. 82} O mito revela uma estreita ligacdo entre os daresnos e os animais. Alias,
um outro mito coletado por Telémaco Borba mostracos homens aprenderam a cantar e a
dancar com o tamandud, além de tantas outras coégd@® pela qual ndo os matahisso
revela que “o mito Kaingang do dilivio expressa, dinguagem metaforica, uma
sociabilidade tanto dos homens entre si quantoacamio ambiente” (TOMMASINO, 2000,

p. 208).

4 Segundo Curt Nimuendaju, “ndo ha nada neste méordoda terra, dos céus, da agua e do fogo, que n&o
pertenca ou ao cla de€afiert ou ao deKamé Todos ainda manifestam a sua descendéncia ouspalo
temperamento ou pelos tracos fisicos ou pela pihgue pertence ao défierié malhado, o que pertence ao
cla Kamé é riscado. O Kaingang reconhece estas pintas tamtoouro dos animais como nas penas dos
passarinhos, como também na casca, nas folhas, madeira das plantas” (1993, p. 59).

3V/er Anexo 1 — Outros mitos Kaingang: 1. Origencento e da danca.
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Visualizacéo das Pinturas Cerimoniais

Metade KAME (marca comprida)

KAME nome da pintura
(um risco) rd téi
(dois riscos) rd taktéi
WONHETKY nome da pintura

(tragos curvos no canto 3
¢ nhétky mby

da boca)
Categoria Cerimonial dos PEIN
PEIN KANHRU rd kutu
PEIN KAME
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Metade KANHRU (marca redonda)

KANHRU nome da pintura
(um ponto) rd ror
(trés pontos) rd réng ror
VOTOR nome da pintura
rd ndor

Pessoas com dois nomes

o =S rd réngré (duas marcas)

FONTE: VEIGA, 2006, p. 100-102
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3.2.2- Nominacao

A nominacdo se constitui hum outro importante efspeda cultura Kaingang,
amplamente presente na literatura antropoldgica ealidade cotidiana. No mito de origem
este aspecto esta referendado na obra criaddraidfiaos heréis miticos:

Na noite posterior a saida da serra, atearam fogo e com a cinza e carvao fizeram
tigres, ming, e disseram a eles: —vdo comer gente e cagca—; e os tigres foram-se,
rugindo. Como nao tinham mais carvao para pintar, s6 com cinza fizeram as antas,
oyoro, e disseram: —vdo comer caca—; estas, porém, nado tinham saido com os
ouvidos perfeitos, e por esse motivo ndo ouviram a ordem; perguntaram de novo o
gue deviam fazer; Cayurucré, que ja fazia outro animal, disse-lhes gritando e com
maus modos: —vao comer folhas e ramos de arvore—; desta vez elas, ouvindo, se
foram: eis a razdo porque as antas s6 comem folhas, ramos de arvores e frutas.
Cayurucré estava fazendo outro animal; faltava ainda a este os dentes, lingua e
algumas unhas, quando principiou a amanhecer, e, como de dia ndo tinha poder para
fazé-lo, pos-lhe as pressas uma varinha fina na boca e disse-lhe: -Vocé, como ndo
tem dente, viva comendo formiga—; eis 0 motivo porque o tamandua, loty, € um
animal inacabado e imperfeito. Na noite seguinte continuou e fe-los muitos, e entre
eles as abelhas boas. Ao tempo que Cayurucré fazia estes animais, Camé fazia
outros para os combater; fez ledes americanos, (mingeoxon), as cobras venenosas e
as vespas.

Este ato criador atribuido aos herdis miticos est# relacionado & nominagédo e nédo
tanto como ato de origem. N@o h& a preocupacaceemrstrar como todas as coisas, plantas
e animais tiveram sua origem. Por outro lado, o @ggonomear e criar adquire uma
equivaléncia; até ndo receber um nome, o individydanta e os animais ndo existem e com
eles ndo é possivel manter relagbes. A nominacéesién imprescindivel e adquire um
verdadeiro carater criador, de origem. SegundaciddeaVeiga, nomear ndo € so6 atribuir um
nome ou identificacdo pessoal, mas significa adalle destinacdo de um lugar social e
funcbes cerimoniais. E por isso que envolve um rmdanetualizado. O nome “faz do ser
nascido uma pessoa, dando a ela um lugar soc@alegtbelecimento de relagbes com a sua
sociedade, com o mundo natural e com os antepassatEiGA, 2000c, p. 294)°

A escolha do nome a ser destinado a uma criarguze s& l6gica da descendéncia
patrilinear: o nome deve corresponder a metadeaddem relacdo ao nominador, ao rito da
nominacao, a escolha do nome e quantas vezes @oominacdo, as informacdes parecem
ser diversas e algumas até contraditorias, comensalluracilda Veiga:

Mabilde, Horta Barbosa e Wiesemann afirmam queaaaca Kaingang recebe
seu primeiro nome — para Mabilde, o Unico nome -mesmo dia de seu
nascimento. Entretanto, para Mabilde isso ocorpganas com o filho do

Cacique principal (os demais, o home era dado acséguinte ao parto), e
guem nominava era o proprio pai. Para Horta Barlmszome era dado

16 Juracilda Veiga observou, entre os Kaingang daxXgpeco, que “uma criancinha deve ser nominadérésé
dias depois de nasceporque sendo nao € bare ela ndo tem nomela néo é gent&(2006, p. 154).
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imediatamente apds o parto, por qualquer pessosisgea crianga, e que esta
receberia um ‘sobrenome’ aos 7 anos (ndo indicanqdaria) e outros
‘apelidos’ no correr da vida. Wiesemann diz quemeacao ‘no mesmo dia do
nascimento’ ocorria por uma pessoa velha que fomseecedora dos costumes
antigos (e, provavelmente, sabedora dos nomesragutop). Para Wiesemann,
a crianca recebera outros nomes, devendo ter pefmsndois nomes reais.
Baldus dira, para Palmas, que somente quando lestagcida para entender o
que se diz a crianga receberd nomes de seu peinaka dez nomes. Para o
Ivai, Baldus afirma que a nominacéo ocorre 3 ds @ nascimento, quando
a crianca recebe dois ou trés nomes (nao inforntpuem os recebe). Também
Melatti afirma, segundo uma india, que a nominagida 3 ou 4 dias apds o
parto, pelo pai ou avd paterno, quando a criancaebia, porém, apenas um
nome. Para uma informac¢ao do Icatu, a escolha deereva pelo pai ou por
uma tia paterna” (1990, p. 50).

Embora sejam identificadas essas diferencas mepiatacdes, o fato consensual é
gue a nominacgao esta presente e cumpre seu papetiedade Kaingang: destinacdo de um
lugar social e funcdo cerimonial. Ao aprofundar @ammacdo na sociedade Kaingang,
Juracilda Veiga identificou um status social pasanomes correspondente as metades e
secdes. Segundo ela, “os Kaingang costumam ra@rnomes pessoaji | comojiji ha e
jiji kérég, expressdes que sao traduzidas em portuguésiquoe’ bombonitd e ‘nome ruim

feig” (2006, p. 146).

ancestrais e heréis miticos Kamé e Kairu; esseéansars Kaingang legitimos. {iji korég
(nome feio) estaria relacionado as pessoas incpera sociedade Kaingang através de
alianca ou cativeiro, recebendo por isso um siafasior, sacramentado pelo nome; é o caso
das secde¥otor e Wonhétkye da categori®éin'’ A interpretacdo proposta por Veiga vem
confirmar o carater préprio do nome Kaingang dendtddor de lugar social e funcdo
cerimonial. E por isso que o nome é escolhido selguio critério da metade clanica e

descendéncia patrilinear e a nominacao acontecinsiegum ritual.

De modo geral, é o proprio pai da crian¢ca quencypeoum nominador, uma pessoa
mais velha que conhece o repertorio dos nomes Eagdisponiveis. Essa pessoa é um Kuia
ou, como denomina Curt Nimuendaju, o rezador, aqgeé sabe de todos os episddios dados
pela tradicdo e que ele e seus colegas guardampor‘ésso, competente para impor o nome a

crianga, e, ja pelo nome, se conhece a qual metaodividuo pertence” (NIMUENDAJU,

" Os nomedPéin sdo todogiji kérég, mas néo estdo relacionados a uma questdo de statdesprestigio
social. Segundo Juracilda Veiga, o que faPém receberem unjji korég é a sua funcéo relacionada aos
mortos, na linha de nome forte e néo feio. Veigabi&m registra que apds o contato criou-se umagcsitua
em quejiji ha, enquanto nome bonito, passou a ser atribuidooate rportugués e fji kérég, enquanto
nome feio, ao nome indigena.
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1986, p. 87). A nominacdo de uma crianca envolvenummento ritual. A cerimbnia de
batismo onde é dado o nome indigena “acontece sa da crianca, numa cerimbnia
doméstica. Durante o ritual de batismo Kaingangianca € lavada pelos ‘padrinhos’ com
algumas espécies de plantas escolhidas por etgg)d®as caracteristicas ou qualidades com
as quais desejam ver dotada a crianca” (VEIGA, 2@06158). Os nomes indigenas sao
atribuidos de acordo com o nome de animais ou gsdacujas caracteristicas sdo desejadas

para a crianca.

3.2.3- O Ritual do Kiki ou culto aos mortos

O Ritual do Kiki ou culto aos mortfsndo possui uma referéncia direta no mito de
origem; a relacdo pode ser feita de maneira iredipgtla presenca das metades e se¢des com
suas distintivas marcas ou pinturas corporais, lgua cada um ou grupo a participar de
maneira diferente do cerimonial. Segundo Egon Smmad Ritual do Kiki estd mais

relacionado ao mito de origem do canto e da dar@s9( p. 114).

A literatura antropoldgica ocupa um espaco sigaiifvo para desenvolver a relacéo
do Kaingang com seus mortos, desde o0 momento @&wado falecimento, passando pelo
velério e sepultamento, culminando com o Ritualkiki. As descricbes sdo densas em
detalhes, deixando transparecer que o cuidado g@ra oS mortos ocupa um lugar de
destaque na cultura Kaingang. Foi isso que levorbéte Baldus a apontar “o culto aos
mortos como a base e a expressdo mais forte daac@spiritual dos Kaingang” (1979, p.
22). Para Egon Schaden, “a vida religiosa dos Kaiggencontra no culto aos mortos a sua
principal manifestacdo” (1959, p. 107). E dificiirdconta dos inimeros detalhes que
manifestam o cuidado para com os mortos. Apontaseapenas alguns elementos mais

recorrentes na literatura antropoldgica.

Na sociedade Kaingang a morte de um individuoén@mblema apenas para a familia
ou parentes mais proximos, mas envolve uma pregQéaopeoletiva. De uma forma ou de
outra todos sao envolvidos nos rituais. Os maistatinente envolvidos sdo Bgin sempre
da metade oposta do falecido. Eles sdo encarreghdosidar do corpo, prepara-lo para o

enterro e acompanhar todo veldrio.

18 O Ritual do Kiki também é chamado de Kikikoi; sémes que se assemelham. Kikikoi refere-se ad gtna
si e Kiki refere-se a bebida preparada especiabn@atra o Kikikoi. Herbert Baldus utiliza o termo
Veingréinyapara se referir a esse ritual, cujo termo sigaiflanca ou dancar. Utilizaremos o termo Ritual do
Kiki para nos referirmos ao culto aos mortos dosnéang; nas citacdes bibliograficas mantemos oderm
utilizado pelos referidos autores.
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O velorio € acompanhado com muitas lamentacéeshaocpor parte dos
consanglineos do falecido. Essas manifestacOesaldio da questdo sentimental, pois
envolve inclusive uma dimenséo cerimonial, ondeootoné “recriminado por ter abandonado
seus parentes e ido embora” (VEIGA, 2006, p. 1D4irante o veldrio, oféin da metade
oposta, com suas cabacas, intercalam momentosties @ oracdes para o falecido. Herbert
Baldus destaca a recitacdo ritual de “um textoidralal, cujas palavras séo intraduziveis e
tampouco sdo entendidas pelos Kaingang modernagugda ndo pertencem a lingua
corrente” (1979, p. 20). Segundo Curt Nimuendagicantos e oracdes recitados durante o
velorio tém por funcao instruir o falecido acereaviagem que vai empreender até o mundo
dos mortos; para ensinar o caminho, canta-se rjuunto ao cadaver.

De primeiro a alma passa por um caminho escuro,logassai outra vez no
claro e encontra um toldo onde alguns defuntosofeeecem comida. Se ele
come ele tem de continuar a viagem, se ndo ela palta sua casa, e assim se
explica os casos de pessoas que ja pareciam mastsem a si. Para 14 deste
ponto comecam para a alma as dificuldades do camiimeiro tem uma
encruzilhada que conduz um lugar, onde uma vespda,pigigantesca
(kogfumbygh espera as almas que erraram o caminho para&@asrNum
outro fecho acha-se um lago armado para cacaraealjoga-la dentro de uma
panela com agua fervendo. Finalmente a alma tepas&ar por uma pinguela

estreita e lisa sobre um brejo. Quem escorregaé davorado por um grande
caranguejo (NIMUENDAJU, 1993, p. 63-64).

Outro aspecto relacionado ao velério € que o veldas lamentagfes, do choro, dos
cantos e oracdes ddé%in varia conforme o status do falecido. Segundo HerBaldus,
guanto mais forca, lideranca ou influéncia o falecgxercia na comunidade, tanto melhor e
mais longo precisa ser o ritual, pois representamperigo (1979, p. 22). Alphonse Mabilde,
que identificou entre os Kaingang do Rio Grandé&sdbum esquema de chefia baseado em
“cacique principal e subordinado”, afirma: “Quandorre o chefe de uma tribo subordinada,
as ceriménias funebres sdo muito mais simples”31p8111). Ainda sobre isso, ao tempo
inicial da presenca dos missionarios jesuitas jastoomunidades Kaingang, no Rio Grande
do Sul, hd uma observacdo que revela a incompreatsstes em relacdo aos rituais de
velodrio e sepultamento realizado pelos indigenas:

Tendo-se manifestado a gravidade da doenca, fohamaaros para baptizar o
enfermo; em seguida continuamos nossas visitagjuéexpirou e sempre
achavamos o rancho cheio de gente para o servand@uja estava para
expirar, o pranto era universal e alguns levantagataria com seus solucos
gue custou bastante o aplacal-os para ndo incomnaodmoribundo. Mas a
scena tornou-se mais grave logo depois de teragie toda a noite seguinte;
todo o mundo chorava, de todos os lados descaasgag 0s solucos, prantos

e suspiros. ‘Em quasi todos os ranchos se ouviamritacdes como feitas a
compasso, que produziam em meus ouvidos o meseitoeflesculpe V. R. a
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comparagao, como certas ras em Porto Alegre emotelaghuva que como
sabe, parecem-se por seu canto com os meninoshqraarc Naquella mesma
noite tive de ir ao rancho do irméo do defunto achei apinhado de gente;
eram talvez cincoenta pessoas sentadas sem oraeroomeerto no chao que
pareciam outros tanto energumenos com tanto cleogaitar e alguns vi que,
assim parecia, desmaiavam; quiz socegal-os; magohgmssivel. Perguntei
em outra occasido a um indio: — Para que tantcachdrespondeu: — Que
pensa? que ndés outros, SomOS cOmMO 0S portuguezesn@m sabemos
compadecer-nos e chorar por nossos mortos? —eEVhoR., a medida do
pranto esta em directa propor¢cdo com a estimaéueda pessoa que morre,
pois me asseveraram que si 0 morto tivesse sidaxamplo, um chefe, seria
mais geral e continuaria por muitas noites. — Megjs a cegueira destes
pobres gentios! Passados poucos dias, encerrarto @dm festas, bebidas
espirituosas, que extranhem do milho e com fandaegoredor dos tumulos.
Até agora nada disso se tém feito com o jovem Agust talvez porque
temessem nossa desapprovacao por ter fallecidstaditi (VILLARRUBIA
apud TESCHAUER, 1929, p.299-306).

O sepultamento também envolve um procedimentonoeral. OsPéin da metade
oposta sdo encarregados de escolher o local ntécieng fazer a sepultura. Henrich Manizer e
Curt Nimuendaju, entre outros, fornecem os prinsigketalhes quanto ao procedimento de

sepultamento. Manizer relata o sepultamento de aimgang no Estado de Séo Paulo:

Quando a cova alcanca uma profundidade tal quebstda passa cerca 75
centimetros da cabeca dos coveiros, eles abandseartrabalho e sobem a
superficie com a ajuda de um galho inclinado. Jegamntéo na cova tufos de
mato e folhas de palmeiras incandescentes; as shaig@rosas lambem as
paredes da cova. Quando a cova se resfria um posiccabalhadores descem
de novo, retiram a fuligem e o carvéo, limpam eaiapim cuidadosamente o
fundo. Enquanto isto, os outros estdo ocupadogemamcao das tabuas que
servirdo para revestir a cova. Racham-se as tergmbkineiras em quatro, no
comprimento; toda a parte central de madeira éadstj de maneira que se
obtenham, finalmente, pedacgos planos muitos pare@dm pranchas. Uma
das extremidades dessas pranchas é tornada palati®gacede-se, entdo, a
construcdo da morada destinada ao defuntoAs pranchas, fixadas como
varas ao longo das paredes da cova, sdo fincadas @uda de uma pesada
viga. Coloca-se o lado exterior, coberto de casstiado para dentro; o lado
interior é colado contra a parede da cova. As rasdincadas formam uma
palicada compacta que recobre toda a cova. Sobas thbuas postas
transversalmente € colocada uma prancha de comfeittbainda dos mesmos
materiais, com a casca para cima. Sobre esta @as&@b colocadas, no
comprimento e na largura, folhas de palmeira ps]hastes sé@o dispostas para
fora e as franjas para dentro, o que da um leito Imacio. E sobre este leito
gue se deposita, com cuidado, o defunto; até eat@djnha ficado deitado a
uma certa distancia. L4, ele € desamarrado e agaaTsio jogadas fora da
cova. A cova hao é suficientemente longa para gumssa esticar suas pernas;
também o corpo conserva a forma que lhe tinham :ddeitado sobre as

19 A observacdo ao fim do luto com “festas, bebidgsrguosas e fandangos ao redor dos timulos”eeferao
Ritual do Kiki, que os missionarios ndo conseguiampreender e desaprovavam.
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costas, os joelhos dobrados, depois recobertorparabertor. Perto da cabeca
sdo colocados os utensilios do morto: sua cestajmeehado, sua garrafa;
fincam-se dentro da cova suas flechas e seus do@s,ade tamanhos
diferentes; depois, pendura-se num bastdo seu whdpdeltro (dado pelo
governo). Ondupq cheio de pequenos objetos, é suspendido sobreortda
ao alto, acima da cabeca. Enfim, a cova € encRiglacima, rolam-se as vigas
de palmeira no sentido do comprimento, sem detearto quanto possivel,
fendas entre elas, e conclui-se o telhado dispotrdasverslamente, como
telhas, franjas de folhas de palmeira]...]. Edteat#o compacto é recoberto de
terra. Pegam-na a uma certa distancia do antiggp fgee, neste lugar, esta
uniformemente nivelado: um novo fosso € cavado aot@ mais longe, pela
parte exterior. A terra era langada com pas, masgasrassistentes escavava a
terra com a ajuda de um bastdo e a jogava comd&msigs maos sobre o
monticulo; e este é certamente o verdadeiro prowadd, pois as pas foram
todas fornecidas pelo governo (2006, p. 46-48 gnifeso).

Curt Nimuendaju também fornece detalhes signifioatsobre o sepultamento, fruto
de suas observacdes entre os Kaingang do Paraité, samelhantes a descricdo feita por

Henrich Manizer:

Fazem as sepulturas de uma fundura de 1,70 a 1B&iwam o fundo com
bicas de coqueiro, cercam a estiva com estas & pigm unidas e forram esta
catacumba que cobrem também com bicas, com folhasmeté, para a terra
ndo chegar no cadaver. Por cima ajuntam a terfarmea de um timulo de 1 a
2 metros de altura. Deitam o cadaver em posicaoalatle costas, estendido,
dando-lhe junto na sepultura roupa, armas e esfejtee é uma crianca ainda e
nao sabe fazer fogo, ddo também um ticdo de fd@@B(Ip. 63).

Segundo Juan B. Ambrosetti, as praticas funeréivasKaingang, o fato de depositar
junto ao cadaver as suas armas, alimentos, 4géa,de fogo, as palavras ditas no velério e
sepultamento, entre outras coisas, revelam “uma canacaracteristica, de alta

sentimentalidade, denotando o grande carinho qu@édos seus” (2006, p. 83).

Visualizagdo do Sepultamento Kaingang

FONTE: MANIZER, 2006, p. 47.
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Estes sepultamentos descritos por Henrich Mamz€urt Nimuendaju representam
um primeiro distanciamento do falecido em relac&ua comunidade. Porém, os lacos sdo
definitivamente cortados com o Ritual do Kiki, oafjuecebe um carater de segundo e
definitivo sepultamento. A Festa do Kiki, segundariizer, “do mesmo modo que o enterro,
€ organizada por um dos parentes distantes dotdefio mesmo é feito em relacéo a ele,
uma vez que, segundo o costume, ele préprio nde toodar parte ativa na comemoracao dos
seus” (2006, p. 51).

Kiki € o nome abreviado com que também é chamaf#sta, em alusdo a bebida
preparada para ela, a base de milho torrado e sedlog agua morna para potencializar a
fermentacadd® A partir do Ritual do Kiki presenciado na T.l. X, Juracilda Veiga

constréi uma descricdo detalhada do mesmo, desdmaracéo até a cerimonia em'si.
Em termos de significado,

A festa doKiki parece ser uma oportunidade dos espiritos doospaderem
voltar a aldeia dos vivos. E um momento em queiwssve 0s mortos estao
festejando no mesmo espaco, e para aqueles pedas é@teito oKiki, € um

~

altimo retorno como pessoa relacionada a comunjdpdejue noKiki os
mortos devolvem seus nomes a ela, liberando ageso tabu que as
impedia de pronuncia-los, e possibilitando que tasnes venham a ser
empregados na nominagao das criangas (VEIGA, 2009,

A partir dos diversos relatos sobre o Ritual d&i ke possivel perceber que ele é
marcado pela reciprocidade entre as metades, po# roetade presta servigos a outra;
representa uma festa da abundancia antes do ngoverno, uma vez que tradicionalmente é
celebrado no periodo do més de abril; € o Unico embonem que ocorre a visibilidade das
metades e sec¢les através das marcas e pinturasai®i@ OMMASINO; REZENDE, 2000,

p. 8). O Ritual do Kiki € um espaco especial eatipara prestar homenagens aos falecidos da
comunidade, na intencdo de que estes se encamuhdferiiivamente a morada dos mortos,

fazendo com eles um pacto de distanciamento do ondos! vivos.

Antdénio Dari Ramos et al afimam que no Ritual #oki “encontram-se
demonstracdes de harmonia, respeito pelos mort@mniaacdo comunitaria, enfim, a

afirmacdo da propria cultura” (2006, p. 49). Pon,fKimiye Tommasino destaca que o rito

%Y No Ritual do Kiki presenciado por Juracilda VeigaT.l. Xapec, em abril de 1993, o Kiki foi pregém com
acucar mascavo, aclcar branco, cachaca e agua (VR®A&, p. 187). Porém, o0 modo mais recorrente no
preparo do Kiki, segundo a literatura antropoldgicais antiga, consiste na utilizacdo do milho tiora
socado, mel e agua morna que, apés fermentacéa;seralcodlica.

2l Kimiye Tommasino e Jorgisnei Rezende, na publizagiikoi: ritual dos Kaingang na &rea indigena
Xapec6/SC(2000) também fazem um relato detalhado do RitlealKiki, inclusive com registro audio-
fotogréfico. A publicacdo é o resultado das obsgiga colhidas a partir da participacdo do RituaKdao
realizado naquela Terra Indigena, em 1998. Coraiéixo 2 — Procedimentos cerimoniais no Ritual dki.Ki
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aos mortos €, simultaneamente, uma instituicagiosk, politica e econdémica, reafirmando a

unidade politica e social Kaingang (1995, p. 43).

Os detalhes sobre veldrio, sepultamento e o RdoaKiki recolhidos na literatura
antropolégica apontam para o especial cuidado gu€aingang dedicam aos seus mortos,
especialmente ao recém falecido; seu espirito ma &einkupi-korég “é perigoso para as
pessoas que conviveram com ele: ele sente saudadetorna aos lugares que estava
acostumado, para entrar em contato com seus engglag” (VEIGA, 2006, p. 175). O
weinkupi-korég € responsavel pelas desgracas entre os vivos fdencas e mortes de
criancas recém nascidas. E por essa razo queesdssarios intensos momentos rituais de
lamentacdes, choro, cantos e orag0es; é por isgeta que a sepultura € construida para ser
umamorada para o defuntg segundo a observagdo de Henrich Manizer; e ééangor
isso que realiza-se o Ritual do Kiki para o falecifludo isso para encaminhar o espirito ou
alma do falecido a morada definitiva. Todos esseseulimentos rituais que sdo realizados
nao devem ser vistos apenas pela otica do medelagéo ao falecido, ou seja, para aplacar
0 espirito que pode estar rondando a comunidadeesenta muito mais o apreco e carinho

por ele.

Em relacdo a pratica do Ritual do Kiki pelas comades Kaingang, Kimiye
Tommasino e Jorgisnei Rezende afirmam:
Era realizado por todos os grupos até as primd#&eadas deste século. Depois
de serem conquistados pelos brancos, os rezaddkes) (foram
implacavelmente perseguidos pelos administradaeSeavico de Protecéo ao
Indio (SPI) e muitos grupos acabaram abandonandalezacdo ddikikoi.

Hoje somente um grupo que mora no Posto Indigengeca (também
conhecido como Xapecozinho) continua realizan#dkikoi” (2000, p. 8-9).

Para Ernilda Souza do Nascimento, o que levolbandono do Kiki foi o espanto e a
hilaridade dos nao-indigenas referente ao modo cosn&aingang tratavam os mortos e
realizavam seus rituais. Destaca, ainda, o sistenadeamento oficial compulsorio e a falta
de celebrantes conhecedores das rigidas regrazopam o Kiki como outros motivos para o
gradual abandono deste ritual (NASCIMENTO, 2001258-261). Curt Nimuendaju relata

qgue jA em 1913, no lvai, faltavam “pessoas comfetqrara organizar a festa” (1993, p. 67).

Embora o Ritual do Kiki tenha sido progressivareedeixado de ser realizado,
manteve-se um profundo respeito pelos mortos. fpdtése alguma aceitariam a profanacao
de uma sepultura, como foi verificado por Alphomdabilde entre os Kaingang do Rio
Grande do Sul, em 1836 (1983, p. 102-111). Elerpdfem nome da ciéncia”, profanara

cinco de sete timulos em um cemitério Kaingang.t@ma anos depois, em 1850, Mabilde
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retornou ao local acompanhado pelo cacique Bragaig alguns indigenas. Estes perceberam
que as sepulturas haviam sido profanadas e ficaraéados; acusaram Mabilde de ser o autor
de tal profanacéo, pois foi ele que convidou oquaeiBraga para ir até o cemitério, deixando
claro que ja sabia a respeito do mesmo. Precidgbrautvarios argumentos para fazer os
Kaingang acreditarem que néo havia sido ele o pagfar dos tumulos, o que lhe renderia
inimizade e até ataques. Mabilde assim relata aidoo
Em suas fisionomias via-se, claramente, o abalo spfeaam diante da
irreveréncia com que tinham sido tratados os séwmilbs. Fizeram-me ver
gue, se eles penetrassem em lugar emegtavam deitados 0os mortasEnda
mesmo que 0s mortos tivessem sido seus inimigegrhade respeitar o lugar
onde estavam deitadogos tumulos) e que s6 os homens brancos, seus
inimigos, poderiam ter sido capazes de praticarefgante ato. Quis dissuadi-
los disso e fazé-los acreditar o contrario, dizema® julgava que os botocudos
(sabia pelos préprios coroados serem seus capit@isigos) eram O0sS
profanadores dos seus tumulos. Por muito que noegaske para convencé-los
disso, negavam-me veementemente o fato, dizendoogustocudos como

eles (coroados) eraramigos dos mortog que depois de enterradssus
homensnunca mais boliam com eles (1983, p. 105).

Mabilde s6 conseguiu fazer os Kaingang pensaremégo fora ele o profanador dos
timulos quando mostrou-lhes uma luneta, dizenddf@jysor meio dela, a longa distancia e
sob um alto pinheiro, que havia reconhecido o @&ftoiho meio do mato, mas que nao havia
estado la antes. Ao final do relato, Mabilde deila@a a perspectiva de como pensava e
procedia em relacdo as crencas e a cultura Kaingiengada adiantaria querer explicar-lhes
qgue, “por amor a ciéncia, tinha profanado os séomilos”, uma vez que “0 amor a ciéncia
sdo palavras ocas e desconhecidas por aquelesnadigelvagens e, para eles, ndo me teriam
servido de desculpa” (1983, p. 106). De um ladaradr a ciéncia”, de outro o respeito pelos

mortos. Parece que com isso Mabilde ndo se preaampaompreender e respeitar.

3.2.4- Exercicio do poder

Um outro aspecto que pretendemos refletir a pdatiiteratura antropolédgica sobre os
Kaingang relaciona-se as formas de exercicio dempd@&mbém aqui a referéncia ao mito de
origem apenas indiretamente pode ser feita, tendbase as atitudes de liderancas exercidas
pelos herdis miticos. Embora o mito de origem ndgafreferéncia direta, esta € uma
dimensdo amplamente pesquisada e detalhada paldssss. Sem a pretensao de esgotar o
tema, nossa andlise recai sobre duas formas aspscifle exercicio do poder atuantes na
sociedade Kaingang: o cacique e o Kuid, seguindttespretacdo proposta por Juracilda
Veiga (2000a, p. 124), de que o cacique é o lidbtigp e o Kuia € o lider religioso e que as
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relacbes entre o cacique e o Kuid sdo de respegadaminios proprios de cada um e de

complementaridade.

a) O cacique

Em relacdo ao papel do cacique, existem, em edpduaas interpretacdes na literatura
antropoldgica. Uma primeira advém das observac@és antigas, como aquela registrada por
Telémaco Borba, entre os Kaingang do Parana:

Vivem reunidos aos magotes de 50, 100 ou maisiohads, sob a direc¢édo de
seos caciques, porém em todo tempo a autoridatlesdesguasi nulla; € s6 por
meios persuasivos, brandos, e dadivas que podesersan algum ascendente
sobre seos companheiros, isto €, conserval-os esntalelos; no momento em
gue abandonam estes meios de dominio, ficam is®ldel@eusubditos e até

seos proprios filhos e parentes os abandonam aarae outro chefe mais
liberal e menos despético (1908, p. 7).

Ainda entre os Kaingang do Parana, Herbert Balthservou que o cacique se
distingue por ser uma pessoa influente, que bussa<s (bens materiais) de interesse da
comunidade ou grupo que lidera (BALDUS, 1979, p8)1MNa observagdo de Juan B.
Ambrosetti, entre os Kaingang de San Pedro (MigsipArgentina), “estes indios levam o
seu sentimento de independéncia até o ponto deeweseus individuos, em pequenos
grupos, sob a autoridade quase nominal de um agcamgual, para ter alguma influéncia
sobre eles, precisa ser dadivoso com seus sudlton, de ndo ser autoritario, posto que se
arrisca a ser abandonado por eles de uma horaopted (2006, p. 73). Juracilda Veiga, ao
fazer aRevisao bibliografica critica sobre organizacao isb&aingang(1990), reforca essa
interpretacdo a partir de varios autores analisados

O prestigio dos “caciques” Kaingang estava condaiil® por sua capacidade
de persuasédo, sua generosidade, sua branduraspitodiberal mas, por

outro lado, seu espirito ativo e sensivel por @maslos empreendimentos
dificeis e das festas do grupo. Assim também afsen@ue a transmissao

hereditéria da funcdo s6 acontecia se o herdeiesde espirito empreendedor
para se fazer respeitar pelos demais guerreir@9(J0 58).

Segundo Gustav von Koengiswald, um dos atribuntdispensaveis ao cacique era a
valentia: “Na transmissao da autoridade suprema el@lcao do cacique € escolhido o mais
valente, e traz consigo mais encargos do que @gio$. A pouca autoridade que o cacique
desfruta se relaciona muitas vezes com os presgmesle da aos companheiros da tribo. Se
antes s6 trabalhava para o sustento de sua mulfitros, agora tem que auxiliar seus

vassalos” (apud VEIGA, 2000a, p. 126). Na caraza€do da organizacdo politica dos
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Kaingang, Alfred Métraux também observou que “osfet exercem pouca autoridade. Eles
trabalham em seus campos e cacam como todos gsegeacem ao grupo. [...] Um chefe

despaotico ou avarento € abandonado por seus segglid@979, p. 27).

Uma segunda interpretagdo caracteriza a chefiandg maneira bem distinta da
supramencionada. Alphonse Mabilde, entre os KamghnRio Grande do Sul, identificou
uma estrutura de poder politico baseada na exiatélecum “cacique principal” e “caciques
subordinados”. Segundo ele, “o cacique principalcloefe supremo das tribos subordinadas”
era quem detinha poderes para “indicar os lugaresacgcada tribo compete ocupar, nas matas
de pinheiros” (1983, p. 43-44); era quem possudaeaito de ter varias mulheres, com poder
de dispor sobre elas “como se fosse uma mercaolo@scravas” (Idem, p. 48); além disso, o
“cacique principal” também detinha o poder para @anos caciques das tribos subordinadas
(Idem, p. 97-98). Mabilde caracteriza o “caciquan@pal” como possuidor de poderes de

verdadeiro déspota, com privilégios especiais ergrmgue lidera.

Em uma analise semelhante & de Mabilde, itala @edgdrificou no papel do cacique
uma conotacdo de poder e autoridade a ponto dedelsessair entre as demais liderancas
indigenas. Segundo ela, ao cacique era prestatiidide completa” e “obediéncia cega”;
ele “gozava de determinadas prerrogativas deceseaidg sua condicdo” (BECKER, 1995, p.
17). Contudo, esta interpretacdo acerca da fungiiocatigue ndo encontra maiores

argumentacdes, sendo menos recorrente que a @imeir

Ha, por fim, uma outra interpretacdo, a qual érjada a partir da metade do século
XIX, quando se intensificou o processo de coloréipaqos territérios habitados pelos
Kaingang. E nesse contexto que a fungéo do casimfueu suas maiores transformacées, uma
vez que as liderancas indigenas passaram a setadasppara auxiliar no processo de
aldeamento em vista de liberar as terras paraoaizalcdo. Carlos Teschauer informa sobre o
procedimento comum de cooptacdo de lideres indége€iQguando o Imperador mesmo
recebeu com notavel satisfacdo aos Bugres queolaenfenviados, os condecorava com
titulos militares e os contemplava com formosodoumes e armas” (1929, p. 328). A
principal funcéo dos caciques apoiados e recrutpdlus agentes de colonizacgéo ligados aos
governos provinciais era de “fazer guerra contrgrapos que se negavam a aldear-seaou
sair do matd (VEIGA, 2000a, 128).

Presentear lideres Kaingang com graus na hieeamgilitar em troca de servicos
prestados ao governo tornou-se uma préatica comufiunédo de cacique, nesses moldes,
tornou-se uma necessidade e uma estratégia dezamldo, como destaca Juracilda Veiga:
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“Estou convencida de que o cacicado, da forma cee@presenta na maioria das areas
indigenas Kaingang (e, talvez, também entre oytoe®s indigenas), € uma criacdo ou uma
necessidade produzida pela colonizacdo. Em divéissss indigenas ele corresponde ao

esteridtipo ocidental, que vé no cacique uma esmicidéspota” (2000a, p. 125).

Francisco Vieira dos Santos apresenta um panodanmocedimento para a escolha
dos cacigues ou chefes Kaingang no contexto degd@tudo SPI, na primeira metade do
século XX:

A escolha do Chefe ou governo é feita pela massposlo, sendo por uma
muito grande maioria, que ndo deixa duvida. Recas@lha em um indio
honesto, ativo, enérgico e resoluto; sdo estasi@sgdes que deve possuir o
escolhido, que apresentado e aceito € aclamade Coefi a designacao de
Coronel. O Coronel declara assumida a chefia, penama reunido geral, a
gue dao o nome dRevista grande seu primeiro ato €, ai mesmo, escolher
seus auxiliares que podem ser 0s mesmos ja exstentoutros. Os auxiliares
vao tomando a designacao Mejor , Capitdo, Tenente Alferes e Cabos a
parte do povo toma a denominacédo gergboldados Qualquer homem destes
— 0 soldado — € obrigado a fazer toda a diligéncia seu Chefe imediato
determina. O Coronel, na mesma ocasidao em que asswargo, estabelece
sua forma de governo, o que é assinalado por dusssgpomente — como quer
gue procedam e como vai punir. Todas as faltasjdgadas e punidas
sumariamente (apud BECKER, 1995, p. 116-117).

Neste novo contexto o cacique ou chefe passa ar gbe plenos poderes, como
observa Francisco Schaden, em relagcdo ao cacigbie,Dw@ste mesmo periodo aludido por
Vieira dos Santos: “O poder do cacique era quaselato. Doble ndo era um simples chefe,
mas um verdadeiro déspota, cujas ordens eram exlasusem a menor objecao. Tinha direito
de vida e morte sobre os membros da horda. E #inha@esmo tempo fungdes religiosas e

civis” (1963, p. 73).

Nota-se, portanto, que as observacdes em relacgapel do cacique séo diversas. As
opinides mais frequentes e recorrentes sdo aqgekasgualificam o cacique como lider
valente, dadivoso, influente, ndo autoritario ospddico. As opinides que revestem o cacique
com poderes absolutos, autoritario e déspota sa@ipientes do contexto da colonizagdo. A
pratica de cooptacdo dos lideres com presentes eesestimento com poderes militares
acabou transformando a funcdo de cacique numanfenta de apoio ao processo de
aldeamento e colonizacdo. Foi isso que comecownarraidesmobilizar o sistema tradicional

de lideranga descrito pelos diversos autores.

50



b) O Kuid

Na sociedade Kaingang, o Kuid ou xama, como tambédimamado, exerce o poder
religioso. Ele é considerado um lider espiritualprihece as plantas que servem como
remeédios e possui poderes para resgatar as almaseqoerdem de seus corpos” (VEIGA,
2000a, p. 134). Sado também considerados guerregfstuais, pois enfrentam os espiritos
dos mortos que ameacam prejudicar as pessoas raumidade. Torna-se, assim, como que
“um ser sobrenatural”’, que tem poderes para lidan os espiritos. Em principio “cabe ao
Kujad o cuidado com as pessoas na aldeia — informase sabrperigos a espreita na area,
quando uma doenga se aproxima, 0 sucesso de umdacag pescaria” (ROSA, 2004, p.
205). Segundo Juracilda Veiga, o poder do Kuidoérégpeitado que ele é considerado o

préprio “Topeaaqui na terra” (2004a, p. 283).
Em relacdo aos procedimentos realizados,

Acredita-se que oKuia tanto podem curar alguém quanto colocar feitico em
alguém. [...] OsKuia realizam suas curas de varias formas, indicando
fitoterapias e outras praticas relacionadas commprego de pinturas
profilaticas, com remédios queimados com cujo @aséiuntam as juntas das
criangas, aplicacdo de compressas, unguentos eccéof de sachés de ervas
gue se leva pendurado ao pescoco. Além disso, lmeazassopram as partes
doentes, pratica chamadafdehu, ouhu (raiz do verbo “assoprar”) (VEIGA,
20004, p. 135).

Em suas diversas atividades, os Kuid acreditarebegcauxilio sobrenatural dos
langrd, espiritos animais, considerados seus companheigusa. “Sao eles que ajudam os
kuid a encontrar o remédio que deve ser dado a umeajaetambém a resgatar as almas que
se perdem dos seus corpos” (VEIGA, 2006, p. 171nfléncia de missionarios entre os
Kaingang levou muitos Kuid a adotar como guia éspir um santo catélico. Segundo
Juracilda Veiga, € muito comum encontrar, na casidudd, um altar com imagens de santos
catélicos. Normalmente, no dia do Santo considesgdoprotetor e guia € também o dia em
que se comemora o Dia do Kuid (VEIGA, 2000a, p.)14& T.l. Ligeiro esse fato foi
comprovado; o Kuid possui um altar com vérias imagge santos. Independente disso, héa a
crenca de um auxilio especial de um ente sobrealgiara as atividades do Kuié e isso |he

confere maior eficicia e, consequentemente, meaditilidade e poder entre 0s seus.

Uma relacéo direta entre o papel exercido peldkuio mito de origem pode ser
verificada no fato do poder criador dos pais amaissKamé e Kairu se manifestar somente a

noite:
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Cayurucré estava fazendo outro animal; faltava ainda a este os dentes, lingua e
algumas unhas, quando principiou a amanhecer, e, como de dia nao tinha poder para
fazé-lo, pOs-lhe as pressas uma varinha fina na boca [...].

Segundo Juracilda Veiga, “de modo semelhante, dempalos Kuia também se
manifesta durante a noite” (2006, p. 168).

Os Kuid também guardam a tradicdo de conhecersta®o nomes Kaingang
disponiveis. Por isso, geralmente exercem a fumfimominadores das criangcas recém-
nascidas ou, pelo menos, sédo procurados pelopg@sjue Ihes indigue um nome a ser dado
para a crianga no caso de ndo ser diretamentefoakuomea-las (VEIGA, 2006, p. 156).

Em principio, cada comunidade Kaingang possui wid;Kdevido a sua funcao, ele se
torna uma presenca praticamente indispensavel. fBnedo ndo é transmitida por
hereditariedade. Segundo Juracilda Veiga, “0 xasnamié acessivel a qualquer pessoa,
porque qualquer um pode receber a visita de umespieitual e ficar ‘espiritado’. Esse poder
permanece secreto até que alguém o procure oucapam situacado que ele possa colocar
em prética seu conhecimento passando entdo acesthexido pela comunidade” (2000a, p.
140-141). Desta forma, a funcdo de Kuid pode serceda tanto por um homem como por
uma mulher; podem ser também de qualquer metadegaio.

Em sua reflexdo sobf@osmologia Kaingang e suas praticas ritug2904a), Juracilda
Veiga identifica outras funcdes relacionadas aodKile € responsavel por presidir a
cerimonia de purificagdo dos vilvos, oito dias apdsorte do cénjuge; “o vilvo € lavado
com varios tipos de ervas que sdo socadas e nidati@m agua, as pessoas da familia
também séo lavadas para se purificarem de quatgsi&luo do morto que tenha sobrado em
seus corpos” (2004a, p. 273). Depois desta cerem@s vidvos passam a realizar

normalmente suas atividades no cotidiano da coradeid

Juracilda Veiga relata, embora sem maiores detalnee o Kuid também é
responsavel por fazer uma festa para os anima@®&®. 142). E uma forma de reverenciar

osiangrd, os espiritos dos animais, pelo auxilio que prnestaomunidade através do Kuia.

Em virtude da forte presenca e atuacdo do Kui@cida Veiga identificou, na T.I.
Inhacora, no Rio Grande do Sul, uma festa que @ @&licada: a Festa do Kuid ou a Festa do
Mastro (2004a, p. 278). Trata-se de uma festazasdi anualmente, geralmente organizada
por aqueles que receberam algum beneficio do Kuiésta € dirigida tanto a pessoa do Kuia

como adangrd que € seu guia.

52



Il — O POVO KAINGANG DA TERRA INDIGENA LIGEIRO

A Terra Indigena (T.l.) Ligeiro esta localizadamanicipio de Charrua, Rio Grande do
Sul, desmembrado do municipio de Tapejara em 188fga uma populacdo de 1.527
individuos pertencentes ao povo Kaingang, orgaoizad torno de 340 familias. A terra esta
demarcada em area continua e a populacdo estantradeeem um Unico espago, porém
dividido em dois setores: Sede e Agua Santa.

A demarcacdo da terra aconteceu entre os ano9H1e1P13, pelo recém-criado
Servico de Protecéo ao indio (SPI), com uma anetoréal de 4.551 ha. Em 1983, a Funai
elaborou um mapa da area na qual a superficie 920 ha. Mais tarde, em 1987, os
limites foram aviventados, constando-se uma superie 4.565 ha, que é a area atti&lor
ocasido da homologacdo, em 1991, o Presidente gabim, Fernando Collor de Melo,
visitou a comunidade. O municipio de Charrua posswa area de aproximadamente 19.847
ha, com uma populacdo de 3.581 habitafites.T.I. Ligeiro, com seus 1.527 individuos,
concentra em torno de 43% da populacdo total; ptlodado, com seus 4.565 ha, ocupa
apenas cerca de 23% do territério municipal. Caso B possivel perceber a despropor¢cao
gque ha em termos de ocupacao territorial se relaowos indigenas e nao-indigenas no

municipio de Charrua.

A distancia até a sede do municipio € de aproxametite 9 Km e esta a cerca de 70

Km de Passo Fundo, onde esta localizada a Adnap#&ir Executiva Regional (AER) da

22 A T.1. Ligeiro foi homologada através do Decret®sfie 27/03/1991 e, no mesmo ano, registrada nom@ar
de Registro de Imdveis (CRI) sob matricula n® 8418,Comarca de Tapejara/RS e no Departamento de
Patrimdnio da Unido (DPU), com Registro ImobilidAatrimonial (RIP) n°® 8921.00003.500-2. (Fonte:dtun
Administracdo Executiva Regional de Passo Fundo).

23 IBGE. Contagem da populacdo 2007.
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Funai. O acesso principal a T.l. Ligeiro € vialitip pela RS 475, que liga os municipios de
Getulio Vargas e Sananduva, passando por Charssa. ledovia passa pelos dois setores da
comunidade; ndo é pavimentada, mas ha projetogp@r pavimentacdo. Ha também acessos
secundarios que fazem a ligagdo com o municipibagejara.

Na classificacdo do IBGE, segundoMapa de divisdes territoriais 2003 T.I.
Ligeiro situa-se na Mesorregido Noroeste Riograse€lenna Microrregido de Passo Fundo.
Em nivel de Estado, o Governo adotou uma subdivesiecifica denominada Conselhos
Regionais de Desenvolvimento (Coredes). O muniapi€harrua pertence ao Corede Norte,

que tem Erechim como municipio séde.

Em relacdo aos limites, no extremo oeste estd bigeiro (em alguns mapas recebe o
nome Apuaé), afluente do rio Uruguai e que estabeke divisa com o municipio de
Sananduva. No extremo leste esta o rio dos indéosueleste o rio Coroado, ambos afluentes
do rio Ligeiro. O rio dos indios estabelece diviis@rna com as comunidades de Charrua e o
rio Coroado estabelece a divisa com 0os municipgo$apejara e Ibiaca. A sudoeste ha uma

linha seca, que estabelece divisa interna comitsyde Charrua.

4 Os Coredes foram criados oficialmente pela Lei@®@e 17 de outubro de 1994, com o intuito de gar “
forum de discussao e deciséo a respeito de psliéagdes que visam o desenvolvimento regionata ftes
de planejamento, os 28 Coredes atuais sdo agregagos® Regibes Funcionais (Disponivel em:
<http://www.seplag.rs.gov.br/atlas/atlas.asp?meBli=6Acesso em: 11 de nov. de 2008).
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Mapa do Rio Grande do Sul, com divisdes segundo Czglhos Regionais de
Desenvolvimento e Regides Funcionais de Planejamenio destaque, a localizacdo do
municipio de Charrua.

Conselhos Regionais de
Desenvolvimento - COREDEs

Regides Funcionais
de Planejamento
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Mapa T.l. Ligeiro em PDF — DAF Funai
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A constituicdo da T.I. Ligeiro remonta a déecadd 840, no contexto da politica de
colonizacao e aldeamento desenvolvida na Proviei8do Pedro do Rio Grande do Sul.
No Relatério enviado a Assembléia Legislativa, nm ade 1846, o Presidente da
Provincia, o Conde de Caxias, informa que, no arterér, em julho de 1845, ordenou
“ao0 Tenente Coronel Antdnio Maria que prestasseurilia com uma escolta para
acompanhar o padre Antdnio de Almeida Leite Pertepe se me oferecera para ir levar
as primeiras luzes do Cristianismo ao seio doso®hibs indios nas imedia¢cbes do Passo
Fundo”. Para o ano de 1848, quando os padres gssiniciaram o trabalho de catequese
nos aldeamentos Kaingang da Provincia, o Pe. Bdon&arés, superior da misséo,
informa a existéncia de trés aldeamentos na mamgguerda do rio Uruguai: Guarita,
Nonoai e Campo do Mef3.Trata-se de uma ampla regido de planalto, de sagematas,
com predominancia do pinheiro araucaria. Quandoirgensificou o processo de
colonizacao, houve um progressivo avanc¢o sobreregs@o, a qual era praticamente toda
habitada pelos grupos Kaingang. Esses aldeameortas fcriados com o intuito de atrair
e concentrar a populacdo indigena em éareas detedasn Segundo Silvio Coelho dos
Santos, “naquela época, os aldeamentos foram datios com grandes dimensdes, sendo
0 maior deles Nonoai, com 420 mil ha., diminuiddégima parte quando legalizado pela
Republica, em 1911” (1998, p. 19).

Em relacdo especificamente a regido onde estadsita T.l. Ligeiro, comecou a
ser colonizada mais intensamente a partir dos pdim® do século XX: em 1902 foi
fundada a Col6nia de Sananduva e em 1908 a Cad@nizrechim. Segundo Silvio Coelho
dos Santos, “muitos compradores de lotes nessanf@odbam descendentes de imigrantes
europeus que se haviam instalado originalmentechasmadas Colénias Velhas do RS
(Séo Leopoldo, Novo Hamburgo, Caxias do Sul, eotiteas). Era a frente pioneira que, a
cada geracéao, exigia novas terras e avancava @tgadirao Alto Uruguai” (1998, p. 52).
A medida que os imigrantes ou seus descendentesh@agando nessa regido, fazia-se
necessario expulsar os indigenas para os lugares reraotos como, por exemplo, as
margens do rio Ligeiro, um local um tanto acidentadjue foi um dos primeiros locais de
fixacdo, conforme relata Francisco Schaden: “Jauio Ligeiro, no extremo oeste da

colénia de Sananduva, fundou-se o Toldo Ligeirditado por indios da tribo Kaingang.

%5 Carta do Superior da Miss&o, Pe. Bernardo PaveRresidente da Provincia, em 6 de novembro de. 1848
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Mais tarde, esses aborigenes passaram para amoatgem do rio, ficando aldeados no
municipio de Erechim” (1963, p. 67).

Quanto aos antecedentes dos habitantes da Tirdigitala Becker apresenta
algumas informacgoes:

CitacBes anteriores mencionam o toldo Ligeiro owerBuno municipio de
Lagoa Vermelha onde estdo também os toldos de &entéorquilha; estdo
distantes duas léguas aproximadamente um do outém ¢odos governados
pelo Cacique General Faustino; tem uma populadab geral de 400 indios.
Salzano refere o Toldo de Ligeiro com uma populag80 indios para o ano
de 1879 e faz a observacdo de que seriam habitdot€sampo do Meio,
provaveis fundadores do nucleo de Ligeiro. Relat@e 1880 menciona

também 90 indios no Campo do Meio a cargo do Corbibércio Alves de
Siqueira Fortes. (1995, p. 77).

Embora faltem informacdes mais exatas sobre aitiigdo da T.l. Ligeiro, as idéias
encontradas em Santos, Becker e Schaden nos parmfexir que o aldeamento Campo do
Meio também tivesse sido constituido com uma gramea territorial, a exemplo de Nonoai,
com o intuito de concentrar todos os Kaingang esdréocalidades de Passo Fundo, passando
por Lagoa Vermelha, até Vacaria, dentre os quadsias os do Ligeiro. A T.l. Ligeiro hoje
seria, entdo, uma infima parcela daquele granéamlento, assim como outras terras indigenas
atualmente situadas nessa mesma regido: Carreigirdgua Santa; Cacique Doble, municipio
homdénimo; Monte Caseiros, em Caseiros; e 0os acaemgamde Mato Castelhano, municipio

homénimo e Passo Grande da Forquilha, em CacigbleDo

A T.I. Ligeiro € apontada como a primeira do Hetalo Rio Grande do Sul a ser
gerida pela Unido ap6s o advento da Republica. Bmdacumento sobre sua situagdo
fundiaria é informado que “desde 1909 [Ligeiro] g@ms a ser administrado pelo SPI'Na
verdade, em 1909 o governo republicano criou o $fémio da Agricultura, Indastria e
Comércio (MAIC), 6rgéo que, mais tarde, em 191Gz o Servigo de Protecéo aos indios
e Localizacdo de Trabalhadores Nacionais (SPILToW),simplesmente SPI como ficou
conhecido. As demais Terras Indigenas eram gepdls governo estadual, através das
Comissdes de Terra regionais. Somente em 1941 aniathacdo de todas as Terras

Indigenas no Rio Grande do Sul foi repassada ad/Jatéavés do SP¥.

%6 A Colonia de Erechim refere-se a ampla regido ans@mente esta situado o municipio de Getlliga&e n&o de
Erechim, que naquela época chamava-se Coldnia Btza @s dominios da Colbnia de Erechim iam até toje se
encontra 0 municipio de Charrua. A T.I. Ligeiroaita-se na divisa entre as Colonias de Erechiman8ava.

270 documento é assinado pela antropéloga PaulatE BRIing, cedido pela Funai — Passo Fundo. Néstaalata.

%8 GT FUNAI/ INCRA/ GOVERNO RSLevantamento da situacdo das reservas indigenassedsseiros no
Rio Grande do SulCuritiba, 1975 (mimeo).
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De acordo com Paula Ebling, em 1914 o SPI eleggeirb como centro de atracao de
indigenas, com 0 objetivo de esvaziar outros aléears da regido. O objetivo ndo era
apenas reunir em fungao da “assisténcia”’, masipalmente para formar um contingente de
“trabalhadores nacionais” que pudessem servir de-dedbra. A concentracdo de mao-de-

obra era indispenséavel para executar o traballayneultura administrado pelo SPI.

Os indigenas mais velhos guardam na memadria enaasas do corpo esse periodo
que denominam “tempo dos panelfes”. Formavam-séuasas”, grupos de trabalhadores
que iam trabalhar nas lavouras planejadas pelangtracao do SPI. O trabalho consistia em
rogar, queimar, preparar a terra, plantar, capeéawlher os produtos. Havia um rigido
controle dos trabalhadores, inclusive com a codgtata chefia indigena. O trabalho era
praticado em condicfes muitas vezes precariasasalpervisdo de um capitdo e policiais
indigenas. Nos periodos do plantio e da colheitat@gades eram mais intensas, com o
minimo de tempo para o0 descanso (ndo paravam nemsasados e domingos); a
alimentacéo, geralmente feijdo e farofa, era pegfsamem grandes paneldes, os quais ainda
hoje sédo encontrados na comunidade. Algumas las@rean realizadas a grandes distancias
da sede. Em funcédo disso, montavam-se acampam@Emporarios até a conclusdo dos
trabalhos. Os produtos eram depositados nos arsm&zpasteriormente comercializados. Os
indigenas ndo recebiam remuneracdo pelo trabaffemaa alguns alimentos, certos itens
domésticos e roupas. O sistema de paneldes acabmnte na década de 1960, a partir da

criacao da Funai.

A concentracdo da populacdo em torno da Sede icmdifprofundamente a
organizacao interna da comunidade. Até a décad®4ie, a populacao vivia espalhada pela
area em nucleamentos familiares, cada qual comnizaysdio prépria, em torno de uma
chefia. Cada grupo familiar fazia suas plantactielsa a possibilidade de criar seus animais
domésticos, enfim, tinha um espaco préprio de G partir de 1940, a administracdo do
SPI passou a atrair as familias para viverem eminico lugar, concentradas em torno da
sede administrativa. Essa acao do SPI tinha palidede facilitar o trabalho e melhor exercer
o controle sobre a populagdo. Com isso, as fanpk&gsaram a conviver num espago mais
restrito, havendo interferéncias mutuas, com espaphuzidos para suas atividades. Esse fato

€ apontado como potencializador de conflitos earaids internas.

Outro fator que caracterizou negativamente a ag&oorgdos de assisténcia na T.1.
Ligeiro foi a extragcdo de madeira. Em 1961, a Hé&giia da Republica, através do
Subgabinete Militar no RS, organizou uma Comiss@ Sindicancia para apurar
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irregularidades em alguns Postos Indigenas, destrguais estava o Ligeiro. Relatorio
12.504/61informa que na década de 1950 havia uma firmaxgéomcao de madeira ali
instalada — Irmaos lochpe S.A. Industria e Expdéaagle Madeira. Além desta firma
funcionando em terra indigena, o relatorio infolsoare extracdo de madeira (especialmente
pinheiro) por outras firmas da regido. A explorat@goredatoria e praticamente esgotou as
espécies de madeira de lei ali existentes. Os wedti®s guardam na memodria o tempo em
que a grande quantidade de pinheiros, além daecdgapesca, garantia a fartura alimentar.
Eles ilustram esse tempo com a afirmacgao: “havigominheiro. Se passasse um avido e
jogasse uma agulha, ndo caia no chao; ficava emds pinheiros”.

O arrendamento foi uma outra pratica amplamerfiendida. Na andlise de Silvio
Coelho dos Santos (1998, p. 60), na T.l. Ligeimagzratica teve inicio ainda na década de
1930, por iniciativa do proprio SPIl. Segundo dadag~unai, em 1961 haviam cerca de 67
familias de arrendatéarios; em 1974 eram 113 e efb thegou a 125 familias, muitas das

quais residiam dentro da area indigena. SomenteO&foi completamente desintrusada.

Em 1964, os militares, ap6s tomarem o poder, passa investigar uma série de
dendncias sobre irregularidades cometidas pelod#uie culminou com a criacdo da Funai,
em 1967. Este processo se fez sentir na T.I. lageientdo Chefe de Posto foi ouvido numa
Comisséo Parlamentar de Inquérito, organizada sarABléia Legislativa, em Porto Alegre-
RS; além disso, militares foram enviados para guari a situacdo em que se encontrava a

T.1. Ligeiro.

O Relatério de Inspecdo n® 1/87permite uma visualizacdo da realidade naquele
momento. De modo especial, observam-se duas sésiagie se contradizem. Por um lado,

revela aspectos negativos:

A area florestal se encontra extremamente reduzie€lago em vista a
agricultura predatéria. [...] A area trabalhadaRisto se encontra altamente
erodida, lixiviada e empobrecida. [...] Praticaneemdio existe madeira de lei e
nem pinheiros industrializaveis no Posto. As esséncexistentes
anteriormente, ou foram industrializadas por teoseou pelo Posto ou foram
destruidas pelo fogo.

Existem no Posto 42 arrendatarios com contrat@csdois mecanizados, e 48
trabalhando em parceria com os indios. Os contedtos rendimento, na base
de 20%; a parceria, na base de 50% entre parceiros.

Rendimento decrescente das terras, tendo em vistu anau uso. Existem
poucas areas de mato, ja estando quase a totaldiadérea do Posto
agricultada, ou em sistema de pousio.

29 Documento obtido junto & Funai — Passo Fundo.uPagstro paginas datilografadas. N&o informa quem
realizou a referida inspecao.
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Faltam somente 15 casas para completar o efetiviardéias indigenas de
todo Posto.

Por outro lado, o referido relatério apresenta sérée de qualificacbes que parecem
ser incompativeis com a situacdo descrita acimamAfse que “[...] o Posto Paulino de
Almeida® seria a meta a que deveriam ser conduzidos osisl€toatos, em uma primeira
etapa”. Na avaliacdo do agente de inspecdo, Lig&raonsiderado o melhor Posto da
Inspetoria e, talvez, do Brasil”. A avaliacdo demrig de inspecdo parece ter recaido muito

mais sobre 0s aspectos fisicos por ele percebidos:

Muito boas as instalacfes da sede do Posto. Maito dpresentaveis as casas
dos indios, a escola, a igreja, a cooperativaferrearia, uma modesta casa de
hospedes, a casa do encarregado, as instalacadmdastracdo. Razoaveis as
instalagbes de agua e luz, esta a motor (um apdem o didrio e outro a
gasolina para o clube dos indios). Clube para d®dn cancha de bocha,
moinho de milho, curral para gado, churrascaria.

Essas “descricbes positivas”, além de outras rmoaigidas no relatério, parecem
reforcar e confirmar a eficiéncia do 6rgdo de &sd@a junto aos indigenas. O aspecto
positivo estd na “integracao” a um modelo de vidadrtado de fora, pois o relatério ndo
revela preocupacdo com os elementos da culturagiagn Criou-se, assim, um contexto
caracterizado por “harmonia” e “prosperidade”. Aagla Igreja Catdlica, neste periodo
relativo as décadas de 1950 e 1960, foi intenséeee em sintonia com os propositos do SPI

e, posteriormente, da Funai, como veremos maisit&dia

Embora a situacéo fundiaria esteja legalizadauitoeos anos a comunidade vem se
mobilizando em vista da ampliacdo da area atuakiderada insuficiente para o nimero de
familias que ali residem. Tendo por base o dispositonstitucional que garante aos
indigenas a posse de seus territorios tradicioasibderancas da comunidade estao propondo
a revisao dos limites. As discussdes apontam passilplidade de ampliacdo em direcdo ao
lado oeste e sudoeste, sobre terras ocupadas mdliaga do municipio de Charrua. O
principal argumento que embasa essa possibilidatie relacionado a memadria dos mais
velhos, além do aporte documental. Um fato ocorndo década de 1930 serve de
justificativa. O ancido Ernesto Elautério € um das falam a respeito do fato. Pelo que ele
informa, o ano teria sido 1932 e ele estava comnb®. Segundo ele, em uma briga um indio

matou um branco. A forca policial da época agitefoente contra a comunidade do Ligeiro,

%0 A T.I. Ligeiro teve, por muito tempo, o nome de Bosidigena Paulino de Almeida, que foi um dos seus
primeiros chefes de posto. Pela Portaria n. 136,5dde maio de 1969 do Presidente da Funai JosgdéQue
Campos, o nome foi oficialmente alterado para @latNo mapa de 1988 foi denominado Posto Indigena
Nossa Senhora de Fatima, em funcdo da padroeganaianidade catdlica ali existente.
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degolando o indio infrator e tomando, a pretextbgiedar o ocorrido, uma parte da terra. As
liderancas encaminharam a Funai o pedido paraagacride um grupo técnico de trabalho

afim de investigar o caso. Até o0 momento (noven2®@8) ndo foram tomadas providéncias.

A administracao local da Funai é exercida por hefe de posto, cargo ocupado por
um ndao-indigena, auxiliado por um secretario quénddgena. H4& uma sede onde se
concentram as atividades administrativas, tais coagistros de nascimentos, documentacao,
registro do nimero de familias, controle da disig&o de cestas basicas do programa Fome
Zero do governo federal, negociacdo de contratosad@lhos entre indigenas e firmas da

regido, entre outras atividades. Em outras palakiéaam papel ativo exercido pela Funai.

Do ponto de vista da politica interna, houve umalamca significativa nos ultimos
anos. Passou-se de um modelo centralizado, tendo weferéncia o cacique, vice-cacique e

a policia, para um modelo mais colegiado, baseaddomselho de Anciaos.

Até pouco tempo, a chefia era baseada na figunandehefe, denominado cacique,
eleito pela comunidade. O cacique exercia sua tuag&iliado pelo vice-cacique e por uma
policia indigena, formada por um capitdo, um catadgeins policiais. A policia indigena
cabia a funcéo de cobrar o cumprimento da lei,captio as devidas penas em caso de
transgressdo. Havia também um grupo denominadoe@®ansformado por pessoas mais
velhas, ex-caciques, entre outros, que atuava @ast@ncia consultiva. Ajudava o cacique a
deliberar sobre os problemas internos, tais comga® de casal, controle do alcoolismo,

desavencas entre familias e outros assuntos diiacati Porém, a decisdo cabia sempre ao
cacique.

Essa forma de exercicio do poder, ndo raro, wamsiva-se em autoritarismo,
especialmente quando possibilitava certos favomtios advindos dos cargos ocupados,

como destaca Silvio Coelho dos Santos:

N&o bastasse a cooptacao do lider, a introducfcatiaa de remuneracédo para
agueles que ocupam funcbBes determinadas pelo a@gamssisténcia gerou

diferencas internas entre os que pertencem ou eéteauadro, tanto do ponto
de vista do poder politico, quanto econdmico. Fsatana verdade, de um
aparato da sociedade “branca”, que se implantoewomaunidade indigena,

contrario aos principios da organizacdo social angy. Neste contexto, os
aliados do Cacique formam um grupo de beneficiadosletrimento de outros

gue constituem a parcela dos excluidos (1998,)p. 88

Quando as situacdes de autoritarismo e favoretarsnintensificaram, os conflitos
se agravaram. Um desses episodios foi assim deganitum jornal de circulacao diaria do

Rio Grande do Sul:
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Charrua: novo conflito acaba com 17 prisbes na repsa

Um novo conflito armado ocorrido na reserva de it@geem Charrua, distante
60 quildmetros de Passo Fundo, terminou com satdivéd feridos, um deles
com um tiro no ombro direito, além de 17 indiosspeeem flagrante por lesdes
corporais. O segundo conflito dos ultimos dez deseserva indigena ocorreu
sexta-feira a tarde, dois dias ap0s a intermedidadeunai para acabar com 0s
confrontos internos.

O primeiro ocorreu na madrugada de terga-feiragoasquando um indio que
estava bébado foi preso e espancado pela policieestava, dividindo a
opinido da comunidade. A Funai pediu a interverd@drigada Militar e da
Policia Federal para acalmar a situacao.

Na ocasido, um acordo de paz foi firmado com oqeecda reserva, Florindo
Lima, com a condi¢cdo de serem substituidos os ipidlicue espancaram o
indio bébado. Mas os animos continuaram acirrados @&migos do agredido
passaram a denunciar abuso de autoridade, aténgusexta-feira a tarde,
eclodiu o segundo conflito de Ligeiro.

Neste ultimo confronto, inclusive o cacique acalsemdo preso, além do
administrador da Funai na reserva. Os indios exigesubstituicdo dos dois,
alegando que estariam coniventes com 0s abusos.

A Brigada Militar, que prendeu os 17 indios envibbd na briga, também
recolheu cinco espingardas, 50 foices, 50 fac@asas, além de machados. Os
presos foram conduzidos para a Policia Federal assoPFundo, onde o
delegado Antonio Jodo Ruschel registrou o incidemeolhendo o grupo ao
presidio regional do municipio. A partir de hojecaso vai para o exame da
Procuradoria-Geral da Republita.

Ao longo da década de 1990 criou-se uma situagédayou a deflagracédo de varios
conflitos internos, como este descrito acima. \&Argio 0s motivos apontados como
causadores dos conflitos. Um deles foi a politedrdnsferéncias adotada pelas comunidades
indigenas da regido com a anuéncia da Funai. $eatda transferéncia de individuos
considerados “faltosos” de uma terra indigena parxa. Esta pratica foi amplamente
utilizada em anos passados. Era vista como caorgi@lo fato do individuo ser colocado
numa nova realidade, necessitando vencer a indgfardos habitantes locais, com o desafio
de construir novas aliancas e amizades. Algung@émdis afirmam que, dos anos 70 a inicio
dos anos 90, a T.l. Ligeiro era considerada exengplatermos de organizacdo. Destacamos
mais uma vez que este “exemplar” refere-se a éficde administracdo da Funai em termos

de “integracdo” e assimilacad® Pelo fato de ser considerada exemplar, muitogémdis que

31 CORREIO DO POVO, 12/10/1998. Disponivel em: <hitpiwv.correiodopovo.com.br>. Acesso em: 07 de
jul. de 2006. Os conflitos ocorridos na T.l. Ligeffmram amplamente divulgados pela midia escrita e
televisiva, tanto em nivel local, como regionalagianal. O pouco conhecimento da realidade indigeméo
observacdo dos fatores externos inerentes aostosrdl o olhar voltado para o conflito em si, parte de
alguns jornalistas, deu forte énfase sensacioaalis$ episddios e reforcou certas posturas e preitas em
relagdo a populacao indigena.

%2 Um dos fatos tomados para ilustrar a “exceléndaT.l. Ligeiro em relacdo as demais foi a visita que
Presidente Fernando Collor de Melo fez a comunigeta assinaturin loco da homologacédo da posse da
terra, em 1991.
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se envolviam em problemas nas suas comunidadeslgiam a pena da transferéncia, tinham
a T.I. Ligeiro como destino. Imaginava-se que aticamtrariam corretivo para sua
indisciplina. Porém, o que ocorreu foi que muitodigenas acabaram sendo enviados para o
Ligeiro e alguns deles chegaram a assumir cargpsrtantes de chefia, como o de cacique.
Pelo fato de ndo ser natural do local, passaragir @@ beneficio de alguns, desfavorecendo

a comunidade em geral.

Outros motivos ainda sdo apontados como causadoesonflitos. Em algumas
conversas com indigenas foram mencionadas variascas ilegais que ocorriam. As
principais denuncias investigadas pela Policia Fe¢d®s Ultimos anos estédo relacionadas ao
arrendamento de terra, retencédo de cartdes pabimento da aposentadoria e 0 patrocinio
de armas de fogo para os indigenas. No dia 08 miejde 2006, foi realizada uma das
maiores operagdes policiais do Rio Grande do 8uhindo o Ministério Publico Federal, a
Policia Federal e a Brigada Militar, batizada Op&caCharrud® A operacéo visava dar fim
as praticas ilegais e buscar possiveis alternapaas solucionar os conflitos. Como havia
fatores externos a realidade indigena que alimantae conflito, a operacdo também
investigou comerciantes do municipio de Charrua apefara. O inquérito policial foi
instaurado em dezembro de 2005 e visava

Apurar os crimes de sequestro, lesdo corporaleptegal de arma de fogo,
arrendamento irregular de terras e formacéo derifju@dA operacéo resultou
na apreensao de cinco armas de fogo e na prisdd gessoassendo dois
comerciantes presos em flagrante por porte ilegal ed arma. Também

foram apreendidas dezenas de cartdes de aposentadotitulos de eleitor e
carteiras de trabalho em posse dos comerciant&s(grifo nosso).

A opinido publica da regiao culpabiliza os indigempelos conflitos e tem dificuldade
de perceber nas injusticas cometidas contra elé®smos seus reais motivos. Os meios de
comunicacao também deram forte énfase ao desemiemidi entre grupos indigenas que se
rivalizavam entre si pela disputa do poder, masdestacavam os fatores externos, como 0s

identificados pela operacéo policial.

O periodo de turbuléncia estendeu-se até metad20@@, alternando periodos de

relativa tranquilidade com episodios de animos raciisados. Foi nesse contexto que a Funai

33 A operac&o mobilizou cerca de 650 policiais e &Fas. Teve repercussado regional e nacional nossnieio
comunicacao. Mais detalhes da Operacdo Charruarpsde verificados no site da Procuradoria Geral da
Republica (PGR), disponivel em: <http://www.pgr.rgpk.br/pgr/imprensa/iw/nmp/public.php?publ=7362>.
Acesso em 06 de ago. de 2008.

% SUPERINTENDENCIA REGIONAL DA POLICIA FEDERAL NO RS, Depamento de Comunicacdo
Social. Disponivel em: <http://www.dpf.gov.br/DCB8fitias/2006/junho/08062006_charrua.htm>. Acesso
em: 22 de jun. de 2006.
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e a Procuradoria Geral da Republica de Erechinrvieteam de maneira mais incisiva.
Solicitaram a presenca da Policia Federal e daaBaigMilitar e organizaram um grupo

técnico para analisar possiveis saidas para atoonfl

Funai envia equipe ao municipio de Charrua

Uma equipe de quatro antropologos e indigenistdsudai vai passar cerca de
dez dias na reserva indigena do Ligeiro, no muiticdp Charrua. O objetivo é
tentar apaziguar os grupos que vém se enfrentaldariios meses. Ontem, a
equipe reuniu-se em Erechim com o procurador daililiep, Mario Sérgio
Barbosa, para acertar detalhes da acédo. Os refmetsnda Funai fardo um
estudo sobre a real situagéo dentro da reservatgatiar estabelecer a “paz,
seguranca e a harmonia, como a comunidade indig@race”, disse o
procurador. Os técnicos devem entrar no terriidddgena a partir de hoje.
Barbosa admitiu ontem a hipotese de o MinistéribliPa Federal tentar uma
intervencdo na reserva, devido a situacdo que selareinsustentavel,
colocando frente a frente dois grupos que lutano pelder interno. Caso a
equipe da Funai ndo obtenha éxito, o MPF pode ppla intervencéo.

O procurador aguarda ainda receber, em 48 horaselatdrio da Funai e da
propria Policia Federal sobre os acontecimentadtaea quarta-feira, quando
de madrugada houve um tiroteio dentro da resemragindigena assustou-se,
passou mal e faleceu. Dependendo do relatorio,d3aripoderéd pedir novas
prisbes preventivas, como ocorreu no ultimo dia gBando, mediante
autorizacdo da Justica Federal, treze pessoas fdetidas temporariamente,
mas ganharam a liberdade cinco dias depois.

O conflito na reserva vem se arrastando ha variesemm Em margo, o
procurador reuniu-se separadamente com os grupdigantes. Um deles quer
promover uma nova eleicdo, com 0 que 0s seguiddeesacique nao
concordam, sustentando que o lider ja foi eleitm mleito legal. A polémica
vem provocando momentos de muita tensdo na condeidaligena, com
agressdes de parte a parte.

A estrutura de exercicio de poder que facilitabfmmas de autoritarismo e
favorecimentos foi forjada a partir do processa@alenizagéo e sacramentado pelo SPI. Esse
modelo vigorou até recentemente; desde alguns @n@s, 0 sistema interno passa por um
momento de transicdo. Como resultado do trabalhgrdpo técnico, entre outra iniciativas,
chegou-se a proposta de criagdo do Conselho déids)aio lugar de apenas a eleicdo de um
cacique. Um destacamento da Brigada Militar comtipuesente na comunidade, atuando
especialmente na repressdo a entrada e ao usobdadealcodlicas e na prevencdo a
possiveis conflitos que possam ocorrer devido assentimentos provocados pelos
desentendimentos passados; além disso, prestaapatministrador da Funai e ao Conselho

de Ancidos para o exercicio de suas fungoes.

%5 CORREIO DO POVO, 23/06/2006. Disponivel em: <wwavreiodopovo.com.br>. Acesso em: 07 de jul.
de 2006.
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O Conselho de Ancidos foi uma alternativa ao nwdie chefia que até entdo era
praticado. E formado por 18 individuos, cuja eseaalbedece alguns critérios: sdo pessoas
mais velhas e que representam as familias maiéreseciso ser natural da T.l. Ligeiro e
saber a lingua Kaingang (um mestico ndo pode fpaete); ha também o critério da
idoneidade, ou seja, que o individuo seja consiltesgrio, de boa reputacdo e que goze do
respeito da comunidade. Pelo que foi informado, mi@ma hieraquia interna, mas apenas
duas pessoas de referéncia: os senhores Valdomisgi&no e Fiorindo Lima. Na ocorréncia
de algum problema, o senhor Valdomiro é procur&edfor algo simples, a decisao é tomada
ali mesmo. Se o problema exigir uma reflexdo mai@enhor Fiorindo € chamado para uma
deliberacdo conjunta. Contudo, se o problema fosiderado grave sdo chamados os demais

membros do Conselho para que a decisdo seja tamagalo a opinido de todos.

Além de se reunirem em momentos extraordinarios gelibracdo de certas situacdes
emergenciais, os membros do Conselho se relnem &sdaoites para conversarem sobre 0s
diversos assuntos relativos a vida da comunidadea Riabilizar as atividades, existem
algumas comissdes: agricultura, terra, habitagdiocaecdo e saude, compostas por membros

do préprio Conselho.

Ao Conselho também cabe a funcdo de coordenaeasifes grandes”, em que toda
comunidade se faz presente. Essa reunido gerald@eptdizada aos sabados a tarde ou aos
domingos pela manha. Ali sdo dadas orientacOessgéass como: alerta aos pais para que as
criancas nédo faltem as aulas, cuidado com animéisss cuidado para saidas em excesso da
comunidade, proibicdo da cachaca; as vezes o téagidcola e o chefe de posto também

participam para dar alguma orientacéo ou informagkiva a sua area de atuacao.

Em relacdo a dimensao disciplinar, permanece &igpdhdigena, formada por um
cabo, que faz parte do Conselho de Ancidos, e H0igi®. Foram extintas algumas das
antigas funcbes, como capitdo, major e coronel.ri@cipal foco de atuacdo da policia
indigena esta relacionado a ordem interna. O iddiovique cometer alguma infracdo €
julgado pelo Conselho de Ancidos e, se condenanti® peceber como penas: passar de um a
dois dias na cadeia, “pra pensar sobre o que peestacdo de servicos comunitarios, como
limpeza dos patios, trabalho na horta da escolae esutros. Conforme a infragdo séo
aplicadas as duas penas ou apenas uma. Apos oicemiwr da referida pena, o individuo é
novamente interpelado e orientado pelo Conselh@eAa maxima da transferéncia para
outras terras indigenas, muito utilizada no passs@@ aplicada em casos extremos. Porém,

hé a tendéncia a sua nao utilizacao.
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Em relacdo a dimensao politico-partidaria, doisganas da T.I. Ligeiro foram eleitos
vereadores para o periodo 2005-2008. Um deles deweandato cassado pelo Tribunal
Regional Eleitoral do Rio Grande Sul (TRE-RS), e&wefeiro de 2008, por ter mudado de
partido em data posterior a permitida pela Resoludd@ Tribunal Superior Eleitoral n.
22.610 de 25 de outubro de 2007, que trata daidetde partidaria. Nas eleicdes de 2008,

seis candidatos concorreram a vereador, dos qo@iga um foi eleito.

O municipio de Charrua, desde sua criacdo, egididh em duas correntes politico-
partidarias: de um lado PMDB e, de outro, a cobgaPP/PDT/PT. Nao raro, as disputas
eleitorais causam o acirramento de certos confldogue é comum inclusive a populagéo
nao-indigena do municipio. A eleicdo de apenas andidato entre seis que concorreram
aponta para desarticulacdo interna da comunidadegrande parte fomentada pelos nao-
indigenas. O municipio de Charrua tem um total .@é722eleitores, dos quais cerca de 30%
sdo indigenas. Até o momento, ndo houve candidatasargo de prefeito ou vice-prefeito,
mas cogita-se essa possibilidade, o que nao € lmm pela populacdo nao-indigena de
Charrua.

Quanto as formas de subsisténcia, destacam-se atimimlades principais a
agricultura, o artesanato, a criacao domésticantheads, o trabalho assalariado e diarista. Dos
4.565 ha de terra, cerca de 1.400 ha sao utilizpdos a agricultura. O solo é de boa
qualidade. O modelo é baseado na mecanizacdo, sormdalagrotoxicos e fertilizantes. O
destaque é para a monocultura do milho e feijdplaB@tio de soja sempre foi intenso, porém
com a proibicdo do plantio de transgénicos em geimdigenas, houve uma mudanca de

opcéao; na safra 2007/2008 foram plantados apertab@@e soja convencional.

Até pouco tempo, a terra estava concentrada nas mé algumas pessoas que
detinham cargos de chefia. Com a mudanca nessenaisb Conselho de Ancidos promoveu
a redistribuicao interna da terra. Cada familisspas ter, em média, de 4 a 5 ha disponiveis
para o cultivo. Porém, mesmo assim algumas familiada estdo sem terra, especialmente
aguelas que estdo aos poucos retornando a T.lird.igm virtude do fim dos conflitos ja
mencionados. As questdes relacionadas a agricui@ioacoordenadas pela comissédo de
agricultura do Conselho de Ancidos, com a assesstritécnico agricola da Empresa de

Assisténcia Técnica e Extensido Rural do Rio Graodsul — Ematet®

% As informacdes relativas & agricultura foram adisijunto ao técnico agricola da Emater, com a cémide
agricultura e com a administracao da Funai.
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Na T.l. Ligeiro séo realizadas dois tipos de laasyu as familiares e a coletiva. A
lavoura coletiva € coordenada pela administrac&eudai e tem por finalidade a obtencéo de
recursos para suprir algumas demandas da coletaidaanutencdo de carros e maquinas
agricolas, manutencdo de pavilhdes, depdsitos acespadministrativos, pagamento do
operador de maquinas, a realizacdo da festa do, iedire outras coisas. A area disponivel
para esta lavoura € de 60 ha que, segundo o téagiitmla, € insuficiente para atender todas

as demandas.

Em relacdo as lavouras familiares, os recursoa patusteio sdo, em sua maioria,
provenientes de financiamentos, especialmente algrédna Nacional da Agricultura Familiar
— Pronaf e do sistema troca-troca do governo eataBm 2008, segundo o técnico agricola,
70 familias obtiveram recursos no valor de R$ 3@M@or familia do Pronaf C, modalidade
que prevé auxilios apenas para o custeio da pEmt&utras 8 familias também receberam
recursos no valor de R$ 1.500,00 por familia don&roB, que prevé auxilios para
investimentos, como a corre¢cdo do solo. Em relagéosistema troca-troca, liga-se
exclusivamente ao financiamento de sementes eem@na seguinte proporcao: a cada quilo
de semente recebida na época do plantio, seradvams 11 quilos do produto colhido na
safra, 0 que equivale a cerca de 30% do valor deade da semente. Sao poucas as familias

gue conseguem cultivar suas terras com recurspsi@so

O plantio é realizado com as maquinas da comueigados periodos mais intensos
de trabalho, h4 a contratacdo de maquinas teme@sz a fim de agilizar o plantio ou a
colheita. O custo por hora trabalhada gira em tdm®&$ 25,00 a R$ 30,00 e fica por conta da
familia. H4 o acompanhamento continuo do técniaicalg da Emater. As lavouras em
terrenos ndo mecanizaveis sado poucas, em fungiiesire, das restricdes quanto a derrubada

da capoeira e ao uso do fogo.

O técnico agricola da Emater também incentivacenpenha outras duas atividades:
plantio de arvores frutiferas, tanto nativas comatieas, e o cultivo de hortas. Duas familias
possuem bons pomares e até comercializam as fltdgas 42 familias estdo em fase de
plantio e cultivo. Em relagdo as hortas, existe womunitéria, que fornece verduras e
legumes para a escola; o excedente é comercialigEdtambém 92 hortas familiares, onde
sao cultivados diversos tipos de verduras e legufasa a organizacdo dessas hortas ha
recursos do programa Carteira Indigena do Mingstéoi Desenvolvimento Social, que prevé

auxilios para construcdo dos cercados e aquisgsisamentes.
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A fabricacdo do artesanato é uma atividade bastornum. Os principais produtos
confeccionados sao relacionados a cestaria: cdsttequarucu, cestas de cip6 de diferentes
tamanhos, balaios com tampa, peneiras, colaresrderges, entre outros. A dificuldade esta
no transporte e venda dos artefatos produzidosuito momum o deslocamento em direc&o as
cidades, algumas distantes, como Passo Fundo, CdgiaSul e Vacaria. O transporte

geralmente é feito de 6nibus e vao algumas pesisofasnilia para realizar a venda.

O preco € estabelecido pelos indigenas e variorooa o produto: o balaio custa em
média R$ 15,00; as cestas variam entre R$ 10,6008 tonforme o tamanho; um par de cestos
de taquarucu, muito utilizado pelos colonos, cestga de R$ 20,00. Contudo, muitas vezes
acabam cobrando precos inferiores a fim de garan@nda do produto. Para algumas familias,
o artesanato € uma das principais fontes de rénatéria prima para a confeccao do produto
geralmente € encontrado nas matas locais. Em mosnéet escassez € comum comprarem

certos materiais dos colonos da regf4o.

Além do artesanato e da agricultura, ajudam naisti@imcia a criacdo de certos
animais para o abate, como aves e gado bovinone.dt$ta préatica fica por conta de cada
familia. As aposentadorias e outros auxilios, comnauxilio natalidade, tém ajudado
significativamente a garantir a subsisténcia daraklgs familias indigenas.

H4, ainda, um grande numero de indigenas com |t@bassalariado. Alguns
trabalham na comunidade, em funcdes como professagentes de saude, funcionarios da
Funasa e da Funai. Outros trabalham em firmas der@he regido, submetidos a condi¢des
nem sempre favoraveis a fim de garantir a renda pasubsisténcia. Exemplo disso séo
agueles que, na metade de 2008, comecaram a aalmalma firma de abate de aves no
municipio de Nova Araca, distante cerca de 100 knTd. Ligeiro; no final de 2008, um
outro grupo comecgou a trabalhar em uma outra fidmaabate de aves no municipio de
Capinzal, em Santa Catarina, a uma distancia aadar, em torno de 130 km; todos esses
trabalhadores véo e voltam diariamente do trabalmecebem um salario em torno de R$

600,00. Em ambas as firmas os indigenas sdo casbisatom carteira assinada.

Os que trabalham como diaristas, em geral pres&micos aos colonos. A regiao
onde se encontra a T.l. Ligeiro € caracterizada pebrréncia de pequenas propriedades,
dedicadas especialmente a agricultura, suinocultavecultura e a pecuaria leiteira. Os

indigenas sao solicitados para a execucao de saedécionadas as lides agricolas, tais como

3" Em 2008, por ocasido da pesquisa, era sentida tandegescassez da principal matéria prima, o taqua®©
motivo da escassez é que a cada 30 anos ha ocfinezdo desta planta e logo em seguida seca
completamente. O periodo até brotar novamentegimati porte de utilizacéo é relativamente longo.
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a colheita do milho, a colheita de feijao e a liggp€eas rocas. Dependendo da atividade sao
contratados individualmente ou em turmas. Recebmmmeédia R$ 20,00 a jornada. Neste
tipo de trabalho os indigenas ndo mantém nenhuaublsirempregaticio com os agricultores
que os empregam. Além disso, muitas dessas atesdahcontram-se limitadas pelo
calendario agricola, estando disponiveis apenadetenminados periodos do ano. Ao serem
dispensados ficam sem alternativas de renda, ex@etbtida pela comercializacdo do
artesanato. Além disso, o uso de novas tecnolégmdevado a diminuicdo da oferta desse

tipo de trabalho.

Em virtude da constante circulacéo pelas cidakesezes por longos periodos para a
venda do artesanato, aliado a necessidade dohoatmh da comunidade, muitos indigenas
tém se tornado vulneraveis a varios problemas, cpruostituicdo, alcoolismo, drogas e a

violéncia urbana.

A coleta € uma atividade ainda praticada, mas odmo fonte primaria de
subsisténcia. Serve mais para propiciar um compiton@imentar e de renda. O principal
produto € o pinh&o, mas também frutas citricaste®silvestres. Para algumas familias a
coleta do pinh&o representa uma renda extra nmaportante. Em 2008 o pinh&o foi vendido
a R$ 2,00 ao quilo. E um produto muito apreciadaotgpor indigenas como por nao-
indigenas e sua comercializagcdo € praticamententigdaa Faz-se sentir fortemente as
extracdes de pinheiros do passado, quando muitwsaafi ter pouco pinhdo disponivel. A
caca e a pesca também sao atividades pouco degdagsot geralmente para complemento
alimentar. A razdo primeira disso é que ja ndo h#& m abundéancia de peixes e animais de

caca na regiao.

Em relacdo a alimentacdo, consomem produtos inaiiados e alimentos tipicos da
dieta tradicional. Quanto aos alimentos indusk@aos, os salgadinhos, biscoitos e
refrigerantes sdo muito apreciados, especialmegites wriancas. Quando um nédo-indigena
almoca na casa de um indigena geralmente encorgegonte cardapio: massa, carne em
molho, mandioca, feijdo e arroz. Os principais ahitns da dieta tradicional sdo: o pao ou
bolo assado nas cinza®); o caraguatakfunun), cozido com o feijao; vegetais refogados
(egobho, especialmente os brotos de uma espécie de sai@mwedimestivel e do urtigdo; o

milho (gér); e o piché.

Em relacéo aos bens de consumo, hd uma grandérinfa da sociedade envolvente.
Um bom nimero de familias possui carro, televison antena parabdlica, video, aparelho de
som, geladeira, congelador, telefone celular, emitenos. Contudo, ndo sdo todas as familias
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que possuem estes bens. A aquisicdo destes proalthosece no comeércio da regido. A

forma de aquisicdo mais utilizada é a compra. Egnra casos acontecem trocas, seja por
trabalho ou por algum produto de artesanato. Poeésg forma € mais comum em negocios
com os colonos. As familias que apresentam algpmde renda fixa sdo disputadas pelos
comerciantes, tendo em vista o potencial de consan® garantia de pagamentos que
representam. Para essas, os comerciantes oferemdiidafles como o transporte para o

recebimento da aposentadoria nos bancos locaisetoimo a comunidade com os géneros

adquiridos.

Em relacdo ao processo educacional, dois espagdegign importancia especial. Um
primeiro esta relacionado a familia e a vida comdwiai. Ali a crianca cultiva a lingua
materna, recebe os valores e principios necesg@rasa convivéncia social e aprende sobre
0s costumes dos antigos, histérias que séo tradamipelos pais e avos; as criangas estdo
presentes nos varios momentos da vida cotidiarg‘reanides grandes” da comunidade, na
venda do artesanato, na viagem até a cidade, atcoMunidade catoélica, por ocasido da
celebracdo dos batizados, muitas criancas panticgaacompanham com atencédo o ritual

praticado.

Um outro espaco importante é a escola. H4 na ciolexde a Escola Estadual Indigena
de Ensino Médio Fag M&Y. Recebeu essa denominagdo em 01/03/2002. Até er¢do
chamada Escola Estadual Indigena de 1° Grau Inetonpbsé Bonifacio. No dia 26/07/2002
recebeu a permissdo para o Ensino Médio, porénaaidd recebeu a autorizagdo para o
funcionamento devido a falta de espaco fisico pdedoratério de ciéncias e biblioteca. Esta
vinculada a 152 Coordenadoria Regional de EducggR&), de Erechim-RS. O atual prédio
foi inaugurado no dia 19 de abril de 1997. Funciemadois turnos, com turmas de 12 a 82
séries e uma turma do curso de Educacéo de Jovahdtes (EJA), séries iniciais. No total,

s&0 434 alunos matriculad®s.

O corpo docente é formado por 21 professoresgdais 9 sao indigenas. Entre os 12
professores ndo-indigenas esta a equipe diretivesdala: a diretora, duas vice-diretoras e
duas coordenadoras pedagdgicas (uma para cada Wrequipe diretiva possui também trés
representantes indigenas: uma professora, o pnéside Conselho Escolar e o presidente do
Circulo de Pais e Mestres (CPM). O presidente del @nbém é membro do Conselho de

% Fag Mag é o nome Kaingang para pinheiro grandefi@me & escola havia dois grandes e antigos ipas)e
% Informacao obtida junto & escola, com a direcAmesma, em julho de 2008.
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Ancidos. Ha, ainda, trés indigenas contratadas danmmonarias e atuam especialmente na

limpeza e no preparo da merenda.

Os professores indigenas atuam de maneira espégial 42 série; apenas 3 possuem
qualificacdo para o ensino de 5% a 82 séries. Uasapdincipais areas de atuacdo dos
professores indigenas é a educacao bilingle. Paiguns também lecionam as matérias de

Ensino Religioso, Artes, Historia, Geografia e Tiéas Agricolas.

O processo de formacao para a educacao bilingtieurse em meados dos anos de

1970. Neste periodo, Summer Institute of LinguistidSIL), em convénio com a Funai,
iniciou um processo formativo, a partir de um paoga elaborado pela Dr.2 Ursula
Wiesemann, na Escola Clara Camarao, T.l. Guariiajeipio de Tenente Portela. A indigena
Iraci Antonio, uma das professoras, formou-se garsga metade dos anos 70. Segundo ela,
O Curso visava preparar o professor indigena paditiaa 0 professor nao-indigena nas aulas,
especialmente de portugués e principalmente ema®la escrita. Essa primeira experiéncia
visava mais a formacdo de monitores e auxiliarea failitar o trabalho do professor néo-
indigena. Somente apds varios anos que o process$orrdacdo de professores bilingles
passou a receber uma outra conotacdo. O Projety afma das iniciativas em vigéncia
atualmente.

PROJETO VAFY

Curso de Formacado de Professores Kaingang paragstdido em educacao

nos anos iniciais do Ensino Fundamental. O projete tem a finalidade de

capacitar professores indigenas Kaingang ou Gygrara garantir ensino de

melhor qualidade, com valorizagao da lingua e cossutradicionais.

Criado pela Fundagdo Nacional do Indio-FUNAI, emrcpeaa com a

Universidade de Passo Fundo-UPF, UNIJUI, liderangasprofessores

indigenas, o curso tem duragdo estimada de quat® @ serd realizado nas

terras indigenas Guarita e Votouro.

O projeto seguird trés assuntos principais: A RelaDiferenciada com a

Terra, Valorizacdo e Defesa da Lingua e Fortalaetimeda Cultura e

Identidade Indigena. Uma das finalidades do progetgarantir as proximas
geracdes Kaingang e Guarani a preservacdo deentidatle cultural’

Uma das reivindica¢des atuais € pela autorizagdoretionamento e a implantagédo do
ensino médio, que é frequentado fora da comunided&scola Estadual Inglés de Souza, na
sede do municipio de Charrua.

No tocante a saude, a T.l. Ligeiro conta com umaladle Basica de Saude (UBS)

equipada para o atendimento médico, dentario e nfierneagem. Completa o corpo de

40 FUNAI, Projeto Vafy Disponivel em: < http://www.funai.gov.br/projetesfy/proj_vafy.htm>. Acesso em:
23 de jun. de 2006.
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funcionarios trés técnicos em enfermagem, um nsdéoruma auxiliar de servigos gerais, cinco

agentes indigenas de saude e dois agentes inddgeeaseamento.

Os agentes de saude séo responsaveis pelo edoaeatiuipe e a comunidade. Eles
visitam todas as residéncias mensalmente, comlti@ale orientacdo e saldde preventiva;
fazem ou atualizam os cadastros familiares; acohgande maneira especial as criancas,

idosos e gestantes.

Os agentes de saneamento sdo responsaveis pelnaside abastecimento de agua;
zelam pela qualidade, distribuicdo e bom uso daa;aguxiliam na educacdo sobre
preservacao das fontes, cérregos e rios e em oetexAcuidados com o lixo. A dgua utilizada
pela populacéo é retirada de pocos artesianos fentes drenadas. Nos ultimos anos foi
implementado o sistema de distribuicdo de agua,ampliacdo do encanamento. Nem todas
as familias possuem a agua encanada até dentasagforam instaladas torneiras préximas

as casas, as quais servem mais de uma familia.

Uma das necessidades prementes liga-se ao sarieal®@n poucas as casas com
banheiro, cujas familias acabam partiihando o usa parentes. A maioria das familias
dispbe apenas do sistema de latrinas. As casasttansio insuficientes. Membros da
comissdo de habitacdo do Conselho de Ancidos iafenmm que ha caréncia de mais de 50

casas. Além disso, muitas das ja existentes nemmsde reformas ou ampliacdes.

Em relacdo aos atendimentos realizados na Unidad8alde, a maioria dos casos
acontece em virtude de doencas sazonais: problespisatorios, no inverno e diarréias, no
verdo, além de problemas relacionados ao aparé@bwlatorio e diabetes. A maioria dos
casos sao de criancas ou idosos. Sao realizadosédia, entre 50 a 60 atendimentos diarios,
para os mais variados procedimentos: consultascamdientista, servicos de enfermagem,
entre outros. Os casos que necessitam internag@otdlar sdo encaminhados ao Hospital
Santo Antdnio, em Tapejara. Um veiculo Toyota faramsporte de pacientes em estado
menos grave. Em casos graves, o transporte éaealigela ambulancia do municipio de
Charrua. Como o Hospital Santo Antdnio é de méditep os indigenas que necessitam de

cuidados especiais sdo encaminhados para o HodSaa&Vicente de Paulo, em Passo Fundo.

O trabalho da equipe de saude tem contribuido gpanelhoria da qualidade de vida
da populacdo. Além disso, as mudancas relativdsefiacindigena, o fim dos conflitos, o
combate mais intenso ao alcoolismo, a redistriloudd terra, entre outras medidas, também
tem contribuido de maneira determinante para is&® UGltimos anos, a populacdo vem
crescendo significativamente. Trata-se de uma pgaol jovem, em que mais de 50% dos
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individuos tem menos de 18 anos. Outro aspectd eessaltado diz respeito a reducao da
mortalidade infantil, sem nenhum caso registrackdelganeiro de 2007 até julho de 2008.
Em alguns periodos, especialmente quando os @amnftiternos foram mais intensos, houve
um numero elevado de mortes de crian¢cas com menosiéno. Em 2005, por exemplo, um
dos momentos mais criticos dos conflitos interfaistegistrado o obito de 7 criancas nesta

faixa etaria.

Distribuicdo da populacéo da T.I. Ligeiro por faixas etarias

Oab6 315
7al4 363
15a18 148
19 a 59 630
+ de 60 71
Total 1.527

Fonte: Unidade Basica de Saude da T.l. Ligeiro8200

Algo bastante comum na T.l. Ligeiro € a recor@nadb sistema tradicional de
tratamento da saude através das plantas medidkta#n nesta pratica o Kuid e outras pessoas
denominadas benzedeiras. Nao foi possivel obserpancedimento utilizado pelo Kuia. Pelo
gue ele revelou, manipula as plantas do mato es @hdela queima das folhas. Além disso,
h& oragbes que precisam ser rezadas “para que @lierfaca efeito”. Uma das préticas
utilizadas pelas benzedeiras é a “costura”, recdada para quem “rendeu as costas ou deu
mau jeito”. Para a “costura” utiliza-se palha déhmie reza-se em voz baixa. O Kuia revelou
gue a procura por suas oracdes e remeédios conaragpldo mato diminuiram depois que foi
instalada a Unidade de Saude. Por outro lado,egfelar com satisfacdo que conseguiu curar

pessoas que ndo encontraram cura com os remeédiosag!

Em relacdo aos momentos de lazer, o futebol édasatividades preferidas. Existem
8 equipes de futebol masculino e uma de futebolrfi@m Aos sabados e domingos jogam
entre si ou com equipes de outras comunidadesend$ge da regido. Porém, diariamente é
praticado por criancas e jovens nos campos dedutib comunidade. Eventualmente, no
centro comunitario séo realizados bailes. A fedside mais importante acontece por ocasiao
do dia do indio, 19 de abril. Nesta festa ha id@etno com outras comunidades indigenas.
Participam também convidados nao-indigenas, gerdémideres politicos, comerciantes,
entre outros. Na Igreja Catdlica sao celebraddsatizados; muitos deixam para batizar seus
filhos neste dia. Algumas Igrejas Evangélicas tamlyéalizam seus cultos. O almocgo é
servido gratuitamente, tanto para indigenas quaauta nao-indigenas. Os recursos para essa

festa sdo provenientes da lavoura coletiva.
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Em relacdo a cultura Kaingang, varios aspectosaeifestacdes sédo percebidas,
revelando que continuam operando na vida das pessoda comunidade. Asetades
clanicas Kamé e Kairuembora ndo de forma rigida, continuam servindeetiéncia para o
casamento. Anominacdo € um dos aspectos mais salientes. Membros do [Bonse
Anciaos informaram que todos possuem o0 nome indjgenitos com registros inclusive na
certiddo de nascimento e na carteira de identiddalere o procedimento, informaram apenas
gue é uma pessoa mais velha quem da o nome, gatalmgai ou avé. Aingua maternaé
utilizada correntemente nas relagdes familiaregatioliano da comunidade e nos momentos
formais, como nas reunides do Conselho de Ancidmsereunides grandes”. Ha ufaia,
cuja atuacdo esta ligada a dimens&o religiosa. rist@otemente consultado para oracoes,

béncédos e curas com ervas do mato; é procuradsivelpor ndo-indigenas da regido.

Uma realidade que chama a atencdo € o grande oldeedenominacdes religiosas
presentes na T.l. Ligeiro. Ao todo, séo 11 denogiiaa: a Catdlica e 10 Evangélicas. Depois
da Igreja Catolica, a Assembléia de Deus € a Igrges antiga e possui dois templos na
comunidade. A atuacdo da Igreja Catodlica pode gmsiderada discreta; se resume a uma
visita mensal do paroco e para celebracdo de Ha8z&ua presenca se intensificou a partir
de 1935, quando foi constituida a Pardquia Noseaadsa do Rosério, na cidade de Charrua.
E a paroquia responsavel pelo atendimento a comdeiihdigena até os dias atuais. Na
década de 1960 foi construida a primeira capel;peguena e de madeira. Até entdo, as
missas eram celebradas em locais cedidos pela isthagd@o do SPI. Na década de 1980 foi
construida uma nova capela, maior que a primeide @lvenaria. Alguns indigenas mais
velhos lembram com certo saudosismo algumas psatetmiosas do passado. Lembram de
um senhor chamado Angelino da Veiga, que faziaiggdes com imagens de Nossa Senhora
e de santos, rezava o terco, fazia oragOes pedimdeas por ocasido das secas prolongadas.
Membros da comunidade catélica apontam a fracac@ueda Igreja Catdlica, nos Ultimos

anos, como um dos principais motivos para a enttaddgrejas Evangeélicas.

A presenca do Conselho Indigenista Missionarionfiziorganismo da Igreja Catdlica
relacionado a questdo indigena, é de certa formhazida. Porém, nos ultimos anos sua
assessoria tem sido buscada mais intensamentartadewdo processo de revisdo das divisas
territoriais que estédo solicitando junto a Funaiagsessoria do Cimi € muito respeitada e
desejada, devido ao intenso apoio que ofereceragridades indigenas em varias regides do

Brasil.
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Em relacdo as Igrejas Evangélicas, sua atuaca@ig imtensa. Algumas contam
inclusive com indigenas nas funcdes de obreirosshiteros e pastores. Porém, o0s
missionarios, responsaveis institucionais pelasjagr sao todos de fora e por ocasido de
alguma solenidade visitam seus templos na aregandi

O relacionamento entre catolicos e evangélicos e@tivamente tranquilo.
Independente da adesédo a uma ou outra IgrejaCséfdica ou Evangélica, uma dificuldade
sentida em relacdo as Igrejas Evangélicas é deegfas ndo propiciam o cultivo de certas
tradicdes culturais. Uma vez “convertidos”, passaponceber um ideal de salvagéo acessivel
exclusivamente pela atencdo a Biblia, que é lid#tezpretada de maneira fundamentalista.
Como consequéncia desta concepcao religiosa, ozegé o0 abandono de certas praticas
culturais, como as relacionadas a cura atravésuda; llém disso, tal concepcao religiosa
parece desenvolver-se alheia aos problemas sawd@igropiciando a reflexao, a militancia e
0 comprometimento pela transformacéo de situagdégusticas.

Quanto ao relacionamento entre indigenas e nagends, verifica-se um alto nivel
de preconceito. A populacdo do municipio de Chatarabém da grande regido, € formada
basicamente por descendentes de italianos, alen@deneses, considerados “de origem”, 0s
quais julgam-se superiores em todos os sentidosd®©srigem” ocupam as posicdes mais
relevantes e significativas da sociedade. Em suarimapossuem uma Vvisao estereotipada
dos indios, a quem chamam de “bugres”; referenpseraligenas como “malandros”, que
“bebem muito”, “ndo gostam de trabalhar”, “tém raui¢rra, mas querem viver com aquela

‘ajudinha’ do governo”, “ganham e gastam tudo”,drsabem prever o futuro”.

Apesar disso, como fazem parte de um mesmo cesad@l, as relacbes sao
inevitaveis. Os indigenas participam constantemedatgida social do municipio através do
trabalho, em festas e bailes nas comunidades padxiwendendo produtos aos colonos da
regido, através do comércio, no 6nibus e assindipote. Nos Ultimos anos os indigenas tém
ampliado a participacao politica, inclusive comeaglores eleitos para a Camara Municipal.
Esse aspecto, por um lado, revela uma conquistgpdisios indigenas. Por outro lado,
revela interesses eleitorais dos partidos politicoga coordenacdo fica a cargo de nao-
indigenas, mais pelo significativo nimero de vajos podem conquistar entre os indigenas
do que pelo desejo de que estes sejam contemptedodecisdes politicas do municipio.
Prova disso é o fato ja mencionado de que apenamdigena foi eleito para a Camara
Municipal nas eleigdes de 2008, num total de smislidatos. A maioria dos votos indigenas
foi direcionada para candidatos ndo-indigenas.
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A atuacdo das igrejas tem propiciado alguns espalgo maior integracdo entre
indigenas e ndo-indigenas. Uma pratica comum degasy Evangélicas sdo os “cultos
especiais”, que reunem fiéis da mesma denomina@dodos de vérias localidades da regido.
Cria-se, entdo, um espac¢o de relacionamento, attes tsdo chamados de “irméos”. Os
indigenas também participam desses cultos quanuaesdizados fora da comunidade e,
enguanto fiéis, sdo bem acolhidos. Outra praticdonfteqiiente de integracdo se da através
do compadrio, que permite um nivel de relacionamardis amistoso. Para o batismo cristéo,
tanto na Igreja Catélica como nas Igrejas Evanggligeralmente sdo convidados padrinhos
ndo-indigenas. A escolha acontece a partir de agafimidade criada pelo trabalho ou
comeércio, entre outras formas. N&o raro, os padsiriibrancos” interpretam essa escolha
apenas pelo viés do “interesse”, pois normalmeéte responsaveis por dar as vestes do
batismo para as criangas. Porém, entre os indigessaspratica de “dar o filho pro branco
batizar” € vista como sinal de amizade ou gratigéo algo que tenha recebido. Contudo,
nesses espacos de relacionamento o que se veFifeg@enas uma maior tolerancia, pois

Mesmo nesses casos transparece nitidamente o gegoam relacdo ao indigena.

Algumas marcas chamam a atencdo em relacao @tiajeistorica e a realidade atual
da T.I. Ligeiro. E uma comunidade marcada profuretatm pelo controle e descontrole dos
6rgaos de assisténcia: SPI e Funai. E uma comunidgaé sofreu profundamente com um
sistema de chefia importado de fora, causador desséonflitos que provocaram sua
desestabilidade. Porém, é uma comunidade com ggdmujavem, com sonhos e expectativas
de um futuro melhor e, junto com os adultos e asciastdo engendrando os caminhos para

iSSO.
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Vista parcial do Setor Sede

Crédito: Renato E. Biasi

Vista parcial do Setor Sede com destaque para a R35

P
Crédito: Renato E. Biasi
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Vista parcial do Setor Agua Santa com casas novasrstruidas em 2005

Crédito: Renato E. Biasi

Vista parcial na década de 1980
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Kuia Inocéncio Deodoro e sua esposa Olinda Deodoro

Crédito: Renato E. Biasi

/ <
Crédito: Renato E. Biasi
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Mulheres confeccionando cestaria

Fonte: Arquivo de Marilete Turella Fer

Crédito: Renato E. Biasi
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Crédito: Renato E. Biasi

Cemitério antigo

Cemitério atual
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Vista parcial da terra

Crédito: Renato E. Biasi

Vista parcial da terra na década de 1980

e

Fonte: Arquivo de Lourinaldo Veloso
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Pinheiro Araucéaria

Crédito: Renato E. Biasi

Crédito: Renato E. Biasi ‘ ‘ »
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Comunidade Catolica Nossa Senhora de Fatima na dézade 1980

Igreja Catolica Nossa Senhora de Fatima atual
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Grupo de jovens na Igreja Catolica Nossa Senhora deatima

Participantes da T.I. Ligeiro no 11° Encontro Estadal de Comunidades Eclesiais de
Base (CEBs), em Canoas-RS, no ano de 2006

Crédito: Renato E. Biasi
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Igreja Evangélica Assembléia de Deus

N
\

Crédito: Renato E. Biasi

Caixa d’agua construida
pela Funasa

88



Destacamento da Brigada Militar presente na T.l. Lgeiro

Fonte: Arquivo de Lourinaldo Veloso
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Il — A ACAO DA IGREJA CATOLICA JUNTO AO POVO
KAINGANG NO RIO GRANDE DO SUL

Neste terceiro capitulo, nosso objetivo é constroi quadro que permita verificar o
itinerario da presenca e atuacdo da Igreja Catjilita aos Kaingang no Rio Grande do Sul,
tendo como referéncia a T.l. Ligeiro. Falar da efisada Igreja Catolica em relacéo
especificamente ao povo Kaingang sem fazer refer@accertos aspectos mais amplos de sua
histéria deixaria a reflexdo com muitos pressumosRor outro lado, se abordassemos tais
aspectos ao longo da descricdo, correriamos o dscabrir muitas janelas, deixando a

reflexdo demasiadamente densa e com a possibiltagderder o foco central.

Desta forma, num primeiro momento procuramos eitali os indicativos gerais que
consideramos importantes no que diz respeito @rtdstla Igreja Catdlica. Ao fazer isso
pretendemos identificar o “fio vermelho” que uneamtextualiza as diferentes experiéncias

de catolicismo desenvolvidas junto aos Kaingang.

Em seguida, analisaremos as trés principais éxpméas de catolicismo com as quais
os Kaingang tiveram contato no periodo pré-Condilagicano Il (1962-1965), que sera
utilizado como um “divisor de aguas” para a reftexa atuacdo da Igreja Catdlica junto a
este povo indigena. Além disso, a partir do Camc¥aticano Il, abordaremos algumas
posturas diferenciadas da acdo missiondria da algfeqtolica junto aos Kaingang,
especialmente através do Conselho Indigenista afigso (Cimi), criado no contexto

renovador do evento Conciliar.
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1. EXPLICITACAO DE ALGUNS INDICATIVOS HISTORICOS, T EOLOGICOS E
PASTORAIS RELACIONADOS A IGEJA CATOLICA

1.1- A “Natureza Missionaria”

A Igreja Catdlica assume a dimensdo missionarimmocaalgo fundamental e
constitutiva da sua propria natureza. A missdoéa@ma entre as muitas atividades por ela
desenvolvidas, mas decorre de sua “natureza m@gdre tem sua origem na missao do
Deus Trindade (Jo 17,18):“A Igreja peregrina é, por sua natureza, missianasisto que
tem sua origem segundo o designio de Deus Paijssd@ondo Filho e do Espirito Sanf§”.

A missao esta relacionada com o envio, em vistande finalidade: Deus enviou o
Filho, Jesus de Nazaré, o Cristo, que “se fez carigabitou entre nés” (Jo 1,14); Jesus
enviou os discipulos, os doze apéstolos e a coradeiflL.c 9,1-6; 10,1-16; 24,44-49); o Pai e
o Filho enviam continuamente o Espirito Santo qu#iona, anima e dinamiza a missao da
comunidade (At 2,1-13). Enquanto finalidade, a &vskga-se ao andancio e testemunho do
Reino de Deus, em vista da vida plena e salvactégral do ser humarf.A partir do
exemplo de Jesus de Nazaré, que anunciou o ReiDeutee o testemunhou com seu préprio
sangue, a lgreja, a comunidade dos cristdos, @isnto, € desafiada ao mesmo anuncio e
testemunho, esforcando-se para concretizar seusasmentos: “rejeitar 0 acesso ao pao nao
partiihado, ao poder que ndo é servico e ao prestigs elites” (SUESS, 2007, p. 33);
anunciar a Boa Nova aos pobres, a libertacdo aomidps, a recuperagdo da vista aos
cegos... (Lc 4,18); anunciar e testemunhar o Dexeséamor, justica e misericérdia, que
desafia a viver a solidariedade (Lc 10,29-37), al@de (Lc 15,11-32), 0 servico aos mais
necessitados (Jo 13,1-15), as Bem-aventurancas, (Mt2), entre tantos outros aspectos que

fazem parte da espiritualidade do seguimento desdsNazaré.

“ As abreviacdes utilizadas neste capitulo referemasBiblia Sagrada, versdo Biblia de Jerusalém e
correspondem aos seguintes livros: Jo — Evangethdodo; Lc — Evangelho de Lucas; Mt — Evangelho de
Mateus; At — Livro dos Atos dos Apéstolos; 1Cor -irfeira Carta de Paulo aos Corintios; Ap — Livro do
Apocalipse de S&o Joéo.

“2 PAPA PAULO VI, Decreto Ad GenteAG): sobre a atividade missionaria da Igreja, ,nl®65. Disponivel
em: <http://www.vatican.va. Acesso em: 17 set. 2008.

3 Uma express&o do que se compreende por “vida’meisalvacéo integral” do ser humano pode seralizada
numa das afirmagdes da 52 Conferéncia de Aparébldaosto de Jesus Cristo, morto e ressuscitadtiratado
por nossos pecados e glorificado pelo Pai, nesse doente e glorioso, com o olhar da fé podemps vesto
humilhado de tantos homens e mulheres de nossos ppao mesmo tempo, sua vocacgao a liberdaddhdss f
de Deus, a plena realizacédo de sua dignidade pesadeaternidade entre todos. A Igreja esta é@ede todos
0s seres humanos, filhos e filhas de Deus” (CELBbLumento de Aparecida - DA, n. 32, 2007).
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O missionario Paulo de Tarso, mesmo sem conhexrs Jpessoalmente nem ter
ouvido o envio de sua propria boca — “vao pelo noumé@nunciem a Boa Noticia para toda a
humanidade” (Lc 16,15) — foi alguém que viveu ndicalidade o compromisso missionario.
Ele dizia: “anunciar o evangelho nao é titulo dérigl para mim; &, antes, uma necessidade

gue se me impde. Ai de mim se eu nao anunciar mgelao!” (1Cor 9,16).

Essa espiritualidade paulina tem inspirado o amiesionario da Igreja Catdlica até os
dias atuais. A 52 Conferéncia do Episcopado Latim®ricano e do Caribe, de Aparecida/SP,
em 2007, definiu a missdo como atividade, espirdade, vocacdo e razéo de ser da Igreja e
do cristdo (Cf. CELAM, Documento de Aparecida - DA,129-153, 2007). Para o tedlogo
Paulo Suess, um dos grandes expoentes da teolagianissdo, embora a “natureza
missionaria” da Igreja ndo seja uma “questéo dafaibu negociavel”, seus desdobramentos
praticos ao longo dos dois milénios de cristianisimicam uma trajetéria de luzes e
sombras, com necessidade de intenso discernim&gandultiplas afirmacdes daatureza
missionariada Igreja em documentos recentes ndo permitemutogoe essa natureza foi
esquecida. Ela foi, em varias épocas e regideswtmo) escurecida por sua proximidade ao

poder, que procurou transformar a missdo em ideSIQQUESS, 2008a, p. 114).

Em nossa concepcdo, a acao missionaria deserv@eld Igreja Catélica no Brasil, a
grosso modo e salvo excecdes, ndo se pautou paleagupeto e ardor dos tempos
primitivos, mas esteve voltada muito mais pararaedsao institucional. A aliangca com o
Estado portugués levou a uma missao pautada masapexpansao dos dominios catdlicos
do que para a vivéncia daqueles principios quepmede forma ampla, procuramos aqui
pontualizar. O desejo de ir em busca do outro elost@s tempos se mostrou intenso, porém

a finalidade nem sempre foi aguela apontada pedm@aiho de Jesus de Nazaré.

1.2- A alianca entre Igreja e Estado

O anudncio e o testemunho do Reino de Deus, aéuwaslV, enfrentou forte oposicao
e perseguicdo por parte do povo e das autoridanldsplério Romano. Nestes primeiros
séculos, o cristianismo se configurou como liviejependente do Estado, perseguido e
martirial. As raz0es das perseguicdes sao diversagionalmente determinadas, mas tem por
base a crise politica pela qual passava. As aattegl temiam qualquer elemento nao
plenamente integrado no sistema sécio-politico mpékio, simbolizado pela pessoa do
Imperador. Segundo Henrique Matos, naquele momesitoristaos apresentavam-se como

um “fenbmeno estranho e uma ameaca potencial pagaibibrio politico” (2007, p. 22).
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A vivéncia e o testemunho de fé em Jesus Cristotone ressuscitado, representava
uma postura e uma proposta subversiva ao ImpérinaRo, que passou a reprimir com
violéncia. Segundo Henrique Matos, neste periodwaindo cristianismo, “calcula-se um
total de aproximadamente 180.000 cristdos mortoscausa de sua fé em Cristo. Ao lado
destes, houve muitos que sofreram a tortura, @exib confisco de seus bens. Ser cristdo
naquele tempo era uma opcdo arriscada e socialnpartgosal” (2007, p. 22-23). E
relacionada a este periodo a afirmacdo “o sangsendutires € semente de cristdos”, de
Tertuliano de Cartago (65-222), tedlogo vinculado a Igreja de Roma ndoger em que
houve uma grande perseguicao contra os cristdogdanpelo imperador Sétimo Severo no
Norte da Africa, em 202 d.C.

Esta situacdo de perseguicdo e martirio comecowdar no ano 313, quando o
imperador Constantino Magno, através do Edito dédviconcedeu “liberdade religiosa” a
todos os cidadaos do Império. Os governadores rasnago perceber a resisténcia dos
cristdos diante das perseguicdes e face as carstanses politicas que enfrentavam,
passaram a ver no cristianismo uma forma de alcan¢@o desejada harmonia politica do
Império. Esta estratégia parece ter dado cert psiconcessdes ao cristianismo foram
aumentando: em 380, pelo Edito de Constantinoplanmerador Teoddsio proclamou o
cristianismo como a religido de Estado no Impéria eartir de 391, passou a proibir a
tradicional religido politeista do Império. Segurdlenrique Matos,

A incorporacdo oficial dos cristdos nas estrutupaditicas e sociais (0
“Império Cristdo”), teve enormes conseqUénciasohicsds, ndo isentas de
ambiguidades e contradi¢cdes. A contaminacao copodet” talvez tenha sido
seu resultado mais questionavel. Quando prevaledemposicdo, a dominacao
e a violéncia, o Evangelho sempre sofre deforma&gaoBoa Nova de Jesus

facilmente perde sua forca persuasiva de transfrionanterior (MATOS,
2007, p. 24).

Em menos de um século o cristianismo passou ggaloprimida a religido oficial
de Estado. Este processo entrou na histéria corane rde cristandade, modelo que, no
Brasil, vigorou até a proclamacdo da republica, E889. Nos séculos posteriores a
Constantino, as aliancas entre Igreja e Estadonfemintensificando e ganhando fisionomias
diversas; provocou ndo so fusdo, mas também cantrsiiie Igreja e Estado, ndo faltando

inclusive atritos entre as duas instancias (AZB0&b, p. 161).
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1.3- O Padroado Régio

Um dos capitulos especificos da historia da reldgéeja-Estado se deu através do
Padroado Régio. As origens desta instituicdo reamoréd Ordem dos Templarios e & Ordem
de Cristo, sua herdeira. Fundada para protegeemgpnos da Terra Santa, no periodo das
Cruzadas, a Ordem dos Templarios, criada em 1bi8pu-se muito influente e poderosa,
mas, por pressao do rei Filipe 1V, o Belo, da Faafgi extinta pelo papa Clemente V, em 02
de maio de 1312, durante o Concilio de Viena, [Ball Vox in excelsoComo possuia
ramificagbes nos paises da Europa ocidental, sgimpaio foi disputado e dividido por
diferentes instituicdes e reinos. Poucos anos depo Portugal, o rei D. Dinis instalou uma
nova instituicdo religiosa, a Ordem de Cristo, conobjetivo de herdar os bens e a
organizacdo dos Templarios nos dominios lusitamagie foi aprovado definitivamente pelo

papa Jodo XXIl, em 14 de marco de 1319 pela Bdlaa ex quibus

Auxiliados pelos cavaleiros desta nova Ordem, a@bernos portugueses
conquistaram territérios que pertenciam aos “iefi@ “descobriram” novas terras, abrindo,
assim, caminho para a propagacdo da fé em regides macessiveis. Contentes com estas
novas conquistas — territérios que estavam compkaite além das possibilidades da Santa
Sé alcancar, na época, por esforco proprio — oaspggam concedendo e aumentando 0s
privilégios dados aos monarcas portugueses, desgegies conciliassem aquilo que, para a
mentalidade de entdo, eram legitimos interessdticpsl e econémicos, com a defesa e a

propagacéo da fé crista.

Na época da conquista do Brasil, o grdo-mesti®rdam de Cristo era o préprio rei,
D. Manuel I, e € como grdo-mestre que ele presitléraa ceriménia antes de Pedro Alvares
Cabral partir com sua armada rumo ao ocidente Beslepois as indias Orientais, uma
espécie de cerimdnia de envio (ndo é para menosaguelas da armada comandada por
Cabral, como aquelas de Vasco da Gama, algunsaates, ostentavam ndo o brasédo ou
outro simbolo da Coroa portuguesa, mas a Cruz der®de Cristo}? Em 1522, o papa
Adriano VI conferiu novamente a dignidade de grastre da Ordem a um rei, D. Joéo lll.

Durante o periodo deste rei, o processo de corcessgrivilégios atingiu o apice. Em 1551,

“ No final do século XV, com as conquistas de ndeostérios por Portugal e Espanha, intensificaranos
conflitos entre ambas as coroas relacionados mitedi das possessodes. O aparato juridico e dipkom@éo
foi o suficiente para legislar sobre as disputaspoder religioso passou a ser acionado. Variasshpapais
foram editadas tratando sobre os dominios temigyrias quais foram, ao mesmo tempo, configurando e
institucionalizando o Padroado Régio, dentre asisqpadem ser destacadaRomanus Pontifexde
08/01/1455, através da qual o Papa Nicolau V cancea rei de Portugal, seus sucessores e ao irfante
Henrique, as terras descobertas ou a descobrg peftugueses, bem como o direito de conquistdmisaao
dos povos encontrados nessas terras a servidama portuguesainter Coetera de 04/05/1493, do Papa
Alexandre VI, através da qual o novo mundo, a Acagffioi dividido entre Portugal e Espanha.
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pela BulaPraeclara clarissimao papa Julio Il anexou a Coroa de Portugal o-gnéstrado

de duas outras Ordens, de Sao Tiago e de Sao Bepntamente com a Ordem de Cristo,
concedeu a monarquia lusitana a perpetuidade dengedtrado das ditas Ordens; doravante
somente o rei de Portugal seria o legitimo gractmete todas essas Ordens.

Em teoria, isto implicava que o rei assumisse \@dee ser o primeiro responsavel
pela “evangelizacdo” nos novos territérios con@uaies ou descobertos e, para tanto, passava
a gozar do direito de interferir quando quisessegowerno da Igreja, nesses mesmos
territorios, tornando-se uma espécie de chefeiosligem tais dominios. Em termos praticos,
pelo regime do Padroado, os reis portugueses tirtigito a cobranca e administracdo dos
dizimos eclesiasticos, isto €, a contribuicdo déss fpara a Igreja se transformava num
imposto religioso administrado pela Coroa; ao adtii@ também a iniciativa de criar dioceses
e paréquias, bem como apresentar os nomes dosslespéarocos escolhidos para ocupar a
direcdo das mesmas, cabendo a Roma apenas apwmao @s escolhas referentes a esfera
diocesana. Aléem disso, a administracao civil tirghabrigacdo de zelar pela construcao,
manutencao e restauracao dos edificios de cuttayrrerar o clero e fazer o que estava ao seu
alcance para promover a expansao e consolidac& citdlica. “Na realidade, o monarca
portugués tornava-se assim uma espécie de delpgaditicio para o Brasil, ou seja, o chefe
efetivo da Igreja em formacédo. Ao papa cabia apamamfirmacéo das atividades religiosas
do rei de Portugal” (AZZI, 2008b, p. 164).

A fim de gerenciar todos esses “direitos e deVerdativos ao Padroado Régio, foi
estabelecida, ja em 1532, a Mesa de Consciéncieden§) uma espécie de departamento
religioso do Estado portugués, subordinada diretéen@o rei, informando-lhe sobre a
situacao das igrejas e capelas, hospitais, orédigfosas, escolas, dioceses e pardquias, entre
outras atribuicdes. Qualquer assunto religiosoa@assar pelo parecer juridico da Mesa,
como a provisdo de cargos eclesiasticos e a afi@idassionaria. Desse modo, a influéncia
de Roma na evangelizacdo do Brasil se tornou pragate nula, pois toda atividade
eclesiastica era atentamente controlada pela Cenod 629, chegou-se ao extremo de obrigar
0s bispos a fazer um juramento de fidelidade aod@dd, o que incluia, entre outras coisas, a
promessa de ndo manter relacdes diretas com RossinAsendo, a prépria Congregacao
para a Propagacdo da FBrdpaganda Fidg fundada em 1622 para ser um centro
missionario, com sede em Roma, encarregada ddadmaras as missdes de um fenbmeno de
cunho marcadamente colonial para um movimento deafiincia espiritual e eclesiastico,
ndo teve maiores influéncias no Brasil durante géneia do Padroado, impedindo um

trabalho com maior autonomia. Para Riolando Azdopirevela que “a protecdo do Estado
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trouxe sempre privilégios e beneficios materiaisapa Igreja, mas significou sempre
compromisso e nao poucas vezes, opressao da I¢26j@8b, 161). Porém, Azzi ressalta que
as prerrogativas da monarquia portuguesa na esfbgiosa ndo foram conquistadas com
ameacas e conflitos, mas concedidas livremente palpas aos reis de Portugal.

A consequéncia mais visivel dessa estreita relagdtoe o poder temporal e
eclesiastico foi a formacéo de uma cumplicidadecesntacdo da Igreja e o projeto colonizador
de Portugal. Desenvolveu-se um sistema politidgioslo pautado em dois argumentos

centrais: a dilatacao das fronteiras da coroaxpansao do catolicismo.

Em relacéo aos indigenas, a expansédo do catali@steve pautada por uma teologia
salvacionista, baseada na conversao do “gentiad@ eafdlica, como destaca Pero Vaz de
Caminha, na carta onde narra o que observou nateoea

Parece-me gente de tal inocéncia que, se n6s éstados a sua fala e eles a
nossa, seriam logo cristaos, visto que nao tém emendem crenca alguma,
segundo as aparéncias. E, portanto, se os degeeda@oaqui hao de ficar
aprenderem bem a sua fala e os entenderem, nagodgwe eles, segundo a
santa intencdo de Vossa Alteza, se fardo cristd@®eale crer na nossa santa
fé, a qual praza a Nosso Senhor que os traga, @@e&tamente esta gente é
boa e de bela simplicidade. E imprimir-se-a facilteeneles todo e qualquer
cunho que |Ihes quiserem dar, uma vez que Noss@Bk®@s deu bons corpos
e bons rostos, como a homens bons. E o fato dedsl®aver até aqui trazido,
creio que ndo o foi sem causa. E portanto Vossazaltque tanto deseja

acrescentar a santa fé catolica, deve cuidar dacsal deles. E aprazera a
Deus que com pouco trabalho seja assim! (CASTR@0,20 94).

Quando, porém, as dificuldades comecaram a apagegeconversao nao acontecia
plenamente pelas vias pacificas, foram adotadasdadnais duras. Segundo Riolando
Azzi, no processo de cristianizacdo dos indigenasdotada a “mesma mentalidade da
Igreja medieval com relacdo aos mouros. Os indiesgram a ser considerados barbaros e
inimigos da civilizacao cristd. Era preciso portamencé-los pela guerra, a guerra santa”
(2008b, p. 212).

1.4- O Concilio de Trento e a Restauragao Catdlica

O Concilio de Trento, realizado entre os anos® B 1563, ndo apenas foi 0 mais
longo da histéria da Igreja Catdlica (18 anos), @dambém um dos mais importantes em
termos de sua institucionalizacéo, ao lado do Xtc{lio de Nicéia (325) e 4° Concilio de
Latrdo (1215). Foi convocado pelo Papa Paulo bma@a intencédo central de assegurar a

unidade da fé e a disciplina eclesiastica, facedasdobramentos da Reforma Protestante. A
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abertura do Concilio de Trento deu-se 28 anos depmirompimento de Martinho Lutero
com Roma (outubro de 1517); a essa altura, ossidiiReforma Protestante ja tinham se
espalhado por quase toda a Europa. Desta formancil® de Trento assumiu um carater de
Contra-Reforma.

Nas 25 sessdes celebradas pelo Concilio de Ti@natm emitidos numerosos decretos
disciplinares e ficou especificada claramente atrdwu catdlica quanto a salvacdo, o0s
sacramentos e a Sagrada Escritura. “Os seus deeresiatutos formaram até 1917 a base do
Direito Canbnico. Os decretos conciliares tiverampla eficacia através do Catecismo
publicado por Pio V (1566), do Breviario Romano §8pe do Missal Romano (1572)”
(DENZINGER, 2007, p. 394).

No tocante a dimensdo organizacional da Igrej&oacilio de Trento determinou
certas atitudes em vigor até os dias atuais: osepatbveriam residir junto as paréquias, 0s
bispos na sede episcopal, monges e freiras emnsasigiros e conventos. Intensificaram-se
os esforcos para melhorar a formacédo do clero éralos seminarios. Trento levou a
constituicdo de uma “identidade catélica”, defimncegras e atitudes para as diferentes

instancias da instituicao eclesiastica catélica.

As principais marcas da Igreja tridentina passousea o0 clericalismo, o
sacramentalismo e a centralizacdo na Santa S@ pomado e a infalibilidade do Papa, em
termos de governo eclesiastffd\Na perspectiva de Riolando Azzi, “a Igreja Trideatdeu
uma grande importancia aos aspectos visiveis dasf@a mentalidade prosseguiu dominando
nos séculos seguintes. Por essa razao, a implandagdorganizacdo da Igreja colonial tera
como caracteristica uma Igreja marcada pelo cukterier, pelas festas, procissdes e
romarias” (2008b, p. 155). E nesse aspecto aponfamo Azzi que se configura o
sacramentalismo: a celebracdo dos sacramentos pakassua visibilidade que pelo seu
significado.

As determinacfes do Concilio de Trento chegaradiataente ao Brasil. A influéncia
da Santa Sé, até metade do século XIX, em virtodeadiroado, foi relativamente pequena. A
acao da Igreja dependia mais da Mesa de Consciér@idem do que da Curia Romana e da
Santa Sé. Nem mesmo a criacdo da Congregacao no@agBcao da Féfopaganda Fidg

em 1622, com o objetivo de dirigir e coordenar igiddde missionaria da Igreja Catdlica,

% 0 dogma do Primado e da Infalibilidade do Papadéfinitivamente proclamado no Concilio Vaticano |,
realizado entre dezembro de 1869 a julho de 18@0Do FEoroamento do movimento ultramontanista, como
também era denominado o projeto da Restauracadic@atdonsolidou-se a autoridade e o prestigio dpd
de Roma como Pastor Universal.
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visando torna-la mais independente da tutela sofeado Padroado, conseguiu exercer muita

influéncia. Na concepcéao de Riolando Azzi,

Essa desvinculagédo quase total com relacdo a Sargarmitiu que a Igreja do
Brasil assumisse durante o periodo colonial catigtitas proprias bastante
distintas das Igrejas européias, onde em geraifséizou a praxe sacramental
e consequentemente o clericalismo, passando o &igoupar uma posi¢ao
totalmente passiva, em contraposicdo a valorizai@ideigo na Reforma
Protestante. No Brasil Colonial, ao invés, a preadeiga continua bastante
acentuada mediante a participacdo nas confrari@gosas (irmandades e
ordens terceiras) e predomina o aspecto devocignalse expressa através das
romarias, das promessas e ex-votos, das procigsdestas dedicadas aos
santos, com carater eminentemente social e pof2désb, p. 171).

Somente a partir de meados do século XIX é quegstdro comecou a se alterar e a
Santa Sé passou a exercer influéncia mais diretadaaeclesial do Brasil. Esse processo
passou a ser denominado Restauracdo Catdlica, motdmtambém denominado por
romanizacao e ultramontanismo; constitui-se, bawcde, na aplicacdo das determinacdes do
Concilio de Trento e do Concilio Vaticano |. “Rotoana-se o poélo centralizador do mundo
catélico e a norma absoluta de toda vida ecle§MRTOS, 2007, p. 99). O que se buscou
implantar no Brasil foi um modelo de Igreja pautadocentralizacdo tridentina (o dogma, a
cristologia, a eclesiologia e a moral) e no ardiighismo, visto como inimigo desestruturador

da ordem e da hierarquizacéo.

Desta forma, a acdo missionéria desenvolvidalpedga Catolica no Brasil aconteceu

sob a influéncia especial de duas situacdes atéapquntadas: de um lado, Portugal e o
Padroado Régio, que perdurou até a proclamacae@mlica; de outro, a Santa Sé e o
projeto tridentino de Restauracdo Catolica, eméndi maior até o Concilio Vaticano |l

(1962-1965), embora perdurem resquicios até os atizsis, como foi constatado na 52
Conferéncia do Episcopado Latino-Americano e dob@arde Aparecida/SP, em maio de
2007: “Lamentamos, seja algumas tentativas de rvaltam certo tipo de eclesiologia e
espiritualidade contrarias a renovacdo do Condilaticano Il, seja algumas leituras e

aplicacdes reducionistas da renovacao conciligeL@&M, DA, n. 100, 2007).

Essa dupla influéncia, do Padroado Régio e daaRestdo Catodlica, levou a

constituicdo de um modelo de Igreja marcado parma#s caracteristicas teoldgico-pastorais:
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a) Unilateralidade em termos de cultura e doutrina

O Cristianismo nasceu e floresceu em meio a ddemte cultural: judeus, partos,
medos, elamitas (At 2,1-13), entre outros. Facacass situacdes que se apresentavam no
cotidiano da acdo missiondria, a alternativa ef@l@go, com o foco central voltado para a fé
em Jesus Cristo, relativizando os habitos e tradigéulturais, o que ficou explicito no

Concilio de Jerusalém, em 49 d.C, o primeiro debhi&da Igreja Catdlica (At 15).

O cristianismo tomou forma em meio as perseguiedesartirios em nome da fé e da
pratica transformadora que representava. Com agalientre Igreja e Estado essa situagéo se
alterou profundamente. Como igreja oficial do Estatuma pretensa postura de preservagao
da unidade eclesial, passa a condenar o diferemt®) por exemplo os judeus, mugulmanos,
protestantes, entre outros; persegue-os como iogdg fé. O 4° Concilio de Latrdo (1215),
entre outros assuntos, tratou longamente o temaheesias. Ficou determinado que o0s
considerados hereges nao apenas deviam ser excadasngnas também punidos: “Todos
agueles que, ou impedidos ou ndo mandados, ougaegar, em publico ou em privado, sem
terem recebido a autoridade da Sé Apostélica obisfwo catolico do lugar, sejam ligados
com o vinculo da excomunhéo; e caso ndo voltemadogzdo, sejam punidos com outra pena
adequada” (Cap. 3. Sobre os hereges. In: DENZING@BRY, p. 287).

Com o cisma de 1054, em que as Igrejas Catolicaaitente e do Oriente separaram-
se, a Igreja Catdlica Romana assumiu como baskuaeacacidental. Com isso, o catolicismo
vestia a roupa cultural do ocidente e a acdo mmas@ levava consigo a tendéncia de
“ocidentalizacdo” do diferente, do “outro”, em no€sso o indigena. Para Paulo Suess,

A logica do projeto da cristandade colonial ndonpin a participacao
alternativa ou discordante dos conquistadoglualismo de seus modos de
ser ameacava a construcdo de um mundo no sin@daadministradores da
casa de Deus consideravghralismo e participagéo“intrusos” no territério
eclesiastico e nao “hdspedes convidados” (1995).

O tedlogo Leonardo Boff reforca essa concepcaquiBid ele, a catequese

desenvolvida no Brasil

N&o se deu no ambito de um dialogo interculturka.significou a implantacéo
de um modelo ja construido de cristianismo. Estedelmo ndo foi
conscientizado como um produto cultural da Eurdpa.foi entendido como
revelacdo de Deus. Por isso ele ndo teve nadaeadsgrem contato com o
indio ou com qualquer outra cultura. Ele s6 teveaa Os missionarios
entendiam que havia um direito divino de pregac@xmansdo missionaria.
Uma oposicéo a atividade do missionario configuegéduacdo de uma guerra
justa (1991, p. 134).
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Esse aspecto da guerra justa fica evidenciadoanta ®égia do Principe Regente
Dom Jodo VI de 05/11/1808, relacionada aos Kaingdagregido dos Campos de

Guarapuava:

Tendo-se verificado na minha real presenca a idatie de todos os meios
humanos, pelos quaes tenho mandado que se tameceviisacao e o reduzil-
0s a aldear-se e gosarem dos bens permanentesadsogradade pacifica e
doce, debaixo das justas e humanas leis que regemeas povos, e até
mostrando a experiéncia quanto inutil € o systemaukrra defensiva: sou
servido por estes e outrpsstos motivosque ora fazem suspender os effeitos
de humanidade que com elles tinha mandado pratcdenar-vos: Em
primeiro logar qudogo desde o momento em que receberdes esta minha

Carta Regia, deveis considerar como principiada augrra contra estes
barbaros Indios (In: CUNHA, 1992, p. 62-63. Grifo nosso).

b) Conquista espiritual

Em virtude do Padroado Régio, a acdo mission@serd/olvida no Brasil andou de
maos dadas com a politica de expansdo colonizatioieoroa portuguesa. De um lado, a
conquista e a fixagdo dos dominios e limites taidts; de outro, a conquista espiritual dos
povos indigenas através da catequese, conversaisend. Ambas as intengbes, muitas
vezes, se fundiram e se confundiram. “Os primeir@gangelizadores seguiram
geograficamente os caminhos abertos pelos condaists Qualificaram o passado religioso
dos povos indigenas de idolatria, enfermidade ontinmedos demonios. Nao encontraram
‘sementes do Verbpeste passado, nem o considerarpraparacao evangélicaligna de ser
‘assumida para ser redimida™ (SUESS, 1995, p. 19).

A acdo missionaria, por se tratar de conquistariesd, pautou-se mais na
cristianizacdo pela catequese e menos na evangaliZaA conversdo do “gentio” tornou-se
uma das principais linhas de acdo missionaria. flagaa catequese pudesse produzir o efeito
da conversao, fazia-se necessario desacreditab&itsir os lideres religiosos, pajés e
curandeiros, os ritos e as tradicdes culturais ra®pde cada povo. Os indigenas eram
encarados como “pagaos”, portadores de uma concegpgdmundo que precisava ser

extirpada e substituida por uma nova concepcaeabkr pela fé catdlica.

6 Na Exortacdo ApostélicBvangelii Nuntiandi{EN), de 1975, o Papa Paulo VI dedica longa reflescbre “o
que é evangelizar, o conteldo, as vias, os deftiosit 0s obreiros e o espirito da evangelizagdolT a 80,
2006). Conceitos como “evangelizacdo”, “catequespgstoral’, “acdo missionaria”, entre outros, séo
utilizados no sentido de explicitar a missdo dajigiCatélica: anincio e testemunho da mensagemesies J
Cristo. A interpretacdo ou utilizacdo de tais citesedepende basicamente da eclesiologia ou matkelo
Igreja que se assume. Segundo Riolando Azzi, “mappetiva pastoral moderna, costuma-se fazer uma
distincdo entre evangelizacdo e catequese, sermmoneiro termo reservado para o anuncio da mensagem
cristd, e 0 segundo para a acdo de conservacéimledonento da fé” (2008a, p. 19).
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Uma das principais marcas da conquista espintassou a ser o batismo. Depois de
“catequizados” os indigenas eram batizados e gssasavam a ser cristdos e a fazer parte da
histéria da salvacdo. Esse estilo de pratica nmasia, utilizando as palavras de Paulo Suess,
também pode ser denominada de “missdo colonizadwoa#d-se de um estilo que d& “énfase
na doutrina, nos sacramentos e nas estatisticgsequeestreita alianca com o poder da
respectiva época, confunde a cultura como veicwo edangelizacdo com a prépria
evangelizacdo, como se o Evangelho ndo fosse agpae inserir em todas as culturas”
(SUESS, 2008b, p. 3 — referéncia digitalizada).

c) Teologia da salvacao

A acao missionaria tem como horizonte o Reino dasbe sua justica (Mt 6,33), em
vista da “vida plena”, a salvacdo definitiva. Adidlade a Deus e o compromisso com as
necessidades vitais do ser humano sao vistos catmadores no ideal de salvagédo (Mt

25,31-46). A salvacao passa a ser vista como uperiéncia de fé comprometida e atuante.

A teologia da salvacdo recebeu varias interpremc@o longo da histéria do
cristianismo. Porém, foi no Concilio de Trento gee conteudo foi definido de maneira mais
sistematica. Dois elementos da doutrina catélidaesa salvacdo receberam mais énfase a
partir dai: “A importancia do batismo como condi¢gdndamental para a salvacao e a fungao
do clero como administrador desse sacramento” (A2RD8a, p. 16). O batismo perdeu
muito de seu carater de acolhida na comunidadeciistfios e opcao livre e decidida pelo
seguimento de Jesus; tornou-se a porta da salvagfas chaves estavam de posse da

instituicdo eclesiastica.

Uma das principais atividades do clero passou @ Seuidado pastoral das almas”.
Tornou-se comum a exortacao “Salva tua alma”, pteseas capelas catolicas até o Concilio
Vaticano Il. Além disso, o Concilio de Trento refon a concepgdo de que “fora da Igreja
Catélica ndo ha salvacdd”.A Igreja Catdlica, de sacramento, sinal e instmimede

salvacao, passou a assumir o monopolio da salvacao.

Esta teologia da salvagcdo embasou e justificolataquese para a conversdo das
populacdes indigenas. Os diversos missionarion@atam que lhes competia como dever

47 “Esta verdadeira fé catolica, fora da qual ningygade ser salvo [...]" (Profissdo de Fé TridentiBala
Iniunctum nobisde 13/11/1564. In: DENZINGER, 2007, p. 467). Estacepc¢édo de que “fora da igreja ndo ha
salvacao” foi gestada por Séo Cipriano de Cartagoséculo lll, no contexto do cristianismo persdgue
martirizado das primeiras comunidades. Com a daiatre Igreja e Estado, esta concepcdo passou a ser
adotada como legitimacdo da Cristandade. Varioagamoncilios retomaram e reafirmaram esta cofioepc
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salvar a alma dos indigenas, como destaca Riolanzio“E em nome da salvacio das almas
que os membros da Companhia de Jesus se lancasgcotd XVI, no movimento de

evangelizagéo do Brasil” (2008a, p. 16).

2. PRINCIPAIS EXPERIENCIAS DE CATOLICISMO VIVIDO PE LOS KAINGANG

A partir das contextualizacbes até aqui realizag@ssamos a analise das trés
principais experiéncias de catolicismo desenvolvidato ao povo Kaingang no Rio Grande
do Sul, tendo sempre como ponto de referéncia i@ Tedigena Ligeiro. Por experiéncia de
catolicismo entendemos os diferentes modos de @®iecvivéncias da mesma fé catdlica
que, pela variacdo de época, agentes e contexao$og roupagens diferentes, sem se

distanciar do eixo central que é o “evento” Jeust@

2.1- O Catolicismo Missionario

Os primeiros contatos sistematicos do povo Kaiggemm o catolicismo, no Rio
Grande do Sul, aconteceram através dos missionfgfstas, na década de 1840, razao pela
gual denominamos essa primeira experiéncia deidatob como missionario. Nos séculos
XVI, XVII e XVIII, os Jesuitas tiveram uma intensduacao junto ao povo Guarani nas
chamadas Reducdes JesuitaBm virtude dos desdobramentos politicos provocaedis
Tratado de Madrid (1750), que provocaram a Guemar&hitica (1754-1756), os Jesuitas
passaram a sofrer oposicdo tanto da Coroa de Rbaamo da Espanha. Em 1759, foram
expulsos dos territérios portugueses por deterrdimaip Marqués de Pombal. Em 1767,
foram expulsos também dos territorios espanha@smesequentemente, tiveram que deixar os
Sete Povos das MissGes. Como persistiam as inttmasa a Companhia de Jesus, em 1773
aconteceu sua Supressao Geral, determinada pedo@amente XIV. Seu restabelecimento
aconteceu apenas em 1814, pelo Papa Pio VII.

Foi nesta nova fase que os Jesuitas retornaraBnaad, quase um seéculo depois de
sua expulséo. Pelo fato do Presidente da ProvilacRio Grande do Sul, Saturnino de Souza

e Oliveira, ter solicitado mais padres ao bispoRi@ de Janeiro, Dom Manuel do Monte

“8 A bibliografia sobre as Reducdes Jesuiticas éyasintre as quais destacamos: Aurélio Péfistoria das
Missdes Orientais do Urugu#él954); Clévis LugonA Republica Comunista Cristd dos Guaranis: 1610-1768
(1968); Serafim Leitetlistéria da Companhia de Jesus no Brg&005).
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Rodrigues de Araujo, em 1843 os Jesuitas foramadasi e estabeleceram uma primeira

missado na cidade de Porto Alegre.

O trabalho desenvolvido pelos Jesuitas seguiu prégipais linhas de acéo: a)
pregacdo de missbes populares pelo interior da imiaf® b) educacdo, com o
estabelecimento de uma escola de latim, em Porégrédl em 1847; c) Catequese nos

aldeamentos Kaingang, no periodo de 1848-1852aRames a analisar melhor esta ultima.

O pedido do presidente da Provincia ao bispo a@odei Janeiro para que fossem
enviados mais padres ao Rio Grande do Sul, alémasfecto das “necessidades
espirituais”, atendia também a um plano de gest@itiqa: de apoio ao processo de
povoamento e colonizacdo da Provincia. Os missiofidraveriam de animar e encorajar
os colonos diante das dificuldades, especialmentessténcia indigena e, junto aos
indigenas, haveriam de promover sua “pacificacdtivdlizacdo” através da Catequese,
0 que incluia o aspecto religioso, a difusdo dacaljura e o ensino das “primeiras
letras”. Neste sentido, é oportuna a observacadalta R. Amoroso, de que “entre 1845
e 0 inicio do século XX o indigenismo brasileirovett uma fase de total identificacdo
com a missédo catolica. [...] Ao Estado cumpriaaawio estratégico [...] e financeiro para
os aldeamentos indigenas [...]" (1998, p. 102).

Pela Portaria de 10/01/1848, o Presidente da muayi Manuel Antonio Galvao,
autorizou o inicio da Catequese. Neste mesmo anaefdizada a primeira expedicao
missionaria dos padres Jesuitas até os Kaingangawzocom trés padres: Bernardo Parés,
Superior da Missao, Miguel Cabeza e José Calvo.piifaeira expedicdo, estes padres
visitaram os Kaingang de Guarita e Nonoai. Logaépn o numero de padres haveria de
aumentar e passariam a atuar também em outrosetudam 1851, havia sete padres, assim
distribuidos nos aldeamentos: “Em Nonohay: P. Bdm#&arés, superior districtal, P. Isorb
Villarrubia e P. Julio Solanellas. No Campo do Mdto Pedro Ladera e P. Miguel Cabeza.
Na Guarita: P. Aloysio Cots e P. Ignécio Gurri” @EHAUER, 1929, p. 291},

9 As missdes populares tiveram inicio ja4 em 1842egifio de Porto Alegre. Em 1845, com o fim da Reyé
Farroupilha, excursionaram também pelas Colbniastdoor da Provincia. Foram, pelo menos, 50 gales
visitados pelos missionarios (AZEVEDO, 1984, p. H3te trabalho fazia-se necessério, pois, em artdad
guerra civil que arruinou a Provincia, a vida lielsg encontrava-se enfraquecida e em condicdearfasc
Havia poucos padres e a maioria em situacdo zagéi ou escandalosa: concubinados, alcodlatrass dtm
lavouras ou estabelecimentos comerciais (RUBERT, ,1968-166). Segundo Arthur Rabuske, em 1861,
guando Dom Sebastido Dias Laranjeiras visitou a €3i@q2° Bispo da Diocese do RS, criada em 1848),
“havia de 90 a 100 sacerdotes, 0s quais na marara ruins” (1986, p. 55).

0 Alguns nomes de missionarios recebem grafiasatifes conforme a fonte de pesquisa consultada.eMant
se a grafia encontrada na fonte de consulta.
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O Pe. Parés, além do trabalho missionario, asstamipém o cargo de Diretor do
Aldeamento Nonoai. Junto com o trabalho nos aldetoee os Jesuitas também visitavam
indigenas reunidos nos chamados Toldos, espadubitacdo ndo oficialmente reconhecidos
pelo governo provincial. Um dos resultados quespemva da missdo entre os indigenas era
sua “pacificacdo”, como deixa transparecer a ségwipservacao:

Ninguém sabia mais avaliar o alcance desta empmigdezadora do que 0s
habitantes da villa da Cruz Alta que tinham tantee cpoffrer daquelles
selvagens, a cujas injurias e crueldades estavatimoamente expostos. [...]
Com o enfraquecimento da populagdo missioneirheftes selvagens deram
pasto a seu instincto feroz e brutal, assaltandesd8ncias, roubando e
assassinando a seus pacificos moradores, traigmgita. As excursées dessa
horda de selvagens fez com que as estancias dgigcrdas povos de Santo

Angelo e S. Jodo, fossem abandonadas, ou pelo rdémosiissem muito da
sua importancia (TESCHAUER, 1929, p. 275).

A reacdo indigena era classificada como ato dénd@a e selvageria. O indigena
cacado e empurrado para pequenos territorios, muforae de seu habitat natural, de sua
cultura e habitos, era visto como violento. Estacepcdo permitia e legitimava como justa as
investidas contra os indios “selvagens”. A ativelawlissionaria tinha por objetivo ajudar a

resolver tais problemas de relacionamento entiesrelas frentes de expanséo colonizadoras.

A presenca dos Jesuitas entre os Kaingang hasterser curta. A partir de 1850
ganhou forca um processo de difamacdo e persegyigfiica contra os padres da
Companhia de Jesus. Ao final de 1851, a Assemhkggslativa da Provincia do RS nao
aprovou a renovacao do contrato com os Jesuitatveelda Catequese, transferindo aos
Capuchinhos o referido trabalho. Contudo, estesxad@m de aparecer de fato, e porque
talvez nem sequer fossem oficialmente convidaddanto” (AZEVEDO, 1984, p. 120).
Quanto aos motivos das perseguicfes politicas pde mla Assembléia Legislativa e de
alguns 6rgdos de comunicacdo da Provincia, podemdestacados: a) a Assembléia
Legislativa julgava alto o valor investido com a€piese, “sem nenhuma vantagem visivel”
(TESCHAUER, 1929, p. 327); b) influéncia da macamantre os deputados, “a que estavam
vendidos ou afiliados” (Idem, p. 329); c¢) uma t@aeazao, um pouco mais consistente, diz
respeito a atitude dos missionarios de nao perfiaitiposse das terras indigenas a pessoas
alheias, que as tinham sob a mira de sua cobicgZE\/ADO, 1984, p. 137).

Em 1852, os Jesuitas deixaram definitivamente athatho de Catequese nos
aldeamentos. Como os Capuchinhos ndo assumirarangen o referido trabalho ndo teve

continuidade.
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2.1.1- Os principais aspectos da pregacao missiofgar

A Catequese realizada nos aldeamentos Kaingangdiatebasicamente a dois
objetivos: a) auxilio na efetivacdo da politicaigeshista do governo provincial, promovendo
a “civilizacao” e a “integracdo” dos indigenas &iedade regional; b) transmissao dos
principios religiosos da Igreja Catdlica. A analilseatuacédo dos padres Jesuitas precisa levar
em conta o contexto do Padroado, a violéncia s@ieancometida contra os Kaingang pelos
diversos agentes das frentes de expanséo colorgadam preconceito que reinava no trato
com as populacdes indigenas. Diante disso, a mjeséttica revela aspectos de colaboracao
com o Estado, incompreensdes das manifestacéagassile religiosas dos Kaingang, ao

mesmo tempo em que tomam atitudes de defesa dgeiac’

Um dos primeiros aspectos que pode ser verifichdoespeito a incompreensdo do
universo religioso Kaingang por parte dos missimsar

N&o tinham, o que se diz, preciséo religiosa, p@argee podiam passar sem

religido e suas consolagdes. A sua religido quamgito consistia em aplacar

certos entes infensos e vingativos invisiveis, aig#am-se delles por um certo

tributo e assim estavam satisfeitos de estareregjadm elles. Nunca, porém,

dirigiam uma prece a uma divindade bemfazeja pbater am bem ou solicitar
protecéo (VILLARRUBIA apud TESCHAUER, 1929, p. 303)

Também Pe. Parés demonstra a dificuldade do mé&sio em compreender as
manifestacdes religiosas dos Kaingang: “quantolmiBe julgo que elles ndo tem nenhuma,
e que a idea do Ser Supremo he nelles muito corguseterial®®> Uma das principais
dimensdes de incompreensdo dos missionarios dieitesaos ritos funebres dos Kaingang.
Em uma carta datada de 01/06/1850, o Pe. Villaarudlata uma experiéncia vivida por ele;
acompanhou um indigena desde o0 momento em questsElo @le salude se agravou, quando
foi chamado para batiza-lo, até o seu falecimefitbamou-lhe a atencdo as intensas
manifestacbes de lamento, solucos, prantos e sasgiemelhante, segundo ele, ao “coaxar
das r&s”. Concluiu o relato referindo-se ao Kikitds veja a cegueira destes pobres gentios!
Passados poucos dias, encerram o luto com festhglas espirituosas, que extranhem do
milho e com fandangos em redor dos timulos. Atésagada disso se tém feito com o jovem
Agostinho, talvez porque temessem nossa desap@ovyay ter fallecido christdo” (apud
TESCHAUER, 1929, p. 300).

1 As diversas informacfes sobre a atuacdo dos deseritre os Kaingang e o contedo da Catequese s&o
provenientes basicamente das cartas e relatoagosspelos missionarios.

%2 CARTA do Pe. Bernardo Parés ao Presidente dariavér. Francisco José de Souza Soares de Amméa,
06/11/1848.
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A incompreensdo ou negacdo do universo religiosimgéng era muito comum por
parte dos ndo-indigenas, como atesta a observazdblpthonse Mabilde, engenheiro a
servigco do governo provincial: “Nunca pude recomnegue os coroados tivessem a menor
idéia de divindade. O maior indiferentismo presadéodos os fatos sobre-humanos que se
passam a sua vista” (1983, p. 135). A incompreeagawegacao do religioso Kaingang servia
de pretexto para o ensinamento da “verdadeiraideliga Catdlica Apostdlica Romana. Para
tanto, a preocupacao consistia em transmitir arth@ue transforma-los em cristdos através do
batismo. Em termos pedagdgicos, era muito comutilizagdo da musica. Ao se referir ao
Pe. Juliano Solanellas, Ferdinand Azevedo dest@cmétodo desse missionario faz lembrar
0 de seus antecessores no século XVI. Como entablamuel da Nobrega, ele agora logo
percebeu que a musica enfeiticava os jovens in8esiiu-se pois de cantos, para atrair os

meninos a catequese e a recitacao diaria do tergosario” (1984, p. 126-127).

Além da recitacao do terco, havia também a cefélorda missa, na forma tridentina,
onde “0s meninos cantavam nada menos que dez teligmsos” (AZEVEDO, 1984, p.
127). Outra estratégia adotada para a transmissaeligido catolica foi a utilizacdo de
gravuras “para explicar a vida eterna e o infemétodo que foi de bons resultados” (Idem,
p. 129). Havia também o jogo da pelota ou pellapituzido pelos missionarios, que atraia
criancas e adultos com facilidade e propiciavastrugdo religiosa: “Este jogo da pella € um
attrativo para elles virem aprender, de sorte gqualpuns que ja sabem o padre-nosso, ave-
maria, credo, salve, mandamentos e muitas outisgsce em particular muitas coplinhas que
os faco cantar” (SOLANELLAS apud TESCHAUER, 1929, 311). Os missionarios
buscavam diversos meios para dar aos indigenas‘idgia de Deus” e de religido, pois

julgavam que 0s mesmos ndo a possuiam.

Outro aspecto relacionado a Catequese Jesuiigaspeito a concepcao de trabalho:
ndo era reconhecida a organizacdo prépria dos endfy nem mesmo suas formas de
trabalho, o que fica explicito na observacéo ddPRess:

O caracter de todos esses Indigenas he a indgl@aci&m a repugnancia que
tem elles do trabalho ndo provem somente da natwegiuica e da falta de
costume, mas também da persuasdo em que esta® aetqabalho he coisa
propria s6 dos escravos e das mulheres; e comarteanescraviddo mais do

gue a morte, por isto he que detestdo o traballtyeeo consideram como
coisa degradant&.

A partir disso, 0os missionarios passaram a inzimda pratica da agricultura.

Desenvolveram um sistema de “roga-grande” e “rpgaseulares”. A falta de ferramentas,

%3 CARTA do Pe. Bernardo Parés ao Presidente daneimyFrancisco José de Souza Soares de Andrés/ehil848.
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cuja responsabilidade por suprir competia ao gavpravincial, dificultava o andamento dos
trabalhos, tendo muitas vezes que fazer uso deimnshtos rudimentares, como porretes. Aos
poucos, porém, os indigenas comecavam a se “adagtaovas formas de trabalho, sob o

argumento dos missionéarios de que “quem n&o trabrgb come®?

A preocupacao dos missionarios era de cuidar guiedigenas nado fossem para as
matas a procura de alimentos: frutas, caca ou pescadificultava a catequese e provocava
conflitos com os colonizadores. Contavam com o @i Companhia de Pedestresara
manté-los reunidos no aldeamento e procuravam r@aificacdo aos que se dedicassem a

roca “grande” e “particular”.

Em relacdo ao trabalho desenvolvido pelos Kaingaogcontrario das observacoes

dos missionarios, Marisa Nonnenmacher destacavasinte sua participacao:

Nos relatos dos viajantes, nos documentos prodsizzdo agentes do governo
e dos missionarios, que tiveram contato com o iKdimgang no século XIX,
afirmavam que ele era pregui¢coso e que nédo god@wmabalhar. No entanto,
observamos que o indio sempre contribuiu parasgersgo, como também em
prol da comunidade, com o trabalho de aberturastl@adas e construgéo de
pontes (2000, p. 53).

Um terceiro foco de atuacdo dos missionérios redégionado & educacdo. Além da
capela, havia a preocupacédo em construir escolasldeamentos. A principal atividade era
ensinar a ler e escrever, com o objetivo de facibt catequese. O resultado do trabalho de
catequese desenvolvido pelos missionarios Jesndasaldeamentos Kaingang pode ser

constatado a partir de algumas consideragoes:

Parece, pois, justificado dizer que este [Pe. Pairisa por seus continuos
esforcos conseguido um triumpho importantissimoe gonsistia em ter
entabolado o trabalho entre os bugres, feito gigzemfia mais duas vantagens
de conserval-os reunidos e acostumados a vida dicmés de facilitar a
instrucgao religiosa de meninos e adultos. Assintirdea dado o primeiro
passo na nobre estrada da civilisacdo christda@tefim a que concorreram o
Governo com seus auxilios pecuniarios, generosamédispensados, e 0s
Padres com seu zelo, trabalhos e fadigas em ntéies aos seus gloriosos
antepassados (Pe. Rafael PEREZ apud TESCHAUER, £9293-294).

** Referéncia & Segunda Carta de Paulo aos Tessalseice‘Quem ndo quer trabalhar também ndo ha de
comer” (2Ts 3,10). Porém, Paulo faz uma abordagedagigjica ao ato de trabalhar, fora deste contexto d
dominacéo cultural que era exercido sobre os Kaipga

%5 As Companhias de Pedestres eram forcas militanestituidas com a finalidade de manter a segurdosa
colonos contra as chamadas “correrias” indigenasidin também proteger os aldeamentos contra passive
ataques de indigenas ndo aldeados. Essa forcarradiia a procura dos indigenas no caso de al@queat
rapto de colonos e contavam com auxilio de “bugsgirforca paramilitar de combate aos indigenasafa
verdadeiras cacadas e chacinas de indigenas dgtearesos aldeamentos.
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Em relacdo aos conflitos entre os indigenas ecaseks de expansao colonizadoras, 0s
missionarios avaliavam que a Catequese havia bardo de forma significativa:
Depois de se aldearem ndo deram mais motivo deesgagem os civilisados
dos seus costumados assaltos e assassinatosag@dentes na Serra. Isto tem
produzido os melhores effeitos, tanto pela libeeddd commercio como para

0 augmento da populacdo, até entdo mui reduzidaietlag pagos por
infestados bandos de indios inimigos (TESCHAUER91 9. 296).

Esses resultados que séo apresentados, entrs, agrmitem compreender o carater
de “civilizacdo” e “integracdo” que passou a serimseco a Catequese. Ou seja, é possivel
constatar que a Catequese ganhou significado nporsaquilo que representou a instituicao
eclesial em si, mas também por suas implicacfdaisppoliticas e ideoldgicas. Introduziu
entre os Kaingang uma concepcao de Deus, relityetmalho e educacdo segundo os padrdes

da sociedade ocidental, européia e cristd. De acmeh Marlene Moura,

Os europeus ao chegarem no Brasil eram portadaesind modelo de
sociedade baseado na hierarquizagéo de racas,ssguamsideradas superiores
e outras inferiores. Julgando-se portadores de suparioridade técnica e
cultural, os europeus passaram a repudiar e agarbpg demais povos que nao
se enquadravam no seu modelo cultural:  humanostBsan
civilizados/europeus e cristdos/catolicos. A padtista referéncia, os indios
foram considerados: animais/nao-brancos, selvaggesros, e
pagaos/hereges. A colonizacdo vai consolidando{sarta desse sentimento
de superioridade em relacdo, ndo sO aos povosemmasg mas a outros povos
vistos como diferentes do padrao europeu (20(223).

Em funcéo disso, a pregacdo dos missionariosamitagoelos Kaingang, porém nao

recebia a adeséo plena dos indigenas, em virtunheal@patibilidade de cosmovisdes.

Certamente, ndo houve ma intencdo por parte desionérios quanto a sua atuacao.
O que talvez tenha havido, conforme argumentacdoleleno Marcon, € uma certa
“ingenuidade politica” (1994b, p. 113). Alids, peleelatorios e cartas dos missionarios é
possivel verificar um profundo zelo apostoélicorenfando inimeras dificuldades e privagfes
a fim de cumprir a tarefa da Catequese nos alddamdfaingang. O que parece nao ter
havido foi a percepcao de que o catolicismo aljade atendia demasiadamente ao programa
politico e econdmico voltado a colonizacéo e a@moao das terras indigenas, muitas vezes
denunciado pelos missionarios. Pode-se dizer quadeamento foi a atitude politico-
administrativa do governo provincial, que em si ié@a surtido tanto efeito. O trabalho de
Catequese, ao lado de outras atitudes, fornectameeto ideoldgico que, somado ao uso da
forca pelas Companhia de Pedestres, inseriu o e@ndigium processo de “integracao”

crescente ao modelo de sociedade vigente.
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De qualquer forma, os missionarios Jesuitas cuampra tarefa da Catequese junto
aos Kaingang. Embora realizada em um curto perdedé anos, a pregacdo dos missionarios
deixou seus tracos na viséo religiosa dos Kaingamgal foi preservando e agregando novos
aspectos a partir das experiéncias de catolicismdas posteriormente.

2.2- O Catolicismo Popular: Monge Jodo Maria

O trabalho de catequese e aldeamento, iniciadospéésuitas em 1848, foi
interrompido em 1852, pelas razdes indicadas nicdopnterior. Houve uma tentativa
posterior, em 1870, com o Pe. José Stier, no aklgande Nonoai, mas ndo passou de trés
anos. Depois disso, € possivel notar uma quaskeatas@&ncia da Igreja Catdlica junto aos
Kaingang. Com isso, eles passaram a desenvolveratmtiicismo de cunho popular, junto
com a populacéo cabocla dos arredores dos aldeasnenin a nitida influéncia da pregacao
do monge Jo&o Mar4.

Catolicismo popular é a expressao utilizada pasighar um estilo proprio de
vivéncia da fé catolica. Suas caracteristicas fica@thor explicitadas se o analisarmos em
relacdo a duas outras formas de catolicismo, as quéedlogo Paulo Suess denomina de

catolicismo formal e catolicismo nominal.

O catolicismo formal pressupde um “conhecimenfa@isnte da fé” e das prescricdes
da instituicdo catdlica, “deduzindo por convic¢ém ‘dutro mundo’ os seus modelos de
santidade e perfeicdo moral” (SUESS, 1979, p. B5yaracteristico do catélico formal a
recepcgdo e a valorizacdo dos sacramentos, a freigi@idinaria aos rituais, especialmente a
missa e a observacdo dos preceitos postuladoshgbrquia da instituicdo, que tem sua
visibilidade local através do bispo e do padre,smmrados agentes oficiais do sagrado.
Assim, o sacramentalismo e o clericalismo tornarnasacteristicas salientes desta forma de

catolicismo.

O catolicismo nominal, por sua vez, “traz consigta identificacdo apenas transitoria
e superficial com a Igreja. O catdlico nominal smsidera independente quanto a certas
prescricbes de acdo e quanto a doutrinas da Idfejatolico por rotina e tradicdo” (SUESS,
1979, p. 55). Esse catolico possui um vinculo aficom a instituicdo através do sacramento

do batismo, por isso € nominal. Passa a fazer pariestituicdo, mas nao participa com o

% O caboclo é considerado a miscigenacdo do indiagéag e Guarani com descendentes dos escravos
africanos, colonizadores portugueses e espantdisais imigrantes europeus. Segundo Gilberto Torfezi,
identidade cabocla resulta de uma rica heterogadeidultural, de encontros e confrontos entre alites
culturas” (2006, p. 113).
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mesmo rigor do catolico formal; participa de momsnpontuais, como missas festivas,
celebracdo dos sacramentos e de cerimdnias solapesptidiano da comunidade sua

participacdo é quase nula e a doutrina exerce pofleéncia sobre sua cosmovisao.

O catolicismo popular possui varias caracteristicawe o diferencia das duas
expressbes supramencionadas. E um catolicismarigiote leigo, coordenado por homens
ou mulheres que atraem a estima e a confiancaetoaisl fiéis, tornando-se um lider popular
e carismatico. E marcado pela possibilidade daemiretacio da doutrina e adaptacédo dos
ritos religiosos a realidade cultural das comungdadrequentemente isoladas ou distantes dos
centros de poder politico e religioso. Em funcdssalj € desenvolvido sem a interferéncia
direta da autoridade eclesiastica, envolvendo, albnente, certa dose de sincretismo com
crencgas e praticas de origem indigena e africarsda-Ee de um catolicismo que mantém a
identificacdo ao “ser catdlico”, mas que vive ggsdenca a partir das condigdes religiosas e
culturais da realidade local, ou seja, ali sdo emados o0s orixas, espiritos animistas, almas
de defuntos, devotos vivos promovidos a santosatobecomo € o caso de Jodo Maria,
Anténio Conselheiro, Padre Cicero, entre outrostahbém sdo encontrados os elementos
do catolicismo formal (o batismo, a missa), misiosa com praticas populares. “E o
catolicismo de festas com as suas procissoess f@stsantos e devogcdes aos santos. Estes sé&o
invocados como poderes do outro mundo, para reagumstuma situacdo que desandou”
(SUESS, 1979, p. 55-56). Entendido assim, o caalic popular recebe uma “funcao
terapéutica”, ou seja, pela “adaptacao, resignagdtacdo da vontade de Deus e da sorte de
cada dia, o homem encontra as formulas para selibeiqupsicologico” (Idem, p. 56). Em
outras palavras, pode-se dizer que uma das pria@peacteristicas do catolicismo popular €
situar o ser humano no seu tempo, nas suas coBdggigais, politicas e econbmicas,
valorizando suas praticas culturais e religiosas vista de buscar alternativas para as
necessidades do cotidiano.

Na concepcéao dos bispos latino-americanos, res@doPuebla para a 32 Conferéncia
Geral, em 1979, a religiosidade popular se comstitu “conjunto de crencas profundas
marcadas por Deus, das atitudes basicas que dedessas convicgdes e as expressdes que
as manifestam. Trata-se da forma ou da existéndiaral que a religido adota num povo
determinado” (Puebla, n. 444; CELAM, 2004, p. 4ad¢sta forma, o termo popular ndo é
utilizado para designar um catolicismo inferiorpariicial ou incompleto, em relacdo a um
catolicismo oficial e superior. Segundo Paulo Sugssica existiu um catolicismo ‘puro’ na

sua esfera simbdlica, como esta previsto no dog@s,prescri¢cdes litdrgicas e no direito
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canbnico. Na sua aparéncia real sempre se mosaduzido’, aculturado, tendo feicdes

judaicas, romanas, gregas, brasileiras ou quaisgueas” (1979, p. 151-152).

Uma das expressdes mais fortes do catolicismolgnog@o os movimentos messianicos,
embora néo se restrinja a eles. O messianismoteazaese pela crenca na vinda do “messias”
ou do seu emissario para acabar com uma ordemregsép e instaurar uma nova ordem, que
significara a salvacéo e a felicidade neste muata s adeptos. Em outras palavras,

O messias é alguém enviado por uma divindade paert a vitéria do
Bem sobre o Mal, ou para corrigir a imperfeicdondiondo, permitindo o
advento do Paraiso Terrestre, tratando-se poisndelider religioso e
social. O lider tem tabtatusnao porque possui uma posicdo dentro da
ordem estabelecida, e sim porque suas qualidads®@is extraordinarias,

provadas por meio de faculdades magicas ou essafiva ddo autoridade
(QUEIROZ M.1., 1965, p. 5/

O movimento messianico implica uma atuacéo caetio sentido de instaurar a nova
ordem, sob a direcdo de um lider carismatico, @sgséo chamados de profeta, beato ou
monge, considerados como o renascimento de um sardo proprio Jesus Cristo (SUESS,
1979, p. 63; GALLO, 1999, p. 70). Sao individuo gxplicam aquilo que as pessoas se
julgam impotentes para compreender e explicar, @aesperanca aqueles que estdo
desesperancados. S&o pessoas que possuem quatitrdesdinarias, em virtude das quais
sdo considerados possuidores de forcas sobrematwabre-humanas ou, pelo menos,

extraquotidianas, que néo estdo ao alcance dosglemiziduos.

Se for associado ao movimento messianicoesohatorfinal, temos um movimento
milenarista-messianico. Uma das principais marcasidenarismo é o carater apocaliptico, a
crenca num reino de mil anos, findo os quais tearé acabado na terra. Esta crenca tem por

base o livro biblico do Apocalipse de Sdo Joao @sti escrito:

Vi entdo um anjo descer do céu, trazendo na maweecdo abismo e uma
grande corrente. Ele agarrou o dragdo, a antigegeser — que € o diabo,
satanas — acorrentou-o por mil anos e o atirouraeltt abismo, fechando-o e
lacrando-o0 com um selo para que néo seduzisseamnaiacoes até que os mil
anos estivessem terminados. Depois disso, elesgv@lto por pouco tempo.
[...] Vi também as vidas daqueles que foram deadp# por causa do
testemunho de Jesus e da Palavra de Deus, e dogiquenham adorado a
besta, nem sua imagem, e nem recebido a marcaastoae ou na mao: eles
voltaram a vida e reinaram com Cristo durante mdsa Os outros mortos,
contudo, ndo voltaram a vida até o término dosands. Esta € a primeira
ressurreicao. Feliz e santo aquele que particigarideeira ressurreicao! Sobre

> QUEIROZ, M.l. refere-se & Maria Isaura Pereira de Queiroz e ®O&I, M.V. refere-se a Mauricio
Vinhas de Queiroz.
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estes a segunda morte ndo tem poder; eles seréa@as de Deus e de
Cristo, e com ele reinardo durante mil anos (AQ-B),

Maria Isaura Pereira de Queiroz, que tem os n#rie ter realizado uma das
primeiras e mais aprofundadas andlises sobre oianesso, identificou nove movimentos
messianicos ocorridos no Brasil, dentre os qugisnal ganham maior relevancia pelo namero

de pessoas envolvidas e pela repressdo sangesEomo’

a) os “Muckers” (1873-1874)— movimento que aconteceu no Rio Grande do St#oen
municipio de S&o Leopoldo, hoje Sapiranga. Envopessoas das camadas mais pobres e
marginalizadas da época, pequenos agricultordesbas da area rural, quase todos analfabetos
ou semi-alfabetizados; apenas 42,5% eram propogtée pequenos lotes de terra. Em sua
maioria eram imigrantes alemaes ou seus descendédge“Muckers” (santarrbes) fizeram
oposicao ao arcabouco politico-ideoldgico que deranreproducdo do sistema: ignoravam a
politica como mecanismo de poder da classe doneindeixando de votar nas eleicdes de
1872; negaram qualquer autoridade a padres e pastmusando-os de responsaveis diretos
pela situacdo de subjugacédo da populacdo mais ;pebfien, organizaram uma sociedade
comunitaria e igualitaria, com uma religiosidadeyber de acordo com sua visdo de mundo,
razdo pela qual foram hostilizados e combatidosnooro do Ferrabraz. Os principais lideres

deste movimento foi o casal Jodo Jorge Mauer éirectientz.

b) Canudos (1896-1897) foi um dos movimentos que teve maior evidénaiapercussao,
tanto pela ampla documentacao realizada por EgctideCunha er®s Sertde$1902/2001),
quanto pela represséao violenta que aconteceu.i@ i Antdnio Conselheiro, foi um tipico
anacoreta, que vagueou pelo interior do NordesteBidsil em atividades de oracgoes,
pregacgdes e curas, muitas consideradas milagi@saselheiro manifestou dura oposi¢éo ao
regime republicano, ndo apenas nos seus discursns ambém em atitudes, como no caso
em que mandou queimar as tabuas de cobranca dstospafixadas pela Camara de Bom
Conselho, na Bahia, quando foi decretada autonamg municipios. Em pouco tempo
Antonio Conselheiro reuniu em torno de si milhadlespessoas, em sua maioria sertanejos
pobres, que encontraram em Canudos, no sertdcobaianespaco de devocao, solidariedade

e resisténcia. Quatro expedicdes militares forapessirias para derrotar Canudos.

%8 Como a preocupagcéo deste topico gira em tornoameJodo Maria e sua relacdo e influéncia no tsove
religioso e cultural Kaingang, ndo nos alongaremimstemas tdo importantes como sdo esses movimentos
messianicos aqui apontados. Uma rapida contexagdliz sera feita com apoio de algumas referéncias
bibliograficas: Maria Isaura Pereira de Quei©zanessianismo no Brasil e no mur(d®65); Mauricio Vinhas
de QueirozMessianismo e conflito sociél981); Oswaldo Rodrigues Cabrabdo Maria: interpretagdo da
Campanha do Contestad960); lvone Cecilia D’Avila GalloQ Contestado: o sonho do milénio igualitario
(1999); Marco Anténio VillaCanudos: o povo da terrdl995); Walnice Nogueira Galvao, Império do Belo
Monte: vida e morte de Canud(01).
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c) Juazeiro (1913) desenvolveu-se na cidade de Juazeiro, no intdri€eara, liderado por
Padre Cicero, que ali chegou em 1872, recém-ordenadcontrou em Juazeiro uma
realidade desoladora, com uma reputacédo de taimogie os viajantes lhe desviavam. No
vigor de sua juventude, Padre Cicero tratou logo ndedar tal realidade. Iniciou
desenvolvendo intensa atividade religiosa. Sea ginples logo cativou aquele povo: “Sua
existéncia era quase némade; maltratado, a batmeemendos, cabelo e barbas crescidos,
apoiado a um cajado, andava em peregrinacao de esfti sitio, de casa em casa, em
constantes missdes, pregando, apaziguando briggs)izando tercos, novenas e procissoes,
procurando remediar o abandono em que vivia aquele” (QUEIROZ M.I, 1965, p. 232).
Alcancou renome de padre piedoso, dedicado as aseltai dos pobres e conselheiro.
Contudo, foi uma série de milagres iniciados enP1@8e fez Padre Cicero passar de homem
extraordinario a santo. Padre Cicero soube aperJasm a estima e a reveréncia que o0 povo
lhe prestava. Em pouco tempo tornou-se tambémdendiom influéncias politicas; chegou a
ser eleito prefeito, vice-presidente do Ceara eudelp federal. “Chefes eminentes
solicitavam apoio para as mais diversas candidgtuba poder do Padrinho eclipsava
totalmente o dos coronéis locais” (Idem, p. 236). B892 foi suspenso de ordens, acusado de
fundar uma igreja a parte. Para Juazeiro acorriamenosas multidées em busca dos
milagres, das béncéos e dos conselhos de Padre.Cidese encontravam as pessoas de
menos posses, de menor instrucdo e menos conteagatas politicas estaduais e nacionais.
A prética religiosa era tao intensa que Juazeiss@aa ser vista como a nova Jerusalém.
Padre Cicero tornou-se mais que um novo messiasppa ser identificado inclusive como
participe da Santissima Trindade. Também a rewdatd914 foi identificada como Guerra
Santa, em que Padre Cicero teve grande influénomajocou o povo a defender Juazeiro
contra 0 ataque das forcas do governo do Cearduwrapara depd-lo, tendo o objetivo
alcancado. Padre Cicero faleceu em 20 de julho @8%,1mas, para seus devotados
seguidores, ele nunca morreu, apenas fez uma viggeano céu onde passou a interceder
pelo seu povo. Ao morrer, Padre Cicero livrou-se sles contradi¢cdes historicas e passou a
habitar o territério do mitico e do sagrado no ¢acado povo. A Igreja que outrora condenou
Padre Cicero, hoje busca sua reabilitacdo canfimitaao Vaticano.

Esses movimentos apresentam alguma forma de r@aB&publica, proclamada em
1889. A partir de 1870, o Império brasileiro paspou um momento de transicdo; o estado
estabelecido a partir de 1822 comecava a dar dmalksgotamento. O Manifesto do Partido
Republicano de 1870 marcou o inicio da propagaadablicana e serviu para aglutinar os

insatisfeitos com a ordem monarquica. Dentre axkcjpais motivos que levaram a crise e ao
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fim do Império podem ser destacadas as questdgmsels, militares, escravistas e eleitorais,
além de idéias como o abolicionismo, republicanispasitivismo e darwinismo (VILLA,
1995, p. 86-127).

No entanto, tais movimentos ndo representam p@o@mte a reagdo ao regime
politico republicano, mas ao significado que Ihedwibuido pelo sertanejo: de uma nova
ordem que favoreceu os poderosos e sé instaurosl opaessao. De fato, segundo Marco
Anténio Villa, “0 novo regime, na medida em que aipndou os conflitos entre os
dominantes pelo controle das publica representou para a sofrida populagéo rural uma
intensificacdo da exploracdo econdmica. A Repubtiaasou a ser sindnimo de miséria,
opressao, imposto, fome e morte” (1995, p. 127). é&mtraposicdo a Republica, estes
movimentos defendiam a idéia da monarquia, quafgigma justamente a tdo sonhada nova
ordem sem opresséo, e ndo a restituicado da antigargquia. S40 movimentos vinculados ao
ambiente rural, geralmente catdlico ou protestantequal apresenta um alto nivel de
arbitrariedade contra as populacbes mais pobreaJngente desfavorecidas pelo sistema
politico, econdémico e religioso; “os proprietaris terra e os comerciantes formam a ‘elite’
do lugar. A justica e administracdo garantem oitdirdo mais forte. A religido deste povo é
um catolicismo sem sacerdotes. Muitas vezes sdsenbores’ do lugar que tém na mao a
organizacdo das festas, das procissfes e noveB8B¥ESS, 1979, p. 63). Por isso, sao
justamente as pessoas, de alguma forma excluidagaapolitica, econdmica e religiosa
local, que acabam aderindo aos movimentos messgngeralmente sitiantes, vaqueiros,
pequenos agricultores, entre outros. Por isso,l@gioRaulo Suess, “0 movimento messianico
€ um ultimo remédio para a desgraca social. Mesmano@vimento tdo ascético como o de
Canudos satisfez de modo positivo necessidades nasnarincipalmente aquela de boa
alimentacgéao” (1979, p. 66).

Em relacdo especificamente Guerra do Contestado (1912-1916)a origem do
conflito foi a disputa dos limites territoriais ems estados de Santa Catarina e Parana. Nao
se trata de um movimento messianico desde suanurifen sua base estdo interesses

politicos e econdémicos, como destaca Elio Serpa:

Com a proclamacdo da Republica [...] a Constituigédl891 facultava aos

estados o direito de cobrarem impostos sobre mugies, profissdes e
industrias. Cada estado pretendia aumentar a swgadacdo e, assim,
acirraram-se as discussfes em torno da questabmdtes, estimuladas por

interesses de grupos sociais que estavam no poglefgdavia, os problemas

entre os estados do Parana e Santa Catarina diaeswespeito aos interesses
de ricos proprietarios de terras dos dois estadasgeestdo da cobranca de
impostos (1999, p. 12-13).

114



Além disso, grandes projetos econdmicos comecaraer desenvolvidos na regiao
contestada, como a constru¢do da estrada de f@aor®&ulo — Rio Grande, pela Companhia
Brazil Railway. Em 1911, a construcdo desta fee@xXpulsou os posseiros que ocupavam as
terras devolutas situadas as margens da linhaféroés o governo as concedeu a Companhia
como pagamento pela construcdo da ferrovia. Paexegucdo da obra, milhares de
trabalhadores foram contratados em outros estados,a promessa de que seriam levados
aos seus lugares de origem apOs a conclusdo dmshtma. Porém, a promessa nao foi
cumprida e, junto com 0s posseiros expulsos detsuas, os mais de 10 mil desempregados
foram abandonados e jogados a propria sorte. Seraasso, como outras causas da Guerra
do Contestado, “o acumulo historico de violénciat os indigenas, a exploracéo dos pedes
das fazendas, feita pelos fazendeiros; a faltastiadas e o coronelismo, entre outros”
(TOMAZI, 2006, p. 111-112).

Criou-se, portanto, um clima de insatisfacdo genal meio ao qual se insere a figura
mistica do monge Jodo Maria que, de maneira gemdsociado ao movimento messianico e
a Guerra do Contestado. No entanto, sua preseag#edo envolvem proporcdes maiores,
com especial destaque junto a populacdo indigeivag#iag. Nossa analise, portanto, deixa
um pouco de lado os grandes temas do messianisseaosediversos desdobramentos e se
volta mais ao significado da presenca deste pegsomeentre os Kaingang, tendo como
referéncia a T.l. Ligeiro. Ao lado daquela primeirgerferéncia do catolicismo missionario, a
atuacdo do monge Joao Maria foi tdo significativee gpassou a influenciar nos ritos e
costumes tradicionais; ainda hoje povoa o imagindda populacdo Kaingang do Sul do

Brasil, especialmente dos mais velhos.

2.2.1- Os trés monges e o mito Jodo Maria

O nomemonge Jodo Mariamais que a referéncia a uma personalidade eggecif
guarda em si aspectos de magia e santidade. Temoma legenda, criada e recriada a partir
de individuos concretos, mas que extrapolou e d¢esnieu 0s dominios da individualidade.
Mais de uma pessoa agiu a luz deste nome quergritoélebre. Os principais estudos sobre
o tema (os ja indicados, entre outros que seraalast ao longo da reflexao) detalham a
existéncia de trés monges. O nome Jodo Maria lbeferta prestigio e legitimidade e, ao
mesmo tempo, suas acdes foram solidificando a @eemntidade e confianca em torno do

nome. Esses trés monges foram: Jodo Maria de Agdsti de Agostinho), Jodo Maria de
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Jesus e José Maria de Santo Agostinho; este Uliave papel destacado no conflito do
Contestado, entre 1912 a 1916.

2.2.1.1- Jodo Maria de Agostini

Joado Maria de Agostini nasceu em Piemonte, nia |t 1801. Nao se sabe ao certo
quando chegou ao Brasil, nem por onde entrou. @ &qgue esteve no Para, em 1844, de
onde viajou para o Rio de Janeiro, chegando aliimd9 de agosto do mesmo ano. Ainda em
1844, no dia 24 de dezembro, apresentou-se na @avharicipal de Sorocaba, Provincia de
Sao Paulo, onde efetuou seu registro de estrangeeclarou ser solteiro, de profissao
“solitario eremita” e que viajou ao Brasil para éeser seu ministério”. No termo de
apresentacdao de estrangeiros consta ainda queeeestatura baixa e de cor clara; tinha
cabelos grisalhos, olhos pardos, boca e nariz aegg)l barba cerrada e o rosto comprido; na
mé&o esquerda faltavam-lhe trés detios.

Em Sorocaba, abrigou-se em uma gruta, no mordragoiaba, nas proximidades da
Fabrica de Ferro de Ipanema. Ficou conhecido comage de Ipanema e o local onde
morava passou a ser chamado Retiro da Pedra Saotdidiano de Jodo Maria de Agostini €
descrito por Oswaldo Cabral:

Vestia um habito, talvez franciscano, sobre o qualam-lhe os cabelos
compridos e a barba longa. Dormia sobre uma talalianentava-se de frutos,
além de algumas dadivas dos sitiantes proximosRfaramente descia a Vila
da Fabrica — onde se via cercado pelo respeitor¢smelos caipiras como pela
zombaria irreverente dos operarios. As vezes, tedaadas noites, em sua
gruta, entoava a plenos pulmdes os seus salmoswawragoes. [...] O seu
abrigo era uma cavidade do penhasco; as suasdegeias mais simples e
frugais; e a fonte que ao lado do rochedo brotfmragecia a agua pura e fria,
unico liquido que o ermitdo usava (1960, p. 109110

Alguns anos depois da sua chegada em Sorocabangendodo Maria de Agostini
migrou para o sul. Pelos lugares onde passou feicerdo seu ministério, “erguendo
cruzeiros e capelas, pregando, curando, organizarabissdes” (QUEIROZ M.I., 1965, p.
247). Sua chegada ao Rio Grande do Sul acontecedatarimprecisa, entre 1846 e 1848.
Um possivel itinerario foi identificado por Joséckal e Oswaldo Cabral. De Sorocaba,
Jodo Maria de Agostini teria se embrenhado peld$ee até alcancar o Paraguai; seguiu

sua peregrinacao até chegar a Missdo de Sao Toméeratorio argentino. Atravessou o

% Essas informacdes sobre Jodo Maria de Agostind estétidas no Registro de Estrangeiro que ele fez na
Camara Municipal de Sorocaba, no dia 24 de dezembr@844. Esta incluso no trabalho de José Fraga
FachelMonge Jodo Maria: recusa dos excluid@995, p. 15).
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rio Uruguai numa canoa e desembarcou na MissacddeBSrja, no Brasil, onde foi bem
recebido. Poucos dias depois, reiniciou sua peragiio. Ao passar pelas Missoes, teria
encontrado a imagem de Santo Antédo, por quem rwineespecial devo¢cdo. Rumou para a
regido central do Rio Grande do Sul; passou pelmpéstre de Santa Maria, mas foi
adiante, até o Cerro do Botucarai, onde ficou parcp tempd® Embora haja imprecisées
guanto a chegada de Jodo Maria de Agostini no Ramd@ do Sul, fato € que, em janeiro
de 1848, solicitou uma audiéncia com o Presideat@rbvincia, o general Francisco José
de Souza Soares de Andréa. Alegou que estava eegfpeacdo, cumprindo uma promessa
feita a Santa Mae de Deus” (CABRAL, 1960, p. 11ACHEL, 1995, p. 23). Na ocasiéo,
solicitou ao Presidente Andréa a imagem de SantiddArnvista em sua passagem pela
regido das Missbes; queria construir-lhe uma capelender o devido culto. O Presidente
Andréa, que o tratou com frieza e indiferenca, roana procurar o padre Tomé de Souza,

vigario geral da Provincia.

Seu objetivo foi alcancado. Em posse da imagerSBatgo Antdo, foi instalar-se no
Campestre de Santa Maria, local jA conhecido e ppssou a ser também chamado de
Campestre e Cerro de Santo Antdo; era um lugaa@tewcom aproximadamente 300m de
altitude®® Ali construiu uma capela dedicada a este san&sopea exercer mais intensamente
seu ministério realizando oracdes, pregacfes @gitle cura com utilizacdo da agua de fonte
e plantas medicinais, mas principalmente a agua @uristalina que brotava entre as rochas

NO MOorro.

Ha grande afinidade entre a vida austera do mdoge Maria de Agostini e Santo
Antdo, por quem mantinha uma afeicdo especial.oSantao (251-356) nasceu no Egito e
era filho de um fazendeiro préspero. Quando seis fpgeceram, vendeu as terras que
herdou, deu todo dinheiro aos pobres e partiu eragpeacédo pelo deserto, buscando a
perfeita soliddo. Ali passou privagdes e lutou as tentagdes. Vivia em constante oragao e
jejuns. De volta ao convivio social, fundou uma isdade de eremitas. Porém,

constantemente retornava ao deserto para momeatssntensos de oracdo e meditacdo. Em

80«0 Cerro do Botucarai pertence a Serra do Botileasabdivisdo da Serra Geral — e é um dos moséeios
mais altos do Rio Grande do Sul, com 569,63m dieiddt e 1.016m de declive. Localiza-se a 6km dadeida
de Candelaria, que antigamente fazia parte do npimide Rio Pardo” (FACHEL, 1995, p. 43).

%1 0 Campestre de Santo Antéo fica a aproximadanekie da cidade de Santa Maria. Nos dias atuaisjrean
nova capela aos pés do Cerro de Santo Antdo, nodmégsneiro, em um domingo proximo ao dia 17, é
celebrada a festa. Porém, José Fachel afirma queehama significativa mudanca em torno desta
manifestacdo religiosa. “Durante véarios anos aafed® Santo Antdo se realizou de acordo com as
recomendacdes e desejos do Monge [...]. Todavia,acpassar do tempo, sem perder de todo a retigidsi
a festa ficou mais profana. Por outro lado, tambélgreja, os fazendeiros e a burguesia foram aosgso
cooptando as puras manifestacdes populares. ‘Agjdeleotos simples [...] foram sendo substituiddes ges-
finagem de Santa Maria, e de outros municipiog@ajmente da Serra™ (1995, p. 39).
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uma dessas peregrinacdes, Antao dirigiu-se a uma #fim de saciar a sede e refrescar seus
labios ressecados. Teve ali uma experiéncia mistarapreendeu que a agua que bebia era
uma mensagem divina de bencao e fertilidade. Depgs®, as fontes onde bebia passaram a
ser consideradas abencoadas. Santo Antdo é tambehecido e cultuado pela Igreja
Catolica como Santo Antbnio Abade e como pai dedaxs monges. Foi um dos fundadores
da vida monastica. Para José Fachel, “tudo estdliear que o Monge Jodo Maria fez de
Santo Antdo o seu arquétipo e, portanto, ndo ergtibrante nas questdes religiosas, como
foi afirmado pelos (dominantes) detentores do pogee utilizam isso como mais um dos
pretextos para neutraliza-lo e combaté-lo, j& qeeainfluéncia sobre o povo simples era

cada vez maior” (1995, p. 38).

O caminho, desde a base até o topo do Cerro de 8atdo, foi pontilhado por 14
cruzes de madeira, fazendo referéncia a Via Sacrdeslus Cristo. Sobre a pratica religiosa
realizada no Campestre, Oswaldo Cabral fornecei@spmais informagdes:

Junto a primeira cruz, quando desciam as primeioasbras da noite, era o
povo chamado a oragdo com o sinal de um tiro delpisAjoelhados, rezavam

o terco, depois do qual o Monge aconselhava o oyoatica de todas as
virtudes cristas. O paciente, ao transpor a entdadpicada, tirava o calcado.
Ao pé de cada cruz parava o doente, devendo ajesmdhpara fazer oracao.
Chegando ao alto, onde se achava o Santo em seknbap era estilo tomar

acento num banco tosco, onde se descansava; a#-desprecipitadamente

para o lugar onde aparecia a vertente que saiactia a um metro de altura.
Junto a bica havia um cepo, onde o doente se ajaelpara receber a agua
(1960, p. 120).

Muitas pessoas acorriam as pregacoes do mongseguee Cabral:

Os doentes eram de todos os tipos e moléstiaseGpm buscava a cura
sobrenatural para os seus males, quando ndo hawaos ou facilidades, ou

guando haviam desesperado de encontra-la, a dese@gperacdo, por outros
sistemas. Gente que néo tinha possibilidade daimomédico, ou que ndo o
encontraria sendo a centenas de quildmetros dindiat Gente sem haveres
para custear tratamento. [...] Muitos sentiam-geiaalos. Outros, curados.

Outros mais voltavam como chegados haviam (19612 1.

Os rituais realizados pelo monge Jodo Maria dest\gjocomecou a reunir grande
multiddo. “Cada um armava a sua barraca onde geis€einava uma perfeita fraternidade,
havia a maior decéncia e o maior respeito as fasili..] A capela vivia cheia de devotos e o
cofre ao lado do altar recolhia os 6bolos. De tesgptempos, aberto, em presenca do Monge,
era retirado o necessario ao culto e todo o rastdhiiido aos pobres” (CABRAL, 1960, p.
121). A cura de enfermidades com a utilizacdo den & fonte despertou a atencéo do povo

simples e das autoridades. A fama do monge ganbmiedade inclusive na imprensa do
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Rio de Janeiro e de outras cidades importantepoeaé Despertou a atencdo do Presidente
da Provincia, o general Andréa, que nao via cons latios a aglomeracao. Pela Lei 141 de
18 de julho de 1848, enviou um médico ao Campelstr8anta Maria da Boca do Monte, a
fim de “examinar os efeitos terapéuticos das ageasminadas Santas, e procurar conhecer
seus principios®? O médico enviado, Dr. Thomaz Antunes de Abreupeniongo relatério,
informou que ndo haviam propriedades terapéutices referidas aguas. Eram puras e
cristalinas, mas propriedades terapéuticas na@ lemdontrado. Como aumentava o niamero
de pessoas no Campestre e se difundia cada vezomaidlagres realizados com a “agua
santa”, o Presidente da Provincia mandou, entdadpr o monge Jodo Maria de Agostini e 0
deportou para o Rio de Janeiro; ali ficou por paieropo, retornando em seguida a Sorocaba,

ao antigo abrigo da Pedra Santa.

De volta a Sorocaba, continuou exercendo seu t@iias Contudo, mantinha suas
peregrinacbes. Em 1851, instalou-se numa gruta umdcipio de Lapa, no Parand, “junto a
uma reentrancia, que mal cobria um homem das irdees) nas proximidades, também aqui,
de um filete d’agua cristalina e fresca que bras pedras” (CABRAL, 1960, p. 132-133).
Também ali, prossegue Cabral, “0s coevos o terrarardgrado, de joelhos, orando junto a um
tosco cruzeiro por ele mesmo levantado e a elantecdonfiado as suas angustias e as suas
esperancas” (Idem, p. 133). Em 1862, foi visto ainds localidades de Lages e Mafra, em
Santa Catarina. Por onde passou desenvolvia asasedividades e mantinha o mesmo estilo
de vida, ou seja: levantava cruzes, mantinha agdeva Santo Antdo, fazia oracdes e
pregacdes, praticava a cura com utilizacdo da “dgnta” e o emprego de ervas medicinais.
Por fim, “voltou para Sorocaba. [...] Ali viveu msaalgum tempo, entregue sempre as suas
oracdes e as suas devocoOes, até que, em 1865 oudH3apareceu para sempre” (Idem, p.
139). Sobre sua morte, varias versbes existiram,@e nenhuma prova fosse encontrada.
Simplesmente desapareceu, assim como misteriosamentgiu no Brasil. Esse
desaparecimento misterioso do monge Jodo Mariagiestii alimentou a crenca do seu
reaparecimento em outras pessoas, como no casmatgges Jodo Maria de Jesus e José

Maria de Santo Agostinho.

62 José Fachel, em anexo ao seu trabalho, apreseffitiéegra o texto da lei. Também em anexo estéatri
do médico enviado ao Campestre para verificar ggrigdades terapéuticas da agua utilizada pelo endogo
Maria de Agostini.
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2.2.1.2- Joao Maria de Jesus

Este segundo monge € descrito com caracteristicét® semelhantes ao primeiro,
havendo quem o considerasse a mesma pessoa. Rosaraldo Cabral apresenta varios
argumentos que nao deixam duavidas de que se eataas pessoas distintas (1960, p. 144-
178). Era de origem francesa e, antes de assumome Jodo Maria de Jesus, chamava-se
Anastas Marcaf. Em uma conversa que manteve comade ffranciscano Fr. Rogério
Neuhaus, que trabalhava em Lages, em dezembro9de d&ixa entrever alguns aspectos de
sua origem e sobre suas intenc¢des: “Eu nasci npanar-me em Buenos Aires, e faz onze
anos que tive um sonho, percebendo nele claramesteevia caminhar pelo mundo durante
quatorze anos, sem comer carne nas quartas-fegess-feiras e sabados, e sem pousar na
casa de ninguém. Vi-o claramente” (CABRAL, 19601%5).

Jodo Maria de Jesus tem sua presenca registrpdatia de 1890. Seu espago de
peregrinagéo foi mais reduzido se comparado ams#cessor; restringiu-se, basicamente,
aos trés estados da regido Sul do Brasil. Suacdpase deu no contexto da Proclamacéo da
Republica (1889) e da Revolucdo Federalista (18®%)l Era contrario a republica e
considerava que “o fim da monarquia representapaealuncio de grandes catastrofes que
atingiriam o mundo” (MACHADO, 2004, p. 169). Asstomo 0S camponeses expropriados,
identificou a Republica com o regime dos coroné@lmeejava um regime que nao fosse
regido pelos desmandos destes, regime ao qual ghamanarquia. Por isso, anunciava a
peniténcia, a necessidade de levar uma vida jugteeecada familia plantasse uma cruz em
frente & casa como simbolo de protecdo. Era sinapati da Revolucdo Federalista;
acompanhou algumas batalhas travadas em solo ggumiéon sem pegar nas armas. Esteve
ao lado dos médicos no cuidado dos feridos; fam@&des e tocava os feridos com uma
bandeira branca, em cujo centro havia a estampamdepomba vermelha, na intencéo de
curé-los. Um dos médicos das forcas federalistas eoronel Angelo Dourado. Escreveu um
diario de campanha que originou a oW@untarios do martirio: fatos e episédios da guwerr
civil (1992). Ali estdo registradas algumas informagesspeito do monge Jodo Maria de
Jesus; Dourado se refere a ele como um “célebregyenque tem percorrido toda a regiao
plantando cruzes em frente das casas, desighaval@suque diz serem consagradas, onde 0s
crentes habitantes destas regides vao, em ceritas,nezar, levando cada qual um rolo de

cera que acendem ali” (1992, p. 218).

Angelo Dourado nao informa o local exato ondeee @l encontro com o monge Jo&o

Maria de Jesus. Porém, pelos detalhes que formetmngo de seus registros pode-se inferir
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que foi na regido proxima ao rio Uruguai e um dasseafluentes, o rio do Peixe, nas
redondezas entre Lagoa Vermelha e Passo Fundoadmuelata inclusive o encontro com
varios grupos Kaingang; alguns indigenas servirargudas na travessia das densas matas da
regido (1992, p. 233); também descreve a passagemas Forquilha e Ligeiro, que, pelos
detalhes, este ultimo trata-se do atual rio que dame a T.I. Ligeiro. A partir disso, pode-se
dizer que teria sido este 0 momento do contato messo entre os Kaingang do Norte do

Rio Grande do Sul com o monge Joao Maria de Jdsuse 0s quais estdo os da T.I. Ligeiro.

Outras descricdes a respeito deste monge s&o teatas nos registros de Angelo
Dourado:

E um tipo especial, que convém ser conhecido. Claamsid por estes sertées,
nada conduz, nada pede. Se chega a uma casagedd®dbmer, ele s aceita o
gue é mais frugal e em pequena quantidade; ndoeddemtro das casas a nao
ser nas noites de chuva torrencial. Conversa comooadores sem ostentacgao,
sem impostura, sua conversa é calma, como querpdadasi s6, porém todos
0 ouvem, todos lhe obedecem; sua figura é hunploieém todos o respeitam e
estimam. Nunca diz para onde vai, nem quando. Ao®ie ndo amanhece;
raramente, porém, passa por um lugar mais de umaQueer chova, quer os

rios estejam transbordando, vai-se. Ndo ha can@ds passa, ninguém sabe
dizer como passou (ldem, p. 219).

Oswaldo Cabral destaca ainda que o monge nadovgadtsaglomeracdes. Pouca coisa
carregava consigo: uma barraca pequena, uma paaelim crucifixo e algumas imagens de
santos, tudo posto em um saco de algodao. Assino @@m antecessor, em suas paradas
escolhia locais proximos as fontes de agua, as gagisavam a ser consideradas abencoadas
e as aguas tidas como santas. Em relacdo as shi@sagrreligiosas e, principalmente,
terapéuticas, recomendava a imersdo nas aguasdaggontes e indicava chas de ervas
medicinais, especialmente da vassourinha do caagoal passou a ser conhecida como erva
ou vassourinha de S&o Jodo Maria. Sobre a pr&iepéutica do monge, Paulo Machado
também afirma: “Pela tradicdo cabocla, muitas csés atribuidas diretamente a acédo do
monge, ou indiretamente, através da cura nas ‘é@&ardas’, do cha que era feito a partir das

cinzas de suas fogueiras, das cascas das arvalesleipousava’™ (2004, p. 168).

Ao contrério do primeiro monge, Jodo Maria de demwve uma relacdo um tanto
hostil com a hierarquia da Igreja Catdlica que,saedpoca, passava por uma profunda
reforma moral e institucion&f. Os motivos do atrito podem ser identificados nagéo
conversa que teve com o frei Rogério Neuhaus, erardiero de 1897 (CABRAL, 1960, p.
152-155) e assim podem ser sintetizados: a) Jo&mMa Jesus fazia uma interpretacao

83 Este assunto sera tratado na seqiiéncia, ao sddalatolicismo Institucional.

121



apocaliptica da Biblia, ndo compartilhada por Reigério; b) o0 monge costumava batizar
criancas e frei Rogério o proibiu. Embora seja fado a todo cristdo ministrar o batismo
em perigo de morte e na auséncia de um sacerdti@ismno de Jodo Maria de Jesus era
visto como uma brutal intromisséo de um leigo emiddades que, no contexto da reforma
catolica, eram reservadas aos membros do clemnoynge também se mostrava avesso a
pratica sacramentalista e clericalista da Igrej@l&a. Disse ao frei Rogério que sua reza
“valia tanto quanto uma missa”; além disso, namdde ao “convite” do frei para que

fizesse sua confissao.

Da parte do povo, porém, Jodo Maria de Jesus gakawnaior respeito e admiracéo.
Aglutinou em torno de si grande quantidade de @ssdas mais diferentes condi¢des sociais,
mas na sua maioria pessoas empobrecidas, que arpassaram a ser estigmatizadas como
ignorantes e fanaticas pelas elites ditas esctiagcSegundo Oswaldo Cabral, este segundo
monge alcancou maior destaque e simpatia entrepasgedes sertanejas: “Este Jodo Maria €
que, em verdade, € o santo, o0 que é reputado @rpelas nossas populacdes sertanejas, nao
0 primeiro, cujos contatos com o povo foram muiépidos e fugazes” (CABRAL, 1960, p.
163). Contudo, conclui Cabral: “No sertdo, no plemanos vales, nas coxilhas, S&o Joao
Maria € um s6. Nao houve dois” (Idem, p. 164). Estigundo monge solidificou ainda mais a

mistica que o0 nome Jodo Maria passou a carregar.

Assim como seu antecessor, Jodo Maria de Jesbgasimplesmente desapareceu;
tal como o primeiro ndo deixou rastros que pudessamprovar sua morte, que acredita-se
ter ocorrido entre 1904 e 1908.

Os caboclos, poréem, ndo acreditaram que morreréadluezes afirmara aos
adeptos que, uma vez terminada a sua missao, is&i@&epara 0 morro
encantado chamado Tai0, segundo a ordem que racelkeeDeus; e dali
retornaria um dia, ou entdo enviaria alguém paraad® pregar e consolar o
“seu povo”. Uma vez desaparecido, seus milagremnfonum crescendo. A
fotografia que tirara em 1898 passou a figurararasdrios de todos os lares,
entre 0s santos. Esperava-se-lhe a ressurreic@tetd?r dos fracos, dos
desamparados, consolador dos aflitos, suas inigi@gadas nas portas sao
ainda hoje um simbolo de protecdo (QUEIROZ M.165,%. 248-249).

O desaparecimento misterioso deste segundo mong#ioa a crenca de que
retornaria em outros tempos para continuar suggpeagado e seu ministério, fato que nao

passou desapercebido ao terceiro monge.
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Retrato atribuido a Jodao Maria de Jesus

Origen nao dentificada
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2.2.1.3- José Maria de Santo Agostinho

Um terceiro monge apareceu no municipio catarselesCampos Novos, por volta de
1911. Fez-se passar por irmao do primeiro, JoagaMig Agostini, razdo pela qual tomou o
nome de José Maria de Santo AgostifihGonsta, porém, que se chamava Miguel Lucena de
Boaventura, desertor do Exército ou da Forca Rblil Parana (Cf. CABRAL, 1960, p. 180).

José Maria logo ganhou fama e em torno de si comageunir muitas pessoas, que o
consideravam como o ressurgimento de Jodo Marsapdeecido misteriosamente. Porém,
sua fama n&o se deve unicamente ao fato de idantge como “irmao” de Jodo Maria de
Agostini; ele possuia muitas qualidades que o levatrair a estima do povo sertanejo. Havia
certas diferencas, mas também varias semelhanifgava aos seus antecessores. Oswaldo
Cabral apresenta algumas das diferencas:

[...] N&o possuia ele a mesma constituicdo mistioa monges que o
antecederam. Era menos rigoroso nos seus hakiimspneciava o isolamento,
nao se recolhia para colocar-se em contato comaun@r ndo se mortificava

nem fazia peniténcias. A frugalidade, a continéreiearidade, que nos outros
foram virtudes patentes, ndo eram o seu forte (J26180).

Alids, algumas acusacdes graves foram registrahaelacédo a este terceiro monge,
as quais, segundo Paulo Machado, “vdo desde c@igato até rapto de menores e abuso
sexual de meninas” (2004, p. 175). Contudo, Maclisdtaca que tais acusacdes eram feitas
pelos seus adversarios, que procuravam desqudbficaoralmente. Prova de que tais
denuncias sdo pouco ou nada condizentes com da@alé o fato de José Maria granjear
sempre mais a atencdo do povo sertanejo, quergpdesi mas muito sensivel e rigoroso em
se tratando de certos costumes morais. Machadoétamdesqualifica a acusacédo de
charlatanismo. Segundo ele, € uma acusacdo “cuei@demporanea”, pois a época havia
grande quantidade de curandeiros, benzedeiras teirpar que exerciam suas funcoes.
Ademais, José Maria jamais se apresentou como méa@ipenas que observava as
propriedades das plantas para emprega-las nas @&gou inclusive a organizar a Farmacia
do Povo, que reunia varios tipos de plantas e enealicinais (MACHADO, 2004, p. 175).

Deixando de lado as diferencas em relacédo aosemstares e as acusacoes contra José
Maria, a seu favor testemunham sua simplicidadelas gjualidades. Demonstrou-se um

curandeiro eficaz. Seu conhecimento empirico solemprego das ervas medicinais era bem

® paulo Machado entende que José Maria se dizieoimodmonge Jodo Maria de Agostini num sentido
simbdlico. Segundo depoimentos colhidos por elmoage José Maria “nunca se apresentou como irmao do
primeiro monge, afirmava que admirava a missdmée Maria, a quem considerava ‘nosso irmao’, nticen
de concordar com seus pontos de vista e sua grégaed, p. 175).
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maior do que de seus antecessores. Possuia unnaaolede anotava as propriedades
medicinais das plantas. Com o auxilio de um sa@et@ntregava uma receita por escrito a
guem o consultava, na qual “ensinava a fazer coaglissimas esséncias, misturando folhas,
raizes e sementes” (QUEIROZ M.V., 1981, p. 81).tdwom a manipulacdo das plantas
medicinais, era associada praticas religiosas tcags Segundo Mauricio Vinhas de Queiroz,
“é interessante notar que geralmente entravam T@May de cada produto destinado a
infusdo. O numero 7 e seus multiplos eram tidoarea como nimeros magicos e, de uma
forma ou de outra, se incluiam em muitas ora¢@escenjuros utilizados pelos benzedores”
(Idem).

Pelo fato de ser alfabetizado, tinha o habitoedgéra os que o acompanhavam. Uma
das leituras que fazia eraHistéria do Imperador Carlos Magno e dos Doze Pades
Franca razao pela qual se tornou admirador deste impeatstéo. Por influéncia do livro e
por sua experiéncia militar, em suas andancas z@an acampamentos que denominava
“quadros santos”; além disso, selecionou 24 honoens os quais constituiu uma guarda

especial, chamada de “Pares de Franca”.

A exemplo de seu antecessor, José Maria tambémimpatizante da monarquia e
avesso ao regime republicano. O teor dos seusrsgscera abertamente politico: “O monge
ameacava que ‘faria cair raios do céu contra asdiRepublica’ e insistia que 0 ‘progresso
s6 podia ser obtido com as leis monarquicas” (REX M.V., 1981, p. 82). Essa
identificacdo do terceiro monge com o regime momém serviu de pretexto para que o
superintendente municipal (prefeito) de CuritibaB&s o coronel Francisco Ferreira de
Albuquergue, solicitasse o envio de um contingeéiat&orca Publica do Estado para dissipar
0 acampamento ou “guadro santo” onde se encontiaga Maria, na localidade de
Taquarugu, nas proximidades daquele municipio.roneb Albuquerque, ao telegrafar para o
governador de Santa Catarina, chegou a afirmar“gsidanaticos haviam proclamado a
monarquia nos sertdes de Taquarucu” (SOARES apUuelRQZ M.V., 1981, p. 88). Porém,
Mauricio Vinhas de Queiroz afirma que este argumdot uma farsa e que a monarquia
enquanto regime politico nunca fora proclamada;ue favia era simpatia ao regime
monarquico. Por outro lado, o movimento dos “Muskea recente Guerra de Canudos e 0
movimento em torno do Padre Cicero deixavam asridattes politicas e militares em

constante estado de alerta.

As constantes intervengdes militares contra o®rgos movimentos messianicos

surgidos no final do periodo imperial e inicio égime republicano atestam a incapacidade
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do Estado brasileiro em atender as demandas pa, teabalho, saude, educacéo... das
populacdes mais necessitadas, entre as quais alessacnegros, caboclos e indigenas. Sob a
alcunha do fanatismo religioso ou da dissidéncléip®m eram dispersados a for¢ca os grupos
que se reuniam em torno de seus lideres carismdfimali estavam em busca de um sentido
para suas vidas. Era o ajuntamento de pessoagaeathd, sem terra, sem economias, sem
esperanca...; concentracao de pessoas marginaligadasiam nesses espacos a oportunidade
de um paliativo para seus problemas. Ao invés dadesse preocupar com tais necessidades,

optou por intervengdes militares, responsabilizavglque eram vitimas por tais campanhas.

Embora a proclamagéo da monarquia serviu de peet®&swaldo Cabral identificou
outros motivos mais contundentes que levaram onebrlbuquerque a buscar a dissipacao
do “quadro santo” de Taquarucu. José Maria e osogqaeompanhavam estavam acampados
em terras do coronel Henrique de Almeida, rivaltjpa do coronel Albuguerque. A amizade
de José Maria com o coronel Almeida era inconveeaian outro, conforme destaca Cabral:
“A presenca do monge em propriedade do Cel. Hearikjmeida estaria a fazer crescer-lhe o
prestigio, pois a populacéo, bastante inclinada pamumaturgo, ndo deixaria de seguir-lhe
os conselhos, que sé poderiam ser favoraveis aarséuel hospedeiro” (1960, p. 182). Ha,
ainda, a versdo de que José Maria ndo atendeuaswadb do coronel Albuquerque para
ajudar uma pessoa enferma em sua residéncia. Gomoicoronel Albuquerque teria ficado
irritado e enviou um emissario para intima-lo a pamnecer na superintendéncia a fim de Ihe
explicar sobre suas intengées em Taquarucgu. A sesple José Maria aumentou ainda mais a
ira do coronel Albuquerque: “A distancia da casadmnel a sua era igual a da sua casa a do
coronel” (QUEIROZ M.V., 1981, p. 87).

A resposta neste tom foi interpretada como inglibacdo e o coronel Albuquerque
ficou obcecado pelo fato de José Maria té-lo humithao ndo se submeter as suas ordens.
Em funcédo disso, criou uma exagerada propagandangasta em torno do “quadro santo”
de Taquarucu que repercutiu até na imprensa da®idaneiro: “Garantia o governador de
Santa Catarirfa que o movimento surgido em Taquarucu era semellmntle Canudos. No
Palacio do Catete, o Marechal Hermes da Fonseasidente da Republica, recebeu
comunicado de que no Sul havia eclodido ‘uma gsaN®evacdo com o intuito de restaurar a
Monarquia” (QUEIROZ M.V., 1981, p. 89).

5 A época destes acontecimentos o governador dex atarina era Vidal Ramos, que tinha no coronel
Albuquerque um seguidor fiel, representante doid@amRepublicano em Curitibanos. Entre ambos havia
também lacos de compadrio e, segundo Paulo Mackeld®lacdo foi mais forte do que recomendava uma
avaliacdo politica mais razoavel sobre a quesi@4(2. 182).
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Que forca teria esse e outros movimentos que iemfodpara restaurar de fato a
monarquia enquanto regime de governo? Uma notitihgada em Floriandpolis, no jornal
Dia, 6rgao oficial de imprensa do governo catarinensalia 21 de fevereiro de 1914, parece
expressar melhor quais eram as intencdes de José &a grupo em torno de si: “Esses
sertanejos também s6 queriam rezar em paz” (In: KB 1960, p. 191). O depoimento de
um lider sertanejo ajuda a compreender as interd@&gupo que Se reuniu em torno e em
nome do monge José Maria:

E verdade que nos agrupamos aqui no Taquaruguistoasio foi feito contra
0 governo. NOs queriamos tratar 0 nosso corpo doeotn José Maria e
praticar a nossa religido catélica romana comaoaolsgs nos ensinaram, e fazer
comunitariamente as nossas orac¢des. Ha nisso algoisea que vai contra a
lei? Tivemos grandes gastos, tudo nés mesmos pagardo roubamos, nem
usamos de violéncia contra um nosso semelhantem(age agrupava era
recebido amigavelmente e o sortiamos com 0 ned@ss@®smo se nao tivesse
contribuido com nada e ndo quisesse fazé-lo patstento coletivo. [...] Um
pequeno grupo estava armado de sabre. Era neogsagaiassegurar a ordem

no acampamento. Também néo leva cada um a suajaando viaja? Até nas
cidades a maioria anda armada (In: MACHADO, 200492).

Toda propaganda monarquista, neste momento, resay@mde uma farsa, fruto das
vaidades e da prepoténcia coronelista do supedetga de Curitiband¥.Isto se evidencia
na observacdo de um outro coronel, Henrique Rugpr politico de Campos Novos; em
telegrama ao governador do estado dizia que a&ueést restauracdo da monarquia era, ao
seu ver, uma arlequinada (In: MACHADO, 2004, p.)18rova disso é que ndo houve a
minima dificuldade que obrigasse o emprego da fpega dissolver o “quadro santo” de
Taquarucgu. “José Maria atendeu as autoridadesantindo o acampamento, desmanchando
0 Quadro Santptranspos a fronteira do Estado, indo fixar-se @Gampos do Irani, entdo
Municipio de Palmas (Estado do Parana)” (CABRAL6Q, 9. 183). Esses fatos aconteceram
em setembro de 1912 e a chegada em Irani foi nosegsinte. A escolha por Irani deve-se
ao fato de José Maria ja ter residido ali no passadnhecia muitos posseiros da regiao.
Segundo Paulo Machado, “aproximadamente uns 40 f®memulheres de Taquarugu
acompanharam o monge nesta travessia [...]. O @lededCuritibanos foi bem recebido no

Irani, ‘porque era gente da mesma tradicao™ (2@04,83).

Em Irani o monge José Maria continuou suas atilddaespecialmente a pratica da
oracdo e das curas; fazia também suas pregactEsga@ndo Oswaldo Cabral, em suas

Ao que tudo indica, o coronel Albuguerque, alémude importante lider politico era também um grande
déspota. Foi acusado de praticas como enriqueani@ito, prevaricacéo e distribuicdo de cargositipais
e estaduais; foi também acusado de enganar vitraando-lhes, por qualquer ninharia, as terrasadas
(Cf. QUEIROZ M.V., 1981, p. 86).
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prédicas fazia constantes criticas ao governopduevia expulsado e aos seus crentes. Cabral
informa ainda que foi nesta época que acontecemarnaento do grupo, “a fim de repelir a
violéncia de uma nova perseguicado das autoridadasitudo, destaca que se tratava de um
armamento rudimentar: “Ao que se sabe, a maiora gle pertenciam a malta dos seus
crentes, ndo conseguiu sendo armar-se de faco@ssrdales de dura madeira existente na
regido, a qual davam forma e gume” (CABRAL, 1960188).

A regido de lIrani fazia parte do territorio ditontestado, em litigio a muitos anos
entre os estados de Santa Catarina e Parana. Quereemigracdo do monge José Maria com
seus seguidores para este local nao foi visto aoms blhos pelas autoridades paranaenses. A
imprensa e 0 governo paranaense passaram a acopaitas catarinenses tinham expulsado
propositadamente o monge e seus seguidores paratorio contestado com a intencéo de
criar um fato que obrigasse o emprego de tropardédema estratégia para a execucao da
sentencga de limites em favor de Santa CatarinairsegOswaldo Cabral,

A noticia que chegou as autoridades paranaenses agifou a populacdo do
vizinho Estado, tdo extremada entdo na sua paie@tiac Santa Catarina, em
virtude da questédo de limites, foi — e isto &€ deomaportancia — ndo a de que
um grupo de fanéticos religiosos se havia movinten{zara dentro das suas
fronteiras, mas sim a de que um bando armado dar@tses havia invadido a
zona litigiosa sob a sua jurisdicdo, para garglo uti-possidetis— que foi
sempre a tese defendida pelo Parana — o direi@ad&a Catarina a vasta area
que ia até os “espanhdis confinantes”, entre ocgiguea o Uruguai (1960, p.
183).

Foi mal interpretada a intencdo do monge Joséaylgtie apenas buscava um lugar
para desenvolver em paz seus oficios. O governanpanse agiu com forca e rapidez.
Enviou uma tropa do Regimento de Seguranca do ®ataoronel Jodo Gualberto Gomes
de S4, o comandante da tropa, rumou ao Irani contotahde 64 homens. Segundo Paulo
Machado, houve intransigéncia, excesso de forcaruéalllade por parte do governo
paranaense e do coronel Gualberto:

O coronel Domingos Soares [chefe politico de Pajnmastou uma
mediacdo com José Maria, que novamente afirmavangoequeria lutar,
gue néao tinha qualquer problema com as autoridatl@anpenses e que sO
estava na regidao porque tinha sido intrigado coatgoverno catarinense
pelo coronel Albuquerque, de Curitibanos. Mesmoinasslosé Maria
concordou com Domingos Soares em dispersar setaajento, alegando
gue para isso necessitava de um prazo de trésalfas, de distribuir seus
membros por varias regides. Quando Domingos Sopresurou Jodo
Gualberto para comunicar este acordo, o chefe giomemto ndo concordou
com a disperséo dos caboclos e, no dia seguirdeoato pequeno povoado
de Irani (2004, p. 185).
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O ataque aconteceu na madrugada do dia 22 deroutlé 1912. Numerosos
acompanhantes do monge José Maria morreram nesteinor conflito de muitos que
haveriam de se seguir; o proprio monge ali tombdesaparecendo, assim, depois de curta
duracdo, o apostolado do terceiro e ultimo dele&BRAL, 1960, p. 185).

Ali comecava uma das guerras mais sangrentaseaxdas nos sertdes do Brasil. A
Guerra do Contestado terminou em 1916; morrerans m@il0 mil pessoas. “Esta foi a
tragédia dos caboclos que ndo suportaram mais ¢@néssao. A revolta dos excluidos aos
guais se negou tudo” (FACHEL, 1995, p. 57). Ao lonlps anos de luta a figura mistica do
monge Jodo Maria serviu de consolo e inspiracaoiniapretacdo de Oswaldo Cabral, a
passagem de José Maria foi curta, uns dois an@siaememoria pouco sobreviveu ao
préoprio monge. No ideario do povo sertanejo estin@ Maria, que por duas geracoes
estava presente no coracdo do povo sertanejo e quem o préprio José Maria se
identificou, raz@o principal de sua fama. Foi pgsoi que José Maria ndo se tornou um
martir ou um santo a parte, nem originou um movimegmralelo; 0 povo sertanejo ndo via
nele o monge José Maria de Santo Agostinho; o pavmele Sdo Jodo Maria, como uma

sintese dos trés monges.

2.2.1.4- A legenda monge Joao Maria

Os anos se passaram € junto com eles os trés sadv@enemoria do povo sertanejo
nao ficou a imagem de trés personagens distintbsde Maria de Agostini, Jodo Maria de
Jesus e José Maria de Santo Agostinho — com suasterdsticas individuais e suas
particularidades. O que ficou foi a imagem de umcaipersonagem: o monge Joao Maria ou
Sado Jodo Maria. Surgiram muitas histérias e lensasy a tentativa de identificar se na
origem estaria 0 primeiro, 0 segundo ou o teramomge; tudo passou a ser atribuido a Joao
Maria, 0 santo do povo sertanejo, da populacdo atab® indigena, especialmente dos

Kaingang que tiveram algum contato direto ou iridi@®m os monges.

Essas pessoas passaram a venerar este persormagempor ele uma profunda
devogdo. O personagem que permaneceu € aquelensegaiu entrar em sintonia com o
povo simples, que nele encontrava orientagdo paua anseios e necessidades; nele tinha
sempre uma palavra amiga, encontrava remeédios waados doentes. Onde passou, 0s
objetos que tocou ou abencoou passaram a ter goodiagrosos. As fontes de agua onde
bebera, utilizadas também para os rituais de cpaxa 0s batizados, as cinzas das fogueiras,
as arvores onde repousara, enfim tudo o que denalfmrma tivesse relagdo com Jodo Maria
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passou a ter um aspecto de sacralidade. Por issoprddlamos com Mauricio Vinhas de
Queiroz: “Mais do que um simples individuo humadoio Maria tornou-se um mito e um
simbolo” (1981, p. 59).

2.2.2- A influéncia no universo religioso Kaingang

Os estudos que versam sobre 0 monge Jodo Mamaaxeira geral, sao realizados a
partir do movimento e da Guerra do Contestado. iBlgografias que utilizamos para fazer a
caracterizacdo dos movimentos messianicos e comtyages em particular praticamente nao
mencionam a presenca do monge Jodo Maria juntm@slggdes indigenas. Verifica-se a
auséncia de estudos mais detalhados em relacde aspecto. Contudo, ao lado da devocéo
aos santos, a mistica do monge Jodo Maria possai prgsenca marcante no universo
religioso Kaingang, influenciando inclusive nos seituais e préaticas tradicionais. As
principais influéncias estéo relacionadas a festkiki e & atuacao do Kuid, entre outras.

Na festa do Kiki, faz-se necessario a derrubadandginheiro para fazer Konkéj
recipiente onde sdo colocados os ingredientes gpéabricacdo da bebida a ser utilizada no
ritual, o Kiki. A escolha deste pinheiro ndo aceetaleatoriamente, mas acredita-se que ele é
apontado aos rezadores por Jodo Maria, como ohsdmdson Kurtz de Almeida: “os
rezadores Kamé acompanhados dos individuos derspo ge deslocaram da praca até o
mato, onde foi apontado o pinheiro por Jodo Marij Jm dos rezadores Kamé, Simplicio
Watkun, golpeou levemente o pinheiro com seu mapacd acorda-lo e iniciou a reza do
grupo Kamé” (2004, p. 145j.

A influéncia de Jodo Maria na atividade do Kuitnbém € notdria. Segundo a
tradicdo Kaingang, o Kuid possui o poder de comrec®m 0s espiritos, aangrd, na
comunidade, agem como curandores e rezadoresl&sague defendem a comunidade contra
0s espiritos maus, portadores de doencas e mbldéesealizacdo de seus rituais de cura e
béncéos, geralmente os Kuid contam com o auxilialgiem santo, de modo especial Jodo
Maria. Na casa do Kuid é comum encontrar altares diversas imagens, fato que foi
comprovado na T.l. Ligeiro. Muitas das ora¢gOeszatilas pelo Kuid em seus rituais possuem
influéncias das orac¢des ensinadas pelo monge Jaéa.M

Outra influéncia esta relacionada a pratica déstmat em casa, também conhecido

como “batismo caboclo’, por ser comum também a@sikeiros” (VEIGA, 2006, p. 159-

67 Este aspecto pode ser visualizado no Anexo 2 —eBimentos cerimoniais no Ritual do Kiki, através da
observacfes de Juracilda Veiga, no Ritual do Klizado na T.l. Xapecé (item 3 do Anexo).
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160). O batismo em casa € uma pratica amplameioteditia entre os Kaingang. Geralmente
ele é realizado com a “agua santa”, da fonte de Jddria. O batismo em casa acontece
depois do batismo indigena, quando a crianca rezetmme indigena. Ha ainda um terceiro
batismo, realizado na Igreja, Catélica ou Evangéli&egundo Juracilda Veiga, esse terceiro
batismo “tem a principal funcdo de estabelececéela com a sociedade envolvente, através

da instituicdo do compadrio com brancos” (2004,62).

Trazemos ainda outras duas observacfes que rewelaffuéncia do monge Jodo
Maria entre os Kaingang. Em uma das visitas quizeeaao Kuid da T.l. Ligeiro levei
comigo um dos retratos do monge (ja apresentade tigsco) que se disseminou entre seus
admiradores e devotos. Devido a problemas de visd¢uid ndo conseguiu distinguir a
imagem do retrato. Contudo, sua esposa, ao corddmpésbocou uma reacao de profunda
emocao: levou a imagem junto ao coragao, beijoel@jou-a e disse: “meu Deus” Em
seguida chorou. A expressao “meu Deus” foi ditaconanifestacdo de contentamento, fruto

de uma experiéncia vivida ou transmitida, em taakmo¢reverenciada.

Um outro fato que revela a intensidade da preselzanonge Jodo Maria foi
verificado na T.l. Boa Vista, municipio de Larargsi do Sul-PR® Ali a funcéo de Kuia é
exercida por uma senhora de 87 anos. Duranteta sisiomunidade surgiu a oportunidade de
ir até uma fonte com as aguas de Jodo Maria. Fopraduzidos por um dos lideres e varias
pessoas nos acompanharam, dentre elas a Kuid.té detava situada em uma baixada, em
meio a mata. Chegando la, a Kuié limpou a fonteaheu os recipientes que tinha consigo a
fim de levar um pouco de agua para casa. Em seqagdadeu trés velas sobre uma casca de
arvore colocada préoxima a fonte. A Kuid pegou ocdeque trazia em volta do pescoco, e
comecou a rezar. Por fim, uma outra mulher pegoa ég fonte e comecou a passar em uma
das pernas de seu filho. Outras pessoas passamanm@gosto e em outras partes do corpo. A
Kuid disse que fazia bem contra reumatismo; a mulne banhava o filho disse que ele
possuia problema na articulacdo da perna e quaizongretendia fazer uma cirurgia. A agua
de Jodo Maria era utilizada numa funcao terapéutantencdo de obter a cura e a protecéo

contra outras moléstias.

® O contato aconteceu no dia 16 de julho de 2007¢@mpanhia de Cléber Buzatto, membro da Equipe do
Conselho Indigenista Missionario (Cimi) de GuarapuBR. A época, 22 familias estavam acampadas no
local. A T.I. Boa Vista foi declarada como area depacao tradicional pela Portaria 1.794 de 29/1¥20
Possui uma extensao de 7.344 ha. Esta em andamprtoesso para sua demarcacdo e homologacao.

131



2.3. O Catolicismo Institucional

A presenca e atuacdo da Igreja Catolica no Rimd&ralo Sul, enquanto instituicao,
foi se difundindo de maneira especial a partir dis dhodelos: a) pela acdo missionaria das
ordens religiosas, com énfase aos Jesuitas: nag&edJesuiticas dos séculos XVII e XVIII
e nos aldeamentos Kaingang do século XIX; b) paladade religiosa desenvolvida nas
paréquias que, aos poucos, foram sendo criadaB6digo de Direito Candnicq1983),
compéndio de orientacdes e regulamentos da Igraféli€a Latina (ocidente), no Canone
515, define paréquia como “comunidade de fiéis, stirida estavelmente na Igreja
particular, e seu cuidado pastoral é confiado aogodcomo a seu pastor préprio, sob a

autoridade do Bispo diocesarfS”.

A primeira paréquia sul-riograndense foi a de Badro, de Rio Grande, criada em
1736 e efetivada em 1738. Logo em seguida, a phodiravancos das frentes de expansao
colonizadoras, novas paréquias foram criadas. ©egsw de colonizagdo desencadeado no
Sul do Brasil atendia a dois interesses em esp@jiglovoacdo, dominio territorial e fixacédo
de limites face as disputas entre as Coroas dedzbe Espanha; b) aumento nas atividades
produtivas, em vista de alavancar o desenvolvimeotmémico luso-brasileiro. Na esteira
deste avanco colonizador a presenca da Igrejai€afol se efetivando. Ao longo do periodo
colonial sul-riograndense, foram constituidas 2®gaias e 5 curatos; 7 paroquias estavam
relacionadas aos Sete Povos das Missdes e softerangolpe a partir da Guerra Guaranitica
(1754-1756). Com a anexacao definitiva dos Seteo$alas Missdes para os dominios da
coroa portuguesa, houve certo esfor¢co pela cong@vdas pardquias ali constituidas. Porém,
devido aos conflitos ali desencadeados, muitaspndsperaram, conforme destaca Arlindo
Rubert:
Duas pardquias desapareceram para sempre, quasé de Sao Joao Batista e
Sé&o Lourenco; outras ficaram interrompidas ou &dinsendo recriadas mais
tarde, como € o caso, nos meados do século XIZadeluis Gonzaga, Santo
Angelo e Sao Miguel, ao passo que Sao Nicolaudsiabelecida quase em

nossos tempos. Somente Sdo Borja continuou iniptiEnmente até nossos dias
(1994, p. 131-132).

No século XIX, a partir dos continuos avancosfoastes de expansao colonizadoras,

com destaque para a imigracao européia, novasyiasofpram criadas. Em 1848, pela Bula

% No comentério de Jests Hortal ao Canone 515, #aooms uma breve caracterizagéo sobre a “porgéo” da
Igreja que passou a ser definida como paroquiadtpsa provém do gregoara-oikia ou seja, aquilo que se
encontra perto ou ao redor da casa (supfe-se ‘dboBeou seja, da Igreja). A organizacdo paroquial
comecou a surgir no século 1V, mas sua estrutufiaitilea sé se deu no Concilio de Trento. O Concilio
Vaticano |l acentuou o carater pessoal, de comdeiddas diversas unidades eclesiais” (CODIGO DE
DIREITO CANONICO, 1983, p. 242-243).
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Ad oves dominicas rite pascenda® Papa Pio IX, foi criada a Diocese de S&o Redro

primeira do Rio Grande do Sul; no mesmo ano, a@dekembro, recebeu o Beneplacito
Imperial. Em 1853, foi oficialmente instalada, enrtB Alegre; seu primeiro bispo foi Dom

Feliciano José Rodrigues Prates.

A acédo da Igreja Catolica no Rio Grande do Sulpago do século XIX, foi marcada
por crises e pela opcéo de restauracdo. As pasguaan insuficientes, abrangendo grandes
extensdes territoriais; a visita do bispo era rdexjdo a distancia da sede episcopal, no Rio
de Janeiro; o clero era insuficiente, desprepaeddiora do perfil sacerdotal preconizado pelo
Concilio de Trento” (ISAIA, 1998, p. 34). Em funcda falta de padres, configurou-se um
cristianismo devocional, tipico da colonizacdo pguesa, que “veio com rosarios, rezas,
ladainhas, novenas” (DREHER, 1998, p. 19). Na aedle Arthur Rambo,

O atendimento pastoral dos fiéis estava a cargord@po de clero impregnado
de um espirito laico incompativel com a propost&ramontanista da
Restauragdo Catolica. Muitos curas e muitos paéstavam filiados a
maconaria. Orientavam a sua “acao pastoral”, seeésg pode chama-la assim,
em sintonia com as ordens, ou, pior ainda, ao Sdd®releidades dos chefes
politicos locais, dos detentores do poder econami€bque importava eram
festas ruidosas, nas quais explodia uma manifestaeglfgiosa eivada de
comportamentos profanos a ponto de mascarar quadqmad de religiosidade
auténtica. A conduta particular dos membros doodhgio sugeria em nada o
perfil do sacerdote tracado pelas normas da Igréfa. comum a néo
observancia do celibato, fato tranquilamente acettmo algo normal pela

maioria das freguesias. A vida sacramental foregeela a um lugar totalmente
secundério (1998, p. 150).

Como razbes que levaram a esse contexto contunb@doda eclesial, podem ser
apontadas algumas situacoes. Inicialmente, saleentaPadroado Régio, que norteou a acao
da Igreja Catdlica até a proclamacédo da repuldical889. O Padroado como que algemou a
acdo da lIgreja aos interesses do Estado e, comgememte, a servico das frentes de
expansao colonizadoras. A criacdo de novas pam@uidioceses era submetida a Mesa de
Consciéncia e Ordem, 6rgao do Estado, que nem seat@ndia aos pedidos da Igreja, na
maioria das vezes por razdes econdmicas; a es#ai¢d® também cabia apresentar os
candidatos as pardquias e dioceses, 0 que nemesatepdia ao aspecto religioso e pastoral.
“Muitas vezes 0s eclesiasticos eram consideradosidnarios do governo, suscitando
situacBes melindrosas. Ora se acomodavam aos lwagrao regalismo, ora entravam em
choque com as pretensdes dos mesmos” (RUBERT, p998;59). Desta forma, o Padroado
impunha uma pesada redoma a acédo da Igreja.
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Um outro fator que ajudou a intensificar a crisedimenséao religiosa foi a guerra
civil, a Revolucédo Farroupilha. Os antecedenteedalucéo, os 10 anos de batalhas e o pés-
guerra provocaram conflitos e divisdes na sociedadeha, o que afetou inclusive a acao da
Igreja. Boa parte do clero tomou parte ativa naoligéo, alguns com atuacdo decisiva
(RUBERT, 1998, p. 145). Além disso, a proclamac@o Republica Riograndense, em
11/09/1836, provocou inclusive um cisma eclesiastieEm 22/06/1838, Bento Goncalves,
presidente da recém proclamada republica, pensaeigo o poder de Padroado, nomeou o
Pe. Francisco das Chagas Martins de Avila e Sooma &/igario Apostolico, o qual passou a
agir como “verdadeiro superior eclesiastico, nordeamarocos, curas e coadjutores,
dispensando impedimentos matrimoniais, administrandCrisma e concedendo gracas
espirituais” (RUBERT, 1998, p. 152-15%)Com a Revolucéo Farroupilha, a sociedade sul-
riograndense como um todo entrou em estagnacamaleclesial ndo se furtou a isso. Como
consequéncias, diminuiu 0 nimero de padres queajaeduzido, quase desapareceram as

vocacoes e passaram anos sem haver novas orde(RUEBSRT, 1998, 158).

Em 1853, quando Dom Feliciano José Rodrigues r@ateumiu 0 episcopado da
recém criada Diocese de Sdo Pedro do Rio Grandgufjocencontrou um quadro bastante
desolador e se propds a encontrar alternativas.ed€senperiodo que as propostas de
Restauracdo Catélica comecaram a ser introduadasypanhando uma onda maior em nivel
nacional. Porém, foi a partir de 1860, com Dom Stfia Dias Laranjeiras, segundo bispo da
referida diocese, que a Restauracdo Catdlica gdionpar Dom Sebastido, quando padre, foi
estudar em Roma e la estava quando Dom Pedrost¢aheu para bispo do Rio Grande do
Sul, em 23/03/1860. Foi o proprio Papa Pio IX quesagrou bispo. Dom Sebastido teve um
episcopado de 27 anos, o que favoreceu a efetivdg@siqropostas romanizadoras, como
também foi chamada a Restauragdo Catdlica. No mkedRestauracdo havia um propdésito
bem claro: concretizacdo do catolicismo definidto ggoncilio de Trento, o qual deveria ser
conduzido sob a autoridade direta do romano poatiiomo conseqiéncia, negava qualquer
tipo de ingeréncia do Estado nos assuntos ecldHAKBO, 1998, p. 148). No Brasil, esse

segundo propésito foi alcangado com a proclamag&epliblica.

Em 1890, Dom Claudio José Ponce de Leon assurapiscopado no Rio Grande do

Sul; seu episcopado também foi longo, até 1910. Btudio se empenhou fortemente para a

00 cisma eclesiastico que se configurou com a Regiol Farroupilha foi de ordem juridica e ndo dodtia.
A Constituicdo da Republica Riograndense mantimmocreligido do Estado a Catdlica Apostdlica Romana
Um agravante do cisma foi a vacancia da dioceseialde Janeiro durante o inicio do conflito. Em 18
a nomeacdo de Dom Manuel do Monte Rodrigues dejd\raiciaram as tratativas para a volta a comunhao
eclesiastica. Com o fim da revolugdo, em 1845smaitambém foi resolvido.
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concretizacdo do projeto de Restauracdo Catoliga, ggnhou novo vigor com o Concilio
Vaticano | (1869-1870), quando se reafirmou asaintloutrinarias e as diretrizes disciplinares

do Concilio de Trento, além de decretar o PrimadBama e a Infalibilidade Papal.

A segunda metade do século XIX foi de intensaid#tle “renovadora”. Além da
difusdo e da homogeneizacao da doutrina teologitieetrizes disciplinares, concentraram-se
os esforcos numa melhor formacdo do clero e nodetemto mais intenso aos catélicos,
especialmente imigrantes. Em 1875 teve inicio gragdo italiana, com a fundacéo de quatro
colonias no Rio Grande do Sul: Caxias do Sul, B&uncalves, Garibaldi e Silveira Martins.
Alias, os imigrantes italianos e alemdes se tomacantro de atencao e irradiacdo das
propostas de Restauracdo Catolica. Foi inclusiiada@rum projeto especial pela Santa Sé
para atendimento dos imigrantes, a fim de implantarovo projeto eclesial. Sobre isso,
observa Matrtin Dreher:

Nas colbnias, os religiosos que vieram dentro dgefy da Santa Sé foram
muito bem recebidos. Os colonos viam-nos compleanentrabalho que havia
iniciado sem padre. Mas houve também pequenosnel@gaconflitos. Como

combinar a auto-organizacdo com as instrucfesghuiviou do bispo? Como
fazer com as praticas eclesiais muitas vezes ndddosas ante os olhos do
sacerdote com uma visdo absolutamente clericajréga O que fazer com o
“padre-leigo™? Logo fez-se sentir a repressaogrpeeriéncia original de Igreja
que os colonos haviam feito foi destruida (19981).*

Arthur Rambo destaca trés fatores que tornaramsiy@so projeto da Restauracao, a
qual teve, no Rio Grande do Sul, uma aplicacdo mmé&nsa: a) presenca dos imigrantes
europeus; b) vinda para o Brasil de varias cong@smareligiosas européias; c) expulsdo dos
Jesuitas na Alemanha por Bismarck. Segundo Rarskenf@ a base sélida que permitiu a

efetivagcdo da Restauragéo Catdlica no Rio Grandguti(i1998, p. 150-151).

A propagacdo do projeto “restaurador” aconteceuv@mias frentes, mas ganhou
destaque a revitalizacdo da organizacdo estrutiaragreja Catdlica em suas trés esferas
principais: diocese, pardquia e capela (comuniddgegorremos a Arthur Rambo para uma
melhor visualizac&o deste aspecto:

A base do Projeto da Restauracdo Catolica teve comte seus pilares mestres
uma cuidadosa organizagcdo paroquial e comunitdMéias comunidades
menores, situadas em areas contiguas e polarigadasna comunidade maior,

formavam uma pardquia. Préximo a matriz e proxinsod&versas capelas
encontrava-se, invariavelmente, uma escola. Enosaésos, no inicio, capela e

™ Os “padres-leigos” eram homens, de preferénciadeas que gozava de boa reputagdo na comunidage e q
coordenavam as atividades religiosas, especialngetdebracdo do culto (celebracdo da Palavra)suam
comunidades.
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escola funcionavam no mesmo prédio, originando e gé@ convencionou
chamar uma “escola-capela”. Uma associacdo comdsatbria cuidava da
igreja. Como tarefa, cabia-lhe a construcao e auteagdo do templo, além da
casa paroquial, o sustento do paroco e de seusmmsio bom andamento das
missas e demais atos litirgicos, a organizacadessss, a administracdo dos
cemitérios... Embora o paroco néo integrasse todagsua autoridade sobre ela
era evidente pela posicdo que ocupava como repaesenda autoridade
eclesiastica. Nestas circunstancias, ninguém oud@paitar qualquer tipo de
lideranca ou de autoridade com o paroco, mesmouest@es de administracao
temporal. Seus desejos e, principalmente, suasvietEdes assumiam o carater
de ordens que encontravam infalivelmente eco faebré diretoria da pardquia
e das capelas, e estas, por sua vez, se encamedaviazé-las respeitadas pela
comunidade toda. Frente a uma organizagao tdo edésacomprometida com o
paroco e com a igreja e tudo que representavafate de todas as comunidades
ostentarem o mesmo perfil organizacional, fical fstender que o Projeto da
Restauracdo Catdlica emanado de Roma e implantaddispo, paroco e
diretoria das comunidades, nas paroquias e nasasgpeoduzisse sem tardar
seus efeitos. A vida sacramental tornou-se a basedb pastoral. O padre, no
caso, era de fato um verdadeiro sacerdote cujm Wtietivo consistia em que
os fiéis vivessem de acordo com os mandamentosditamees emanados de
Roma e das sés episcopais (1998, p. 151-152).

No ambiente paroquial, célula base do projetadregador”, cuidou-se por garantir uma
intensa pratica religiosa, especialmente voltada aalimensdo sacramental; criaram-se varios
grupos de pratica devocional; a imprensa, 0 assgsiao, a escola e o professor paroquial
atuaram como difusores das idéias “renovaddfafemos assim um esboco, mesmo que em
linhas gerais, do que teria sido 0 momento de emsajue se encontrava a Igreja Catdlica na
primeira metade do século XIX e no que consistuajeto “renovador” que se intensificou na
segunda metade daquele século e se estendeu atécitidCVaticano Il, na década de 1960

que, face ao projeto de Restauracdo assumiu uiaropasta dé&kenovacao

Porque tecer este quadro para falar de uma dasi@éxpas de catolicismo vivida
pelos Kaingang? A tentativa de resposta situa-sew@na pergunta: como os Kaingang (e
indigenas em geral) foram concebidos neste prtjestaurador”? Concordamos com Martin
Dreher, quando afirma: “Fato é que a Santa Sé delsen projeto para os imigrantes, mas
ndo soube, no mesmo periodo, desenvolver projeto gsamultiddes de escravos que eram
libertos e colocados a margem das fazendas” (12981); também nao soube desenvolver
projeto para as populacdes indigenas, sistematitantiscriminadas. No final do século
XIX, a medida que a colonizagao foi avancando eabsnos europeus comecaram a migrar

para as colénias novas das regifes norte, nordesteoeste do Rio Grande do Sul, novas

2 Uma anélise detalhada do que significou o prajet®Restauracéio Catdlica entre imigrantes alemases ey
encontrada no trabalhBrojeto Porto Novo: fé, altruismo e contradicbes @dsmaes do oeste de Santa
Catarina, de Paulino Eidt (2006, Tese de Doutorado em Ciériigiais - PUCSP).
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paréquias foram criadas, configurando-se uma atuacksial de atendimento prioritario as
comunidades de imigrantes europeus, seus desceadeatquem se adaptasse a este modelo;
as parogquias foram aumentando ao ritmo da colofiz&; uma nova geracdo de padres
nascidos no Brasil foi somando forgas junto corpamres estrangeiros, todos afinados com o
projeto de Restauracéo. E neste contexto que vpaia®uias foram criadas na regido de
Passo Fundo. A primeira comunidade catélica candtitna regido de Passo Fundo, depois
do ciclo das Reducfes Jesuiticas, remonta ao dmalécada de 1820, com a chegada dos
primeiros habitantes luso-brasileiros. Tinha conaalrpeira Nossa Senhora da Conceicéo
Aparecida que, entre os anos de 1835 e 1836 foiadde a Curato e, em 1847, foi
transformada em sede paroquial. Somente em 1890, ccontenso fluxo migratorio de
italianos, alemées e poloneses, entre outros, éaones paréquias foram criadas na regido.
Em 1951, foi criada a Diocese de Passo Fundo, debmada da Diocese de Santa Maria.

Atualmente, 54 pardquias fazem parte da diocesangendo 47 municipios.

2.3.1- A Terra Indigena Ligeiro face ao catolicisminstitucional

Em termos eclesiais, a T.l. Ligeiro esta atualmevinculada a Pardquia Nossa
Senhora do Roséario, do municipio de Charrua, cremal6 de janeiro de 193%5Duas
caracteristicas, em especial, marcam a criacaa gasbquia: o fluxo migratério de italianos,

alemées e poloneses na década de 1900 e o coddeRiEstauracdo Catdli€a.

Na década de 1930 e 1940, o aspecto da restauvacémmanizagdo é facilmente
observado pelas diversas cartas circulares e qaatderais, registradas no Livro Tombo da
paréquia, que eram enviadas pelo bispado de Sami@a Matendendo aos pedidos e
orientacdes da Santa Sé ou do préprio bispado, gmue ser observado a partir de alguns

apontamentos:

Preces segundo as intencbes do Santo Padre psdgdesla cruel perseguicédo
religiosa na Russia, no México e nos paizes emagigeeja Cathdlica soffre o
6dio e crueldade dos seus adversérios (Livro 02).ff

Em vintum de Dezembro de mil novecentos e trintaneo recebi uma carta do
Sr. Bispo Diocesano, para que fosse celebradorferoaidade com os desejos
da Santa Sé, o dia do Pontificio Collégio Pio Beasi. No dia quinze de

Dezembro deste, foi celebrado, como foi possiwsie @ia do dito Collégio Pio
Brasileiro [...] (Livro 01, fl. 2 verso).

3 Em ordem cronolégica, foi a 172 paroquia criad®isaese de Passo Fundo.

" para analisar o relacionamento do indigena Kaingam a pardéquia, tomaremos por base os apontasnento
do Livro Tombo da Paroquia de Charrua, bem comaeégLconversas realizadas com indigenas mais velhos.

> Referéncia as revolucdes da RUssia comunista Y18Ekicana (1929), espanhola (1936) e ao regimistaa
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A se julgar pelo Livro Tombo, € possivel inferiuegaté o ano de 1941 nao
aconteceram atividades religiosas na T.l. Liges®;houve ndo foram registradas, o que é
improvavel, uma vez que ha varios registros detagsa outras capelas da paroquia. O
primeiro apontamento realizado em 1941 ndo est&icglado a uma atividade ordinaria da
paréquia, mas a uma atividade extraordinaria, astaSaMissoes, realizadas de 09 a
16/02/1941°° Além disso, apenas de maneira indireta relacienaes indigenas da T.I.

Ligeiro: “um dia da Misséo foi consagrado aos céime gente de cor” (Livro 01, fl. 10).

Em 1939, Dom Antbnio Reis, bispo de Santa Magalizou a primeira visita pastoral
a Paroquia de Charrua, mas nao foi a T.l. Ligelinco anos depois, em 1944, aconteceu
uma nova visita pastoral. O Pe. Achilles Luiz Bleiwofoi enviado por Dom Antdnio Reis
como visitador em seu nome. E a primeira vez quareap uma referéncia direta aos
Kaingang do Ligeiro e de uma atividade religiosaddlizada: “na ultima hora ainda resolvi
visitar o Posto Indigena do Ligeiro. Muito bem tgde, administrei o sacramento do Crisma

a 45 pessoas, quasi todos de indios” (Livro 01, %verso).

Na década de 1950, a atuacao da Igreja CatOlicpessoa do paroco, passou a ser
mais intensa. Em dezembro de 1951, o Pe. Jodo [@€tSnsitou a T.l. Ligeiro para tomar
conhecimento da realidade indigena e paroquial, wemague havia sido nomeado paroco a
apenas 4 meses. Nesta ocasido, conversou com ® @hPosto e ficou acertada uma festa de

batismo. Ao registrar esta visita no Livro Tombe, BPodo destacou suas intengoes:

No dia vinte e trés [dezembro] entrei em contatonéd com as autoridades da
Area dos indios. A recepcéo foi 6tima. Esperamaspse podermos melhorar
as relagdes para assim podermos entrar mais e@tc@oim os indios mesmo.
Combinamos naquele dia que rezar-se-ia a primeissarma Area no dia
primeiro [janeiro] de mil novecentos e cinquentane e que naquela ocasiao
aproveitar-se-ia de batizar as criancas dos Indjas, conforme pensaram
naquele dia vai ser uns vinte. Oxala Deus nos ajpddemos sempre e
regulamente entrar ali para também levar aos astaibs indios a boa
anunciacéo da vinda do Cristo” (Livro 01, fl. 3%s@).”

% As “Santas Missfes”, realizadas no contexto prée¥ao Il, eram fortemente marcadas pelo espirito
“restaurador” tridentino. Eram coordenadas por cegagdes religiosas e tinham um carater de “destbrig
ou seja, aproveitava-se a ocasido da missédo petaarebatismos, confissao, primeira Eucaristiasaweento.
Essas miss@es reforcavam o carater sacramentatiealclda atuacdo da Igreja Catélica. Nos anos @0, n
contexto renovador do Vaticano I, essa modalidielenissdo sofreu significativa alteracdo. Passserem
denominadas Santas Missdes Populares e dinamizaspezto comunitario da vivéncia crista, destacando
compromisso de cada cristdo em anunciar e testemanhensagem de Jesus Cristo.

" Sobre a festa de batismo que ficou acertada nisiara maiores detalhes. Possivelmente tenha sitivasa
no inicio do ano, pois em anotacdes de anos poeré comum encontrar esta indicagédo: “Este anegmm
com uma bonita festa na &rea dos Indios” (Livrofl04,7).
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No ano de 1954, além da visita a comunidade imdigencontra-se o registro de uma
primeira participacdo de indigenas numa festa dgdgVatriz, em Charrua. Encabecados
pelo chefe de posto Jodo Lopes Veloso de Oliveimra,grupo de indigenas foi ajudar nos
trabalhos preparatérios de limpeza e organizacaalidlda festa, os indigenas compareceram
lotando dois caminhdes. No ano seguinte, um grgpddindigenas foi ajudar a limpar um
terreno da Igreja, que a pouco havia sido adquipai@ construir uma gruta. O Chefe de
Posto ndo s6 enviou um grupo de indigenas panabaltios, como também doou madeiras
em beneficio da futura gruta, como pode ser obderean um apontamento de 1955: “para
mencionar é também que da area dos indios nosafin de presente uma dizia de tabuas
para fazer mesas, umas cinco duzias de ripas etudsadlizias de costaneiras. Podemos aqui
mencionar e dizer que o Chefe o Sr. Jodo LopessWelms esta ajudando bastante, pelo qual

ficamos muito gratos” (Livro 01, fl. 47).

Jodo Lopes Veloso assumiu o cargo de Chefe de BasT.l. Ligeiro em 1953 e
esteve nesta funcéo por mais de 14 anos. Ao obisss\amotacdes do Livro Tombo é possivel
inferir que, na década de 1950 e 1960, houve uyagdb muito proxima entre a comunidade
indigena e a paroquia, em grande parte devidasb@e® Chefe de Posto. Ao conversar com
padres e indigenas que o conheceram é comum afimméele era muito catdlico”. Em 1956,

o bispo de Passo Fundo, Dom Claudio Colling, realiasita pastoral a Paroquia de Charrua.
Ao visitar a T.l. Ligeiro, foi recebido pelo Chefie Posto. Na ocasido, ficou acertada uma
plantacdo de 33 sacas de trigo em beneficio dongeimidiocesano. Em 1957, consta um
registro de que as Irmas de Nossa Senhora do Hastquais coordenavam um colégio em
Charrua, realizaram visita a comunidade do Ligeiespecialmente ao Sr. Veloso;
conversaram sobre o envio de criancas indigenasapascola que coordenav&hEm 1959,
consta uma anotacao de que o Sr. Veloso auxilidugive nos preparativos e no andamento

da festa da gruta.

Foi neste periodo, década de 1950 até metade cdalaléle 1960, que a atividade
catdlica foi mais intensa na T.l. Ligeiro. Em 19%3tam celebrados dois casamentos. Em
1962, foi inaugurada uma capela e fora escolhidssdl®&enhora de Fatima como padroeira.
Em 1964, foram realizadas as Santas Missdes emu@haoordenada pelos Capuchinhos e
na comunidade do Ligeiro houve intensa programa&ao. julho de 1968, novamente

aconteceram as Santas Missdes, desta vez coordeeladaPalotinos; mais uma vez houve

8 As Irmas de Nossa Senhora do Horto residiram emrGh de 1957 a 1963. “A finalidade da presenca das
irmas era atender os necessitados da paréquiam@s se dedicavam as criangas, as jovens e miasiifia
[...]. O Posto Indigena era favorecido pelo cuiddds irmas e muitos indigenas estudavam naquetdaésc
(SIMON, 2005, p. 105).
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intensa programacao na comunidade do Ligeiro. d@dide novembro, do mesmo ano, dia
de finados, foi celebrada uma missa no cemitérie, gegundo o paroco, foi “muito
concorrida; os indios arrumaram tudo com muitoaagtivro 01, fl. 86). Neste periodo, ndo
havia igrejas evangélicas na T.l. Ligeiro, as quaisecaram a se instalar na década de 1980.
Ainda em 1964, em uma nova visita pastoral, Donudita Colling crismou 130 jovens na
comunidade do Ligeiro. Foi a capela com maior n@nuer crismas da paréquia por ocasiao

da visita pastoral.

H& que se observar que neste periodo em questda lm grande numero de
arrendatarios residindo na T.l. Ligeiro. No Livroribo, num apontamento de 1965, consta
qgue havia na Paroquia de Charrua, naquele andag@iBas de catolicos; no “Posto Indigena
Ligeiro sdo 50 familias indigenas e 82 de civilivib 01, fl. 76 verso). Os civis a que o
paroco se refere sdo os arrendatarios, em suaimaerdescendéncia italiana ou alema,
habituados a uma intensa pratica religiosa sacrtaierque permaneceram ali até o ano de
1978. Desta forma, pode-se inferir que as atividadigiosas desenvolvidas na T.l. Ligeiro
atendiam primeiro as familias de colonos que l@igas e junto participavam os indigenas.
Pelo relato de indigenas que relembram aquele ntongepossivel afirmar que havia uma
intensa prética religiosa: missas mensais; cateqess preparacao a primeira Eucaristia e
Crisma; celebracdo de batismos e casamentos; gdesisdevocionais em homenagem a
Nossa Senhora; festas em homenagem aos Santos; resfimadas festas religiosas e
promocdes esportivas em beneficio da comunidad@iczat Muitos indigenas falam com
certo saudosismo daquela época.

Esta atuacdo da paréquia na comunidade do Ligeiflagnciada pelas familias de
arrendatérios, atuou como cristianizadora da pgaolandigena. Em outras palavras, 0s
indigenas do Ligeiro foram cristianizados dentroedpirito da Renovacao Catodlica e essa
experiéncia de catolicismo marcou profundamentelagipessoas.

N&o temos condi¢des aqui de fazer a analise adiaistno praticado na T.l. Ligeiro
construindo, ao mesmo tempo, um quadro reflexiwrdacdes deste modelo de catolicismo
com as questdes politicas e sociais das diferépmsas. Como a experiéncia de catolicismo
desenvolvida na T.l. Ligeiro se relacionou comiasrdas situacfes problematicas apontadas
no capitulo 2 desta dissertacdo, como por exenplocesso de exploracdo de madeira,
especialmente de pinheiros; presenca de arrermigtésiploracdo da méao-de-obra indigena;

0s “panelbes”; as politicas desenvolvimentistasdgerpelo SPI e depois pela Funai, entre
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outras situacbes? Esta tarefa demandaria um egfoag® longo e concentrado, 0 que sera

realizado em outro momento.

Por ora, contentamo-nos em constatar que a erp&xiéle catolicismo institucional
foi amplamente difundido e assimilado pelos indé&geda T.I. Ligeiro e aconteceu dentro do
espirito “renovador” tridentino, contando com agemga “incentivadora” das familias de
arrendatarios, em sua maioria de descendéncianidale alema. Essa experiéncia de
catolicismo exerceu forte influéncia na vida relga dos Kaingang da T.l. Ligeiro. Além da
forte énfase doutrinal, disciplinar, sacramentatlexocional, o catolicismo praticado na
comunidade do Ligeiro parece ter se relacionadéodea “harmdnica” com o pensamento
dos oOrgaos de assisténcia governamental. Issoeficenciado pelas anotacfes do Livro
Tombo em praticas como a utilizacdo de indigenastraimalhos na Igreja Matriz por
determinacdo do Chefe de Posto, a doacdo de mmdminabeneficio da paréquia e a
plantacdo de trigo em beneficio da diocese naastérdigenas.

2.3.2- As principais mudancas a partir do Concilid/aticano |l

O Concilio Vaticano Il marcou um momento decigiorenovacédo da Igreja Catolica.
Seu anuncio, feito pelo Papa Jodo XXl — eleitwihapenas trés meses (28/10/1958) — no
dia 25 de janeiro de 1959, provocou grande expeatam todas as partes do mundo, na
Igreja e na sociedade, que ansiavam por mudanca®doms os ambitos da vida. Varios
acontecimentos em nivel mundial vinham clamando powas posturas e novos
posicionamentos por parte da Igreja Catdlica: ap#sGuerra Mundial houve uma tomada de
consciéncia nacionalista, a aspiracao pelo deseamahto dos paises mais pobres (“terceiro
mundo”) e o desejo por maior autonomia politicguarra fria estava alinhando as nacées em

dois blocos, capitalista e socialista.

No Brasil, a pobreza no campo e nas periferiasgdasdes cidades apresentava-se
como graves problemas sociais. Além disso, a m#rtiranos de 1950, uma nova mentalidade
comecou a se fortalecer, provocando alteracdesffisaivas na sociedade urbana brasileira,
“marcada pelos padrdoes burgueses, sustentada sa$fperto econdmico pelo sistema
capitalista” (AZZI, 2008a, p. 121). Riolando Azazlentifica algumas dessas principais

alteracodes:

Nos principais centros urbanos, transformados etndpae, os arranha-céus
passaram a ocultar, com freqiiéncia, os templodiczp e os apitos das
fabricas se sobrepuseram ao toque dos sinos dafasigrNas grandes
metrépoles, vao desaparecendo as marcas da sadealitlesses centros
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urbanos, intensifica-se a vida noturna, estimugaala multiplicacéo dos salGes
de baile, clubes de diversdo, cinemas e teatrogyjeBunovos modos de

transporte, novas formas de vestir, novas exprest®eonduta, novos tipos de
alimentacao, esporte e lazer. Opera-se uma relsgigalarizacéo nas relagdes
familiares e sociais. A sexualidade ganha uma ds@erespecial, gracas aos
meios de comunicagdo de massa, sobretudo a tele\gs& comecga a ser

implantada no Brasil a partir da década de 5Q.(Q..bem-estar das classes
abastadas, por sua vez, € mantido em grande marteaando-de-obra barata
dos migrantes nordestinos, que a partir da décadi®Ddcomecam a inchar os
principais centros urbanos da regido sudeste. Sumgegrande cinturdo de

bairros periféricos, carentes de estrutura basica) escassez de meios de
transporte, falta de espaco para recreio e [apOBE p. 121-122).

A Igreja Catolica brasileir®, antes mesmo do Concilio Vaticano I, tomou uméesér
de atitudes com o objetivo de melhor atuar diaaterbvas realidades que se apresentavam.
Em outubro de 1952 foi criada a Conferéncia Nadidoa Bispos do Brasil (CNBB), como
coroamento do paciente e persistente dialogo comaRalesenvolvido pelo Pe. Hélder
Pessoa Camara, com o apoio da Nunciatura Apostdtica 1950, Pe. Hélder conheceu o
Cardeal Montini que, anos mais tarde viria a s€&apa Paulo VI. No dia 03 de marco de
1952, o Pe. Hélder foi nomeado bispo auxiliar do B¢ Janeiro e, depois de instalada a
CNBB, em outubro do mesmo ano, assumiu o cargo etgefirio Geral. A idéia das
Conferéncias Episcopais comecava a ganhar forga. IBélder ndo so6 foi articulador para a
criacdo da CNBB como participou da criacdo do CibwsEpiscopal Latino-Americano e do
Caribe, em 1955. Foi um grande defensor da coldga#, do compromisso social da Igreja,
mais voltada para os pobres; defendeu profeticamestdireitos humanos no periodo da
ditadura militar. Sob a influéncia de Dom HélderCBBB mudou os rumos e o estilo de
atuacao da Igreja Catolica no Brasil. Passou aimalproblema das desigualdades sociais na

pauta de suas preocupacdes pastorais.

A criacdo da CNBB foi um passo importante na lidlaadescentralizacédo do poder
exercido pela Santa Sé e a valorizagdo da coldgd®i episcopal, desafiando as Igrejas
Particulares (Dioceses) na dinamizacao de suaraggonaria. Com a criacdo da CNBB, a
Igreja Catdlica passou, em primeiro lugar, a “debrtse cada vez mais sobre a realidade
brasileira, procurando analisar melhor os problemsasiais, detectando suas causas e
consequéncias. Em segundo lugar realiza um esfgruficativo para adequar melhor a
propria instituicdo aos novos tempos, a fim deiooar a exercer a influéncia sobre a mesma
sociedade” (AZZl, 2008a, p. 125).

9 A participacéo do episcopado brasileiro no Comdilaticano Il é exaustivamente analisada por Jasg&aO
Beozzo, no trabalhA Igreja Catdlica do Brasil no Concilio Vaticano 1959-19652005).
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Estes aspectos, entre outros que poderiam segsicddst, revelam o contexto de
transformacdes que desafiavam a acdo da Igrejdic2at® Brasil e no mundo inteiro. Para
melhor se inteirar da realidade eclesial e sociakcretario de Estado do Vaticano e também
presidente da comissdo preparatéria do Conciliacatad Il, foi orientado pelo Papa Jodo
XXIII a corresponder-se com os mais de 2.500 bigfmsnundo inteiro sobre sugestbes de
temas para as reunides conciliares. Segundo MBeresra Rufino,

O clima de abertura e congracamento produzido tegsa® preparatorias do
concilio foi um espaco importante para a maniféstage grupos e setores
simpaticos a idéia de renovacao espiritual dadgejgue criam ser necessario

abrir as portas da instituicdo para posturas rfeig/éis frente ao mundo externo
e para uma revisao critica de suas acoes pasgafas . 240).

O clima de euforia e congragamento néo eliminoades e vozes dissonantes durante
as sessoes conciliares. Durante os debates coegi@ea possivel reconhecer o enfrentamento
de dois grandes grupos: aqueles comprometidos coefocao magistério e aos ensinamentos
constitutivos da tradicéo, e aqueles preocupadwososodesafios pastorais contemporaneos que
exigiam novos posicionamentos (Cf. ZIZOLA, 1983309). Porém, finalmente apds mais de
cinco séculos sem disposicao para revisdoes oagdtes de sua estrutura, a Igreja se dispunha
a debrucar-se sobre os desafios contemporaneosga@dar com afinco a realidade e, na
expressao do Papa, “pOr em contacto com as enagigsadoras e perenes do evangelho o
mundo moderno®® Do antincio do Concilio até o efetivo inicio doabalhos, um longo
caminho de preparacdo foi percorrido, com trabailenso das diversas comissdes
constituidas para elaborar os esquemas prepastadolhendo as sugestdes vindas de todos
os cantos do mundo da parte de cardeais, bisposhigpos, superiores religiosos e

universidades catolicas.

Cheio de confianca em Deus e com grande otimismaetacdo ao mundo, o Papa
Jodo XXIIl propds um Concilio de carater “prevatenente pastoraf que pudesse “dar a
Igreja a possibilidade de contribuir mais eficazteena solugéo dos problemas da idade
moderna™? Suspendendo a pratica de condenacdo dos errosimdoradotada por alguns
dos concilios anteriores, especialmente os damast (Trento e Vaticano 1), o Papa queria

um Conciilio no qual a Igreja, usando “mais o reiméda misericordia do que o da

8 PAPA JOAO XXIII. Constituicdo Apostélica Humanae Salutienvocacgéo do Concilio Ecuménico Vaticano
I, n. 3. Disponivel em: <http://www.vatican»aAcesso em: 17 set. 2008.

8 PAPA JOAO XXIII. Discurso na Abertura Solene do SS. Concilib de outubro de 1962. Disponivel em:
<http://www.vatican.va. Acesso em: 17 set. 2008.

82 PAPA JOAO XXIII. Constituicdo Apostélica Humanae Salutis 6. Op. cit.
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severidade® pudesse “mostrar-se mde amorosa de todos, benpgméente, cheia de
misericérdia e bondade também com os filhos dejarselos™* Para o Papa Jo&o XXIlI, o
Concilio devia oferecer ao mundo “perplexo, confumesioso, sob a continua ameaca de
novos e assustadores conflitos [...] uma posséakdde suscitar em todos os homens de boa

vontade, pensamentos e propoésitos de Paz”.

O anuncio e a preparacdo para o Concilio faziam aes desejos de mudanca e
renovacado que vinham se intensificando na vidagdgd e da sociedade, conforme observa
José Oscar Beozzo:

O anuncio do Concilio [...] levantou na opinido g mundial, catdlica e
leiga, imediata onda de esperanca e otimismo @el@sunciado propdsito de
buscar, num mundo dilacerado por divisdes pol#icaligiosas, a unidade dos

cristdos e, num horizonte mais amplo, a unidadéoda a familia humana
(2006, p. 09-10).

Efetivamente, o Concilio Vaticano Il iniciou ostealhos no dia 11 de outubro de
1962 e foi encerrado no dia 08 de dezembro de Faam trés anos de laboriosa preparacéo
até este momento. Participaram cerca de 2.000dbpdodas as linguas, de varias culturas,
dos cinco continentes. O Papa Jodo XXIll esteveawmdenacdo do Concilio e da Igreja
Catolica Romana até o dia de seu falecimento, ede(j8nho de 1963. Para seu sucessor foi
eleito o Cardeal Montini, em 21 de junho daquelsm@ano, que assumiu o nome papal de
Paulo VI, o qual deu continuidade aos trabalhoitiares dentro do mesmo espirito de
renovacao. O Concilio Vaticano Il aconteceu emsé&es, uma em cada ano; o Papa Paulo
VI, ao encerrar os trabalhos, promulgou 16 Docuower@onciliares: 4 Constituicdes, 9

Decretos e 3 Declara¢d®s.

Na andlise de Dom Aloisio Lorscheider, duas pakahave ajudam a compreender o
cunho pastoral e a eclesiologia do Concilio Vaticin“1) aggiornamento- com 0S seus
qguase sinbnimos: atualizacdo, renovacao e rejuvienesto — da Igreja; diaconia e servico.
2) Didlogo da Igreja consigo mesma, com as outras Igrejassenm com as outras religides e
o mundo dos nao-crentes. Sinbnimo do didlogo: cddon participacdo, co-
responsabilidade” (2006, p. 40).

8 PAPA JOAO XXIII. Discurso na Abertura Solene do SS. Concilibde outubro de 1962. Op. cit.
84

Idem.
8 PAPA JOAO XXIII. Constituicdo Apostdlica Humanae Salutis 9. Op. cit.

8 Contidos noCompéndio do Vaticano :llconstituicdes, decretos e declarac@®976), publicado sob
coordenacdao geral de Frei Frederico Vier.
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De fato, o Concilio produziu grande virada na emgéo da Igreja ao compreendé-la
como povo de Deus, sinal e sacramento do Reinealacizar sua base batismal e laical, bem
como sua presenca profética no mundo e na histéfimta-se de uma Igreja que,
internamente, se entende mais consciente de saklagie fundamental em contraposicao a
organizacdo clerical e que, externamente, age inad@thumilde de servico ao mundo”
(LIBANIO, 2006, p. 74). Essa postura possibilitouransformacdo da cristologia com a
valorizac&o do Jesus histérico, palestinense; tewsaima nova compreensao da Trindade, da
teologia sacramental, da liturgia e da participad@® fieis nos ritos sagrados, na teologia do
ecumenismo e do didlogo inter-religioso; concebégregja como Povo de Deus, num sentido
de fraternidade, didlogo e co-responsabilidadeeendr diversos fiéis, membros ou ndo da
hierarquia eclesiastica; destacou o sacerdécio eodritodos os fiéis e, com isso, incentivou

mais a atuacgdo dos fiéis leigos, entre outras ngagan

O Concilio foi realmente uma “inesperada primavaeahistéria da Igreja, como dizia
o Papa Jodo XXIll, ao possibilitar a sintese teolbgastoral de diversos movimentos que ao
longo do século XX estavam como que incubados teriom da Igreja e da sociedade,
engendrando novidades e ansiando por espagco ddestagdo: o movimento biblico, o
movimento litargico, 0 movimento ecuménico, 0 mo@irto missionério, 0 movimento leigo,
0 movimento teoldgico, o movimento social. Essesimentos, na analise de Jodo Batista
Libanio, “trouxeram o sujeito moderno para denteolgreja, mas esse sujeito se forjara na

sociedade e penetrara os movimentos” (2005, p. 54).

Por seu alcance, abrangéncia e consequénciasstiaichi o Concilio Vaticano Il
significou uma verdadeira “virada copernicana’ parégreja, possibilitando a irrupcédo de
novos paradigmas (VELASCO, 1995, p. 241-322). Navaés a Igreja que deve ocupar o
centro das preocupacdes, mas 0 Reino de Deus, eentdo como “acdo salvifica de Deus
na historia, interpelando as pessoas para muita dk visibilidade da Igreja” (LIBANIO,
2005, p. 121). Da concepcao essencialista, predaugam as notas essenciais da Igreja como
lugar da salvacao, passou-se a compreensao da ¢gmjp sinal-sacramento de salvacédo. Da
imagem da Igreja como sociedade perfeita evoluipasa a de Igreja como Mistério. De uma
Igreja em conflito com o mundo avancou-se para Ugneja em dialogo com ele, sem

condenacdes e sem desconfiancas.

O Concilio Vaticano 1l provocou eco em nivel deelg e sociedade. Embora
persistissem (e persistam) posturas conservadmafrme foi apontado pela Conferéncia de
Aparecida (CELAM, DA, n. 100, 2007), o espirito atdaude que tomou corpo foi de abertura
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e renovacad’ Por isso, 0s anos que se seguiram ao encerrarden@oncilio foram de
intensa criatividade e empenho na aplicacdo de soaslusdes, periodo em que a
“primavera” da Igreja sonhada pelo Papa Jodo XKfitle dar seus frutos. O Sinodo dos
Bispos, a principal instituicdo eclesiastica poseiiaar (LIBANIO, 2006, p. 76), embora
restrito a um simples papel consultivo, acenou pamaportancia da colegialidade episcopal e

serviu de instancia para a reflexdo dos problermiasiais e sociais.

Outros bons frutos pds-conciliares surgiram na weaélatina, dentre os quais se
destacam as Conferéncias do Episcopado Latino-Aaresi e Caribe, que permitiram a
recepcao original e criativa do Concilio: Medel(t®68), Puebla (1979), Santo Domingo
(1992) e, recentemente, Aparecida (2007), realzaaespirito conciliar de didlogo com o
mundo e insercdo da Igreja na realidade sociofiiatédo continente, reafirmando o
compromisso com o0s pobres, como desejava o PapaXMHl. Outros frutos especiais
podem ser destacados em nivel de América LatinaribéCcomo resultado da renovacédo
conciliar: o surgimento e atuacao das Comunidadessiais de Base (CEBs), da Teologia da
Libertacdo, das pastorais sociais, dos circulokcbff) com a leitura orante e “militante” da
Biblia, entre outros (LIBANIO, 2006, p. 84).

Uma analise mais detalhada sobre inUmeros outat®s” pds-conciliares demandaria
um esfor¢co e félego mais concentrado. Deter-nosseinanalise de alguns desses “frutos”

relacionados a questao indigena no Brasil, tompodeeferéncia a T.I. Ligeiro.

2.3.2.1- A criacdo do Cimi

O Conselho Indigenista Missionario (Cimi) € umanigmo vinculado a CNBB. Esta
organizado em 11 Regionais, distribuidos pelo paisn Secretariado Nacional, localizado
em Brasilia. Cada Regional, por sua vez, esta aaam em Equipes, que atuam em regifes
especificas (atualmente mais de 110 Equipes egganinadas). As instancias que definem as
acOes da entidade sédo: a Assembléia Geral, qualkkearde dois em dois anos, e a Diretoria,
composta pela Presidéncia (Presidente, Vice-Pragside dois Secretarios) e pelos 11

Coordenadores regionais. Através do Secretariadioha e dos Regionais, o Cimi oferece

8 Riolando Azzi destaca os embates em torno do mewimpela reforma agréaria, em virtude do grave
problema e pecado social do latifindio. Segundp rededmbito eclesiastico houve posturas nitidamente
divergentes: “os bispos do nordeste, sob a lideralegDom Hélder Camara, mostraram-se favoraveis a
reforma agraria...”. Por outro lado, outros bispdsclaravam-se frontalmente contrarios a qualquer
medida reformista, apoiando o movimento Tradicdamffia e Propriedade...” (2008a, p. 138-139).
Apesar das posturas contrarias, o setor da Igesjaréivel as reformas sociais avangou e vem real@an
conquistas, especialmente através da ComissaorBladtoTerra (CPT), organismo ecuménico, mas com

vinculacdes a CNBB.

146



aos missionarios, indigenas e suas organizacdes ap@assessoria nas areas juridicas,
teologica, antropoldgica, de comunicacao, formaedacacéo, salde e documentacdo. Edita
mensalmente o jorn&dorantim especializado na questdo indigena. Sa&o membr@énacos
leigos e religiosos que atuam de forma direta &ebkjunto aos povos indigenas, os bispos
em cujas Dioceses/ Prelazias haja comunidadeseimalg os superiores religiosos dos
missionarios que trabalham junto aos indios e solsi responsaveis pela linha missionaria
da CNBB (CIMI, 2006b, p. 61-74).

A criagéo do Cimi pode ser considerada uma daipais conquistas em termos de
renovacao da postura da Igreja Catdlica junto @silpgdes indigenas no Brasil. A proposta
de criacdo do Cimi ocorreu no 3° Encontro de Estsddre Pastoral Indigenista, realizado no
Instituto Antropos, em Brasilia, em abril de 19@2 primeiro aspecto a ser considerado é o
debate interno na Igreja em termos de missao antigenas; também nesse assunto havia (e
h&) posturas divergentes. Um grupo de bispos, paieigos almejavam uma missdo mais
inculturada, capaz de ligar a defesa dos diremolgenas e a formacgédo politica com o
anuncio e o testemunho do Evangelho. Outros defenddosturas mais tradicionais,
marcadamente sacramentalistas, crendo que seic&estd 0 batismo, a catequese e a missa
como expressdo da atuacdo missiondria, sem ocepanms as questdes sociais ligadas as
comunidades indigenas. Além das andlises criticadupidas pelo debate interno na Igreja,
havia duras criticas vindas de fora, como aquel&sfgram expostas pelaeclaracao de
Barbados ) em 1971:

A obra evangelizadora das missdes religiosas naidakatina corresponde a
situacdo colonial dominante, de cujos valores @sfiregnada. A presenca
missionaria significou uma imposicdo de critériospadrbes alheios as
sociedades indigenas dominadas e que encobrenynsabanto religioso, a

exploracdo econdmica e humana das populacdes madige..] Chegamos a
conclusdo de que o melhor para as populacfes maHge também para
preservar a integridade moral das préprias Igréjasabar com toda atividade
missionaria (In: PREZIA, 2003, p. 325-326).

Porém, ao final do documento havia uma ressabzenido justica justamente aos
setores da Igreja criticos ao modelo de missdogemdi que era realizada: “Enfim,
reconhecemos que, recentemente, elementos dissddantro das Igrejas estdo tomando
uma posi¢ao clara de autocritica radical a acéogalaadora e tém denunciado o fracasso da
atividade missionéria” (In: PREZIA, 2003, p. 327).

O Cimi nasceu num periodo complexo, durante addiita militar, defendendo os
direitos humanos (especialmente dos indigenasyiarap a redemocratizacao, fazendo eco a

todo um movimento latino-americano; também enfrertgrandes resisténcias dentro da
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prépria  comunidade missionaria” (PREZIA, 2003, 5)% Nesse momento inicial,
destacaram-se duas tendéncias dentro do proprio @&mue seguiam uma linha tradicional,
colaborando com o governo no processo de “civifivd@ “integracdo” dos indigenas, e os
que recusavam essa colaboracdo, questionando réisap missionarias e as politicas
indigenistas adotadas pelo governo.
Podemos dizer que o Cimi nessa fase inicial viveis dnomentos: o
oficialista, que foi de 1972 a junho de 1975, dominado peta rahis
conservadora, refletindo a pratica tradicional dianga da Igreja com o
Estado; e @rofética que foi de junho de 1975 a julho de 1979, comcpou

estrutura organizacional, com muitas denunciasnpaensa e criticas a pratica
tradicional das missdes (PREZIA, 2003, p. 60-61).

Digno de nota € o texfé-Juca-Pirama: o indio: aquele que deve morrer:oento
de urgéncia de bispos e missiondricedigido numa atitude profética por um grupo eds
e padres e publicado no final de 1978 documento destaca a violéncia sofrida pelos $ovo
indigenas a partir de fatos veiculados pela imgrensie depoimentos de antropélogos e
missionarios. Faz uma dura critica quanto a palitidigenista adotada pelo governo militar.
Causou mal-estar inclusive na CNBB, pois apontakificgs ao modelo missionario
“civilizador” e “integracionista” adotado por algas congregacoes religiosas com atuagao
em areas indigenas. Essa declaracao provocou upla eepercusséo, acarretando inclusive

repressao contra alguns missionarios simpaticesa@ostura.

Apesar disso, o setor do Cimi mais propenso aveg@m foi articulando inUmeras
acOes: com os ndo-indios, a¢cbes na linha da foomegé o intuito de ajudar o trabalho
missionario a assumir uma perspectiva evangélamsformadora. Entre os objetivos

apontados no primeiro regimento interno do Cinmaesin:

Promover a pastoral indigena; desenvolver a formtag@dgica, antropoldgica
e técnica dos missionarios, por meio de curso®giens; conscientizar o povo
brasileiro a respeito da causa indigena; estalyeleceelacionamento das
missdes indigenas com a CNBB e 6rgdos governaragntaimente a Funai, e
com missdes de outros credos religiosos; assesgor@licamente 0s

missionarios na defesa das terras e patriméniofggends; planejar, em
entendimento com a CNBB, a realizacdo de outrosrgras de estudos sobre

8 O professor Luiz Eduardo W. Wanderley faz uma detihreflexdo sobre as praticas democraticas
desenvolvidas por setores mais progressistas dml@atélica, especialmente na sua vertente ecoenéaim
Democracia e Igreja populaf2007) ele faz a andlise da “praxis” de agentgadlbis ao CESEP — Centro
Ecuménico de Servicos a Evangelizacdo e EducacdodPp@iRT — Comissao Pastoral da Terra; e CEBs —
Comunidades Eclesiais de Base.

8 Com data de 25 de dezembro de 1973 (In: PREZIA3,20 119-148). Foi publicado no contexto de
militarizacdo da Funai, onde a questdo indigenaeetpadrada em termos de “seguranca nacional”, com
rigoroso controle das atividades dos indigenassamidssionarios.
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a Pastoral Indigena, pelo menos a cada dois aaps I¢art. 1. In: PREZIA,
2003, p. 60).

Com os indigenas, o Cimi promoveu encontros derdincas, abrindo canais para
qgue pudessem refletir sobre sua situacao, propiciaeu protagonismo na defesa de seus
direitos. Nesse contexto, no dia 19 de abril de41®Timi promoveu a 12 Assembléia de
Chefes Indigenas, algo inédito com o objetivo déarcroportunidades para que
representantes e lideres de diversos grupos irmBgpodessem se conhecer e discutir
problemas comuns. “Foi a volta ndo apenasfala do indio, mas também de sua
organizacad (PREZIA, 2003, p. 64).

Na esteira deste contexto acalorado de embatebated, os indigenas passaram a se
organizar e articular suas propostas enquanto pévigreja Catdlica, através do Cimi, teve
um papel expressivo neste processo, como destawdit®d’rezia: “Se a Igreja havia sido
alvo de criticas dos antropélogos, como ocorrelBanbados em 1971, a partir de 1974 ela
foi uma das responsaveis pelo ressurgimento indigesse pais” (PREZIA, 2003, p. 67).
Convém ressaltar que um dos principios da atuagioCidni foi de fortalecer seu
protagonismo e ndo assumir seu papel na luta perdieeitos, reproduzindo a politica oficial
da tutela. Em 1980, na aldeia Terena do Mato Grdessul, foi lancada a Unido das Nacdes
Indigenas, um dos primeiros movimentos autbnommmdigenas. Nos estatutos da entidade
fixavam os seguintes objetivos:

a) representar as nacfes indigenas e comunidadesdeja viessem a
participar;

b) promover a autonomia cultural e a auto-detergiinadas nacdes e
comunidades e sua colaboracao reciproca;

C) promover a recuperacao e garantir a invioladiel e demarcacédo de suas
terras e 0 uso exclusivo das riguezas naturaisteddes as utilidades nelas
existentes;

d) assessorar os indigenas e suas comunidade8esmax; reconhecimento de
seus direitos e na elaboracdo e execucao de maete desenvolvimento

_ comunitario.

E pronta a reacdo da Funai que se declara a Umhégatiena representante dos

indios, negando-se a reconhecer a organizacaolg®rceada (In: PAIVA;

JUNQUEIRA, 1985, p. 38).

Fruto destes movimentos de resisténcia e conéestac Constituicdo Brasileira de
1988 teve aspectos extraordinarios em termos deécpahdigenista. Reconhece, no Art. 231
e 232 que os indios tem direito a sua “organizes@mal, costumes, linguas, crencas e
tradicoes, e os direitos originarios sobre as $egtee tradicionalmente ocupam, competindo a

Unido demarcé-las, proteger e fazer respeitar tosagus bens”.
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Os direitos constitucionais dos povos indigenamatam-se uma das principais
plataformas de acdo dos movimentos indigenas ergasismos de apoio a causa indigena.
Ao lado de outros organismos néo ligados a Igrgeblica, o Cimi tem sido uma presenca
qualificada junto aos diversos povos indigenas, tedos os Estados brasileiros. As

prioridades e as linhas de acdo podem ser visdakzao Plano de Pastoral da entidade:

Terra: [...] O Cimi assume o apoio decidido e irrestéasodiferentes formas de
luta e iniciativas dos povos indigenas pela recwtgue garantia de seus
espacos territoriais [...].

Formacdo: A formacdo dos missionarios e missionarias e tamig&s
comunidades e liderancas indigenas € uma atividadstitutiva do trabalho
do Cimi. Entendida como um processo permanenta;naaicao proposta pelo
Cimi tem como base o protagonismo indigena, o d@loespeitoso, a
experiéncia e a realidade, os mecanismos propriaspedagogia de cada
povo [...].

Movimento indigena: O Cimi reafirma seu apoio aos processos organsati
movimentos de resisténcia e articulacdo dos pond&gyenas, em todos o0s
ambitos, para afirmacao de seus direitos, comofesiacdes de protagonismo.
Aliancas: [...] O Cimi assume como compromisso a tarefa de poleraria-
como alianca primeira e maior — a propria articBitagdos povos indigenas no
Brasil e no continente como pressuposto das akamgdernas. Assume
também o papel de facilitador de articulagbes @&nglis dos povos indigenas
com 0 movimento popular. Internamente e em relacéotras igrejas, o Cimi
investe na articulagdo ecuménica da pastoral ingige no Brasil e na
Ameérica Latina, com o objetivo da misséo libertadeinculturada.

Politicas publicas:[...] O Cimi atua na defesa dos direitos indigemasomo
parte desse compromisso, assume o desafio de iinteav elaboracdo e
fiscalizac@o das politicas do Estado brasileiro celagéo aos povos indigenas
nos diversos campos [...].

Auto-sustentacao: Articulado a luta pela garantia da terra, o teraaadto-
sustentacdo tem sido foco de atencdo do Cimi,eerefiexdo se volta para as
comunidades indigenas de maneira contextualizaitz@enica. A preocupacgao
central € assegurar as condi¢cdes adequadas patadpipovo possa definir de
maneira autbnoma os caminhos e 0s meios para aasegalidade de vida
[...] (CIMI, 20064, p. 18-21).

A presenca e atuagdo do Cimi, no Rio Grande do &untece através das duas
equipes ali situadas: Equipe Irai e Equipe Portegid. A T.I. Ligeiro esta na regido sob

assessoria dos missionarios da Equipe Irai.

150



2.3.2.2- Principais acfes da Igreja Catolica do R&m torno da causa indigena no

“espirito renovador”

Os ventos renovadores do Concilio Vaticano Il elesdobramentos que levaram a
criacdo do Cimi em 1972, bem como as reflexdesesalpresenca da Igreja Catolica entre os

indigenas que se seguiram, ecoaram na Igrejacgrandense de maneira diversa.

Em 1975 foi criada a Comissdo Pastoral da TerRI'JCum organismo ecuménico,
autbnomo, mas com vinculacdes com a CNBB. Tem sda em Goiania, onde, em 1975,
aconteceu o Encontro de Pastoral da Amazodnia, candwopela CNBB, tido como marco de
origem dessa entidade. Naquele mesmo ano foi cadaT-RS que, em 1978, em conjunto
com o Cimi Regional Sul, Centro de Orientacdo Mis&ria, Frente Agraria Gaucha e
Associacdo Nacional do indio, organizaram a 12 Riamda Terra do R% Sobre a
espiritualidade destas Romarias, Wilson Dallagestata:

As Romarias da Terra ndo sdo uma romaria qual§éerespacos que unificam a
Fé (mistica) e a luta do povo (Politica). [...] S&marias que dao forca aos
pequenos da terra. Elas sdo as Romarias dos esctiddociedade e até da Igreja.
Os pobres da terra podem dizer, neste espaco, seqiem, numa linguagem
simples. Nao sédo palavras vazias. Sao expressOeddda da caminhada
penitencial, do sentimento comum que ocupam todasles que sonham com

uma nova sociedade, a comecar pela Reforma Agpétaconvivéncia igualitaria
entre homem e mulher, pelo respeito aos direitoghos (2001, p. 16).

A 12 Romaria foi realizada no municipio de CaiBpéical da morte de Sepé Tiaraju,
por ocasidao da Guerra Guaranitica (1754-1756). Gdema “a salvacdo do indio esta na
consciéncia do branco”, se dispunha refletir s@mausa indigena. Os objetivos tracados
para esta primeira Romaria ajudam a compreendspiatealidade que norteou a celebracéo:

Escutar dos indios a histéria verdadeira do Brasil;projetos e os valores
alternativos que oferece a sociedade brasileicatasa Deus que fala no indio
através de uma histéria de morte e sofrimentor lnéadefesa do direito do
povo indigena a terra, a cultura, a autodetermmacéar pela conversao dos
homens do Sul (empresérios, colonos), opressoreshdmens do Norte
(indios, posseiros); lutar pela ampliacdo das caidadies de base no meio
rural e urbano (CPT-RS apud DALLAGNOL, 2001, p..19)
A temética indigena esteve presente de maneitadias Romarias da Terra até sua

42 edicdo, em 198%.Se estas romarias colocaram a causa indigena eisnewvidéncia na

0 A Romaria da Terra acontece todo ano, na tercadei carnaval, em escala de rodizio entre as ieao RS.

°L A 22 e a 32 Romarias da Terra aconteceram nadadalide Tiaraji, municipio de S&o Gabriel. A figura
emblematica de “Sao” Sepé Tiaraju, lider Guaraniteoo as reflexdes destas Romarias. A 4% Romaria
aconteceu no municipio de Sao Miguel das Miss@syuinas da antiga Reducédo Jesuitica. A partlo8a,
outros temas comecaram a nortear as Romarias da @lermaneira geral sempre voltados para a probtamé
agraria. Porém, a causa indigena, de uma forma outda, sempre se fez presente até os dias atuais.
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agenda da Igreja Catélica no Rio Grande do Sul, eihexdo mais aprofundada sobre a acéo
missionaria junto as comunidades indigenas aind@aza sentir como necessidade. Essa
problematica era sentida de maneira especial fispos, padres, religiosos e agentes de
pastoral leigos das quatro dioceses do Interdioceliarte (Inter-Norte): Erechim, Frederico
Westphalen, Passo Fundo e Vacaria, regido com roammentracdo da populacéo indigena
do RS Em 1982, na cidade de Irai/RS, aconteceu o 1°rrcda Pastoral Indigenista do
Inter-Norte, o qual passou a ser denominado Eptancentro da Pastoral Indigenista do Alto
Uruguai, pois dele passou a participar também septantes de outras dioceses, entre elas a
Diocese de Chapecé.

O carater teologico-pastoral do Epiau, em granai@ep foi dado por um de seus
principais idealizadores, o Pe. Bartolomeu Melidmaior preocupacao dos bispos, padres e
agentes de pastoral leigos das dioceses e parégoraspresenca de indigenas estava
relacionada ao “atendimento” pastoral dado a aquetanunidades. No geral, havia um
“atendimento tradicional”, baseado na dimenséoasaental: missa, batizado e catequese. O
Pe. Melid provocou a abertura do olhar e da presagdg pastoral;, provocou o estudo e o
debate sobre a realidade indigena Kaingang e Guaesafiou a observar as manifestacdes
culturais e os rituais desses povos; enfim, ampdidwrizonte de preocupagédo da pastoral

indigenista dos agentes do Inter-Norte.

Os primeiros Epiau contaram com a coordenacasiesta do Pe. Melia. Alguns anos
depois, a Equipe do Cimi Irai passou a coordenatigglades de pastoral indigenista de
carater interdiocesano. Anos mais tarde, constgeiwma equipe colegiada, com um
representante de cada Diocese do Inter-Norte mdigjuape do Cimi Irai; essa equipe
colegiada passou a assumir a coordenacdo dos seqoe tornou-se um espacgo permanente

de reflexdo e articulacdo das atividades da pastaligenista em nivel de Inter-Norte.

Nos quatro primeiros encontros participaram apeagsntes de pastoral nao-
indigenas. A partir de 1986, contou com a partgdpatambém de indigenas, especialmente
agueles que exerciam alguma funcédo na comunidddiceacomo catequista, por exemplo.
Com o decorrer do tempo, o Epiau foi além da preacéio com a efetivagdo de trabalhos
pastorais pontualse comecou a refletir sobre temas mais amplos, daistéria e cultura

%2 Interdiocesano é uma denominacéo eclesiastidauitei a um conjunto de dioceses préximas que s@ une
para o planejamento e efetivacdo de certos trabalastorais em comum.

% A preocupacdo de muitos agentes de pastoral inidige(bispos, padres ou leigos) estava voltada par
“efetivac@o” de alguns trabalhos especificos, cammatequese e a liturgia. Algumas questdes comement
ouvidas: como trabalhar na pratica a catequeseadace a inculturacao da liturgia? Muitos pareqioturar
receitas, as quais ninguém possuia.
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Kaingang e Guarani, problema da terra, violéncigreconceito contra comunidades
indigenas, politica indigenista, salde e educagdigena, entre outros temas; exemplo disso
foi o Epiau de 1989, onde um dos temas princigaisg direitos indigenas a partir da recém

promulgada Constituicdo Federal.

O Epiau foi (e esta sendo) um espaco importantefiixao sobre a realidade indigena
em nivel de Inter-Norte e Alto Uruguai. Desafioggus, padres e agentes de pastoral leigos a
uma acao missionaria com maior didlogo e sensiloiéch cultura, como pode ser observado na
anotacdo do Livro Tombo da Paroquia Nossa SentwRodéario, de Charrua, feita pelo bispo
diocesano Dom Claudio Colling, por ocasido da ss#avpastoral a pardquia: “sem duvida
precisa ser estudado um modo mais adequado paderte estes indigenas [da T.l. Ligeiro],
gue tem seu modo de ser e pensar todo propriogo(D2, 1980, fl. 33). Uma outra anotacao,
oito anos depois, d4 conta da mesma realidade esarelver a atividade pastoral realizada na
comunidade indigena do Ligeiro, o paroco afirmgeridimento pastoral especial, pois é mais
lenta do que o resto da pardquia. Para ter éxitabalho, é preciso paciéncia e ser amigo deles”
(Livro 02, 1988, fl. 58). Em relacdo ao Epiau erasi fazer o registro da participa¢cdo no ano
de 1988, o paroco ressaltou: “foram dias de muitwgito e que irdo ajudar muito no trabalho

pastoral junto aos indios” (Livro 02, fl. 59).

Muitos indigenas da T.l. Ligeiro participaram d&ssencontros, pessoas que
desempenhavam alguma lideranca na comunidadeczagém nivel gerdf.Infelizmente, a
partir de 2001 os representantes indigenas naopagisiparam dos Epiau. Para suprir essa
lacuna, a partir do ano seguinte, em 2002, comexarser realizados os Enapiau — Encontros
de Agentes de Pastoral Indigena do Alto Uruguassblanodalidade de encontro, como o
nome sugere, participam apenas agentes de pastdigenas, representantes das terras
indigenas localizadas na regidao do Inter-Norte. M@oetro € coordenado pela Equipe
Colegiada de Pastoral Indigenista. A exemplo d@ailepi outros encontros relacionados com a
tematica indigena, o Enapiau também tomou coma linastra a dimenséo da evangelizacao
inculturada: nos seis encontros realizados até ias dtuais foram refletidos temas
relacionados & acdo pastoral na comunidade catdliea com o olhar sempre atento as
questdes politicas e sociais que envolvem a reldidadigena. O Enapiau tornou-se um
espaco onde os representantes das comunidadesnaslipuderam manifestar, de maneira

mais explicita, o que esperam em termos de atudgdgreja Catdlica; tornou-se ainda um

% Além dos Epiau, foram também realizados encontiosedanos de pastoral indigenista, envolvendo
especialmente indigenas. No Livro Tombo da Paréqui€ltarrua ha o registro de pelo menos 4 encontros,
realizados nos anos de 1995 e 1996, entre lidesangenas das comunidades catdlicas da T.I. Ligeird.
Carreteiro (municipio de Agua Santa; uma distadeipouco mais de 30 Km separa as duas terras magige
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espaco onde os participantes puderam partilharriéxpes vividas nas suas comunidades

indigenas.

A participacdo de indigenas da T.l. Ligeiro nodabdp Enapiau e nos encontros
diocesanos de Pastoral Indigenista, além da prasemcoutros eventos promovidos pela
Igreja Catdlica do Rio Grande do Sul, como a Roandai Terra e os Encontros Diocesanos e
Estaduais de Comunidades Eclesiais de Base (CEBgs)ju de impulso e incremento
formativo para ampliar e qualificar a atuacédo r@pa comunidade indigena. Muitas dessas
pessoas também participam de reunifes e encordmdenados por entidades indigenas;
alguns atuam como professores, agentes de salde oeatras funcdes. Nao se estd a dizer
que a acdo da Igreja Catdlica foi que alavancowwimento indigena, mas sim que a sua
atuacdo no poés-Vaticano Il contribuiu significathente para isso. Todos esses eventos
acima citados, entre outros, marcam uma preseimf@ncia diferenciada da Igreja Catdlica
junto a T.I. Ligeiro.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao observarmos a realidade atual da T.l. Ligghageriamos dizer que o Kaingang
atual esté definitivamente “civilizado”, “assimilade “integrado” a sociedade nacional
envolvente, cumprindo-se os objetivos das politicakgenistas gestadas ao longo dos
séculos de contato com o povo Kaingang. Uma vizagéio rapida e superficial levaria a
constatar que o estilo de vidaddus vivendidos Kaingang do Ligeiro em pouco ou nada
difere dos demais habitantes ndo-indigenas daae@aardam algumas especificidades
nitidamente identificadas como, por exemplo, aulm@ o artesanato. Porém, trabalham
na agricultura (de forma mecanizada); a escola, peguenas variacdes curriculares,
propicia uma educacao formal igual as demais caama regido; freqientam as mesmas
igrejas da populacdo regional, em suas denominacfisfis Catdlica e Evangeélica;
estabelecem contatos permanentes com a populag&mat em virtude do trabalho,
comeércio ou por outras situacdes; participam daitipal local, inclusive com

representantes na Camara Municipal.

Se tomarmos como referéncia a literatura antrgpod) teriamos ainda mais
elementos que revelam a “integracdo” do Kaingand.igeiro ao estilo de vida regional.
Elementos proéprios e distintivos do que seria snfaing “tradicional” ou “original” ndo sao
mais utilizados: o ritual do Kiki ndo é realizads; pinturas cerimoniais ndo sao utilizadas; o

sepultamento acontece em caixdes de madeira enemogide cimento.

Embora todos esses aspectos possam ser idertdffigaermanece uma fronteira clara
gue estabelece a distincdo entre indigenas e dégemas. Essa fronteira ndo é simplesmente
geografica e territorial: residir ou ndo na temdigena. Trata-se de uma fronteira dinamica,

em movimento, que agrega principios e valores eda ¢ado, mas também estigmas e
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preconceitos, em vista de fazer o indigena ocupargar social. Independente da funcéo
gue ocupa, mesmo que vereador ou professor, porEaeseu status sera inferior em relacéo
a sociedade em geral. Trata-se, portanto, de wngfra em movimento, mas que permanece

sempre como fronteira, como delimitador de espapocipalmente, de status social.

Nesta parte conclusiva da dissertacdo, nossoivabjéta reflexdo sobre alguns dos
diversos aspectos que fazem parte da cultura Kagngtual e que firmam a fronteira entre o
Kaingang e a sociedade regional, principios e galoeconhecidos pelos Kaingang e que os
tornam protagonistas no cendrio social regionab Bé trata da busca de uma “esséncia”
perdida, mas da andlise de aspectos que sado imfgsri@o Kaingang atual e que Ihe permite
se auto-afirmar enquanto tal, apesar do contattriis com as frentes de expanséo

colonizadoras, marcado, em grande parte, peland@gexploracdo e submissao do indigena.

7

Para compreender a situagdo atual dos Kaingand .daLigeiro € importante
problematizar a constru¢do de um modo de ser eeagfuncdo das injunc¢des histéricas e do
contexto social, politico, econémico e religioso qual estdo inseridos. Alguns autores
ajudam na problematizacdo dos processos e da maito os Kaingang lidaram com os

imperativos que a sociedade brasileira Ihes colocou

A reflexdo sobre grupos étnicos e suas frontegas em Fredrik Barth um de seus
principais expoente. Uma das principais contribescde Barth nesse debate, ja na década de
1960, foi de substituir uma concepcdo estaticaddmtidade étnica por uma concepcao

dindmica. Para Jean-William Lapierre, Barth

Entendeu muito bem e faz entender que essa iddefidamo qualquer outra
identidade coletiva (e assim também a identidadesqa® de cada um), é
construida e transformada na interacao de grumissatravés de processos de
exclusdo e inclusdo que estabelecem limites emBegtupos, definindo os que
os integram ou n&o (apud POUTIGNAT; STREIFF-FENARJIYS, p. 11).

Uma das principais contribuicbes de Fredrik Baeta em tornar relativa a
importancia do conjunto de tragos e manifestac@dtrais objetivos identificados nos
grupos étnicos e ir em busca dos aspectos queeae@nfirmam a identidade e, com isso,
estabelecem a fronteira com os demais grupos. Panth, o que precisa ser levado em
consideracdo “ndo sdo a soma das diferencas \wg&timas somente aquelas que o0s
préprios atores consideram significantes” (1998194). Assim ele destaca tais elementos

significantes:

1. sinais ou signos manifestos — os tracos diegsitjue as pessoas procuram e
exibem para demonstrar sua identidade, tais comvestuario, a lingua, a
moradia, ou o estilo geral de vida; e 2. orientaghe valores fundamentais —
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os padrbes de moralidade e exceléncia pelos q@aigc@es sdo julgadas
(BARTH, 1998, p. 194).

A partir disso, Fredrik Barth passa a compreeradefronteiras dos grupos étnicos
como fronteiras sociais. “A fronteira étnica carala vida social — ela acarreta de um modo
freqlente uma organizagdo muito complexa das retagdciais e comportamentais. A
identificacdo de outra pessoa como pertencente grupo étnico implica compartilhamento
de critérios de avaliacdo e julgamento” (1998, 36)1 A expressao “jogar o mesmo jogo”
ganha significado especial nesse contexto. Recenhaeitar e valorizar as “regras do jogo”,
os elementos significativos e significantes ou ritgros de avaliacdo e julgamento, torna-se
o balizador da fronteira; € o que delimita, oudaino que permite ao individuo identificar-se
e ser identificado como membro de um determinadpar

Este aspecto, entre os Kaingang da T.l. LigegD) sua expressdo quando, mesmo
diante das inumeras transformacfes, acomodacdesidangas, jamais deixaram de se
identificar como Kaingang e assim sao considerguila sociedade envolvente, pesando,
neste segundo caso, alto nivel de preconceito erirdisacdo. Para Fredrik Barth, o
estabelecimento de relacdes, as adaptacdes e amgieedou a mudanca de certos aspectos
da cultura leva em conta interesses e vantagens;da® dimensdes de maior relevancia,

neste caso, é a sobrevivéncia fisica (1998, p. 210)

Um dos aspectos importantes desta reflexdo € gomarautencdo das fronteiras
entre grupos étnicos ndo depende da permanénciaude culturas, no sentido da
preservacao de tracos culturais supostamente tido® tradicionais ou originais. “Um
grupo pode adotar tragos culturais de um outro,ccaniingua e a religido, e contudo
continuar a ser percebido e a perceber-se commtdist (POUTIGNAT; STREIFF-
FENART, 1998, p. 156). Além disso,

As distincbes étnicas ndo dependem de uma aus@aciateracdo social e
aceitacao, mas sdo, muito ao contrario, frequemttress proprias fundacdes
sobre as quais sao levantados os sistemas sauip@bantes. A interacdo em
um sistema social como este ndo leva a seu desapanto por mudanca e
aculturacdo; as diferencas culturais podem perneanapesar do contato

interétnico e da interdependéncia dos grupos (PGUMAT; STREIFF-
FENART, 1998, p. 188).

Apesar de todo tipo de interacdo estabelecidee evdr Kaingang e as frentes de
expansao colonizadoras; apesar da relacdo desigarlada pela violéncia, preconceito,
discriminacdo e conversdo do indigena que nortecontato e provocou transformacodes

culturais e a sua acomodacaonaodus vivendda sociedade nacional envolvente; apesar de

157



tudo isso, as fronteiras persistem. Com isso, vamnobusca de uma melhor identificacdo do

gue caracteriza, define e sedimenta esta frorgaireelacédo ao indigena Kaingang.

A politica de colonizagdo executada no Rio GraddeSul e a agcdo missionaria
promovida pela Igreja Catélica foram dois dos ppais fatores que provocaram alteracfes
na cultura e na cosmovisdo Kaingang. Porém, issosigifica assimilacdo ou integracéo
plena. Existem fronteiras claras que sdo mantidagh ajudou a interpretar e compreender
esse processo de manutencéo das fronteiras coalorza&cao dos elementos significativos e
significantes que permitem ao grupo identificai*pagar o mesmo jogo”) e ser identificado

pelos demais.

O antropologo Darcy Ribeiro, e@s indios e a civilizacd§1986), ao examinar
exaustivamente o contato do indigena com as fredg#esxpansdo colonizadoras, permite
identificar algo central da fronteira e 0 que a téamn Ele observou que a acao dos diversos
agentes das frentes de expansao colonizadorasngo ¢lo contato com os povos indigenas,
pautou-se na tentativa de sua “civilizacdo” e ‘gnégdo” a comunhdo nacional (etnia
nacional), a sociedade pensada e gestada pelosrg@pplideres, enfim pelas elites desta
sociedade. Segundo ele, ao longo do processo deizatdo, duas entidades constantemente
se defrontaram e se confrontaram: “uma etnia natiem expansdo e mdltiplas etnias tribais
a barrar seu caminho” (RIBEIRO, 1986, p. 8). Elesgegue:

De acordo com a visdo quase unanime dos histogadorasileiros e até

mesmo dos antropélogos que estudaram o problema,eedrentamento teria

como efeito a desaparicao das tribos ou a suagiuspela sociedade nacional,
na forma de uma aculturacdo progressiva que tedsembocado na

assimilacao plena, através da miscigenacdo. Sm desse, encontrariamos
para além das fronteiras da civilizacdo tribos enmgy de contato; e na
retaguarda dela, tribos tanto mais aculturadastigadas e assimiladas quanto
mais antiga fosse a ocupacédo neobrasileira detseiiérios, muitas das quais
ja fundidas e indiferenciadas na populacéo regiRBEIRO, 1986, p. 8).

Com certa satisfagéo, Darcy Ribeiro considerassgiie perspectiva ndo procede:

Nossa pesquisa veio provar exatamente o contra@ridocante ao periodo

examinado, que é o século XX. Com efeito, de tadogrupos indigenas sobre
0s quais obtivemos informacdo fidedigna, podema®rdgue nao foram

assimilados a sociedade nacional como parte indisitrel dela. Ao contrario

dessa expectativa, a maioria deles foi extermimradas que sobreviveram
permanecem indigenas: ja& ndo nos seus habitosten=ss mas na auto-
identificacdo como povos distintos do brasileirgittmas de sua dominacéao.
Assim, o estudo que pretendiamos realizar do sopowsetesso de assimilagédo
das populacdes indigenas no Brasil moderno resuakooonclusédo de que o
impacto da civilizacdo sobre as populacdes tridaidugar a transfiguracdes
étnicas e nao a assimilacao plena (RIBEIRO, 1988).p
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Héa, desta forma, um entendimento entre FredrikthBar Darcy Ribeiro; ambos
verificam que o contato e a interacdo entre grugiogos ndo desemboca na “perda” da
cultura, na assimilagdo e no fim das fronteiradbeRd vai além quando revela que as
fronteiras sdo mantidas mesmo diante de postuiksarais e de exterminio, como foi o caso
das frentes de expanséao colonizadoras em relaggmoaos indigenas. Diante do avanco e do
impacto violento com tais frentes em diferentescéppque subjugaram as etnias tribais e
desagregaram suas estruturas socio-econémicas doteresse de engajar o indigena na
mao-de-obra regional, os indigenas viram-se obogad uma acomodacdo apenas relativa
diante dos novos contextos em continua transforonacggempre contrarios as suas tradicées
tribais. Nestas novas condi¢cdes, o indigena “é ewadio a transformar radicalmente seu
perfil cultural, porque s6 pode enfrentar as cosies a que é submetido, transfigurando sua
indianidade, mas persistindo como indio” (RIBEIRI®86, p. 14). E nesse contexto que
Ribeiro fala em “indios-genéricos, porque despagadi® suas especificidades culturais, mas

nem por isso assimilados pela sociedade nacioluim p. 17).

A reflexdo realizada por Guillermo Bonfil Batalkobre o conceito de controle
cultural, embora tenha como referéncia os gruptisas do México, ajuda-nos ainda mais a
entender o processo, a maneira ou a postura adpelda Kaingang diante das novas
condicbes que lhes foram impostas pelas politieasalbnizacédo, pela acdo missionaria e
pelo ideal de etnia nacional. Batalla define cdatoultural como o “sistema segundo o qual
se exerce a capacidade social de decisdo sobtenesntos culturais. Os elementos culturais
sdo todos os componentes de uma cultura que s fageessarios colocar em jogo para

realizar todas e cada uma das acées sociais” (p988)%°

Também Guillermo Batalla desenvolveu a reflex@oresas grupos étnicos ndo em
termos culturalistas ou de identidades contrastivaas a partir dos elementos culturais
significantes ao grupo. Segundo ele, “um grupocétassume como préprio um conjunto de
elementos culturais e exerce sobre eles deciséedhgs permitem manter um ambito de
cultura autbnoma” (1988, p. 29). Esses elementsanagdos como proprios sao aqueles
considerados significativos ao grupo, que servesugerte para suas praticas diarias e para a

manutencgao de suas institui¢des.

Desta forma, diante das multiplas realidades guepgsesentam, o grupo étnico passa a
ser influenciado, mas também manifesta reacdes pgumite manter certos elementos

culturais significativos, os quais podem passar quitinuas transformacdes. Esse aspecto

% Tradugéo livre dos textos.
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fica mais evidente se tomarmos como exemplo o icaimlo entre os Kaingang. O

catolicismo exerceu uma influéncia profunda no erswe religioso e cultural Kaingang, mas
eles se apropriaram do catolicismo de tal manaia Ifes foi possivel cultivar aspectos
especificos da sua cultura, os quais podem sealizados na atuacdo do Kuia. Ele é, ao
mesmo tempo, catdlico e Kaingang; em suas praetasutiliza oracdes catdlicas, mas
também elementos préprios da cultura Kaingang,ctspgente aqueles ligados a natureza e

aos espiritos dos animais.

Em relacdo aos elementos culturais significativadgros exemplos podem ser ainda
destacados.

a) metades clanicas:

E comum ouvir que as metades Kamé e Kairu sd@saiss antigos, especialmente
entre 0s mais jovens. Porém, é algo que parece leasgante presente no cotidiano da
comunidade. Isso foi verificado em uma conversa coambros do Conselho de Ancidos.
Segundo informacdes dos membros do Conselho, peless das méaos € possivel saber quem
€ Kamé e quem é Kairu: quem tem unhas compridagsré@ékK e quem tem unhas mais
arredondadas é Kairu. Essa compreensdo esti eoloamom a interpretacdo de Juracilda
Veiga em relacdo as pinturas cerimoniais: “as nestaAME e KANHRU s&o distinguidas
por uma pintura cerimonial. Em termos Kaingang,rtaacomprida’ (a téi) para os Kam e
‘marca redonda’r@ rér) para Kanhru, correspondendo a tracos ou risc@sgsaprimeiros, e
pontos para os segundos” (2006, p. 97). Ndo conmet@s avaliarmos a operacionalidade
deste estilo de identificacdo pelas unhas das nG&gsie parece ser recorrente € que se trata
de um sistema observado e, de alguma forma, emagj®erna comunidade; em outras

palavras, trata-se de algo significativo, casorémiat ndo seria lembrado.
b) nominagéao:

O nome Kaingang, segundo informagfes dos memlyoSahselho de Ancidos, é
utilizado pela totalidade dos membros da comuniddiigtos possuem o nome indigena
registrado na certiddo de nascimento e na cartgradentidade. As comunicacdes e
conversacodes internas sao realizadas na lingua&@ine referem-se as pessoas apenas pelo
nome indigena. O nome em portugués é utilizadchamnte nas relacbes com pessoas da

sociedade envolvente.

160



Familia Kaingang da T.I. Ligeiro e seus nomes comadugao

Danilo Braga Maria I—]elen Dnglie
fag-ti (das mulheres) jamé(sem traducao)

Danilo Braga Filho Helen Braga
fag-ti (das mulheres) mynh-ga(terra mée) fag-bag(pinheiro grande)

Créditc: RenatcE. Biasi

¢) lingua materna:

7

A lingua materna é outra dimensao da cultura Kaiggfortemente presente na T.I.
Ligeiro. A familia e as relagBes cotidianas sd@uscipais espacos para o seu cultivo. O
colégio da comunidade, através do ensino bilinggeparte contribui.

d) alimentagéo:

No geral, os habitos alimentares dos Kaingang.da.ijeiro ndo difere dos habitos
da populacao regional. O que se torna caracteriéte utilizacdo de varios alimentos tipicos
da dieta tradicional, dentre os quais destacansspie ja foram citados no segundo capitulo:
0 péao ou bolo assado nas cinzé&si); o caraguatakfunum, cozido com o feijdo; vegetais
refogados §gohog, especialmente os brotos de uma espécie de satampodmestivel e do

urtigdo; o milho @ar); e o piché. O consumo desses alimentos tipicas pa&ece ser
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motivado por uma questao de alternativa ao custoatimentos industrializados, mas muito
mais por uma questdo de opcdo. Em todo o procespoegaracado desses alimentos, desde a
coleta da matéria prima no mato até seu consunasté ga cultura Kaingang que vai sendo
revivida e transmitida de geracdo em geracdo comoalimento saudavel em todos os

sentidos: nutritivos e culturais.

Estes sdo alguns dos elementos culturais sigtiviicaque podem ser observados
entre os Kaingang da T.l. do Ligeiro ap0s os longoss de influéncias, interferéncias e
transfiguracdo étnica pela qual passaram. A mdé&rizansfiguracdo étnica é a etnia nacional.
O indigena é visto e julgado a partir dos valorestal suposta etnia nacional, tida como
padréo. Sao os indigenas que precisam adaptan&ea@contrario. Aos indigenas, “nenhuma
oportunidade Ihes é dada de preservar seu subbioddgico, sua sociedade e sua cultura em
sua forma original” (RIBEIRO, 1986, p. 220). Nesgsha de raciocinio, somente 0s
indigenas tém a aprender com a populacéo que faetidia nacional; quanto aos produtos do
artesanato, alimentos, nomes de rios ou lugargas anedicinais, praticas de benzeduras,
entre outros aspectos da cultura indigena que ddicalguma forma, apropriados pela
sociedade envolvente, isso ndo proporciona a valgio do povo e da cultura; ha um
reconhecimento apenas pelo beneficio imediato, mdasem nivel de contribuicdo da etnia
especifica. Os cestos de taquarucu fabricados geliogiang séo de grande utilidade para os
colonos da regido. Porém, ao adquirir o cesto onmolisualiza apenas o bem em si e sua
utilidade; ndo é capaz de reconhecer a arte, altrate a cultura Kaingang. Além de nao
reconhecer nem valorizar a origem indigena em @elactais bens culturais, ha também a
desmoralizacdo do corpo tribal de sancdes e dagiipSes reguladoras de conduta que sao
proprias e diferenciadas em cada povo indigenant®iaisso, parece nao haver outro
caminho sendo adaptar-se e acomodar-se 0 maxinsiv@loao que é definido pela etnia

nacional. Passam a viver numa condi¢gédo de integra@ssa etnia nacional.

Ao analisar o processo de integracdo indigenagyDRibeiro destaca alguns aspectos
gue caracterizam essa condicdo: a) incorporac&gargomia regional como reserva de mao-
de-obra ou como produtores especializados de cart@ps para 0 comércio, como, por
exemplo, a cestaria, no caso dos Kaingang; b) madéngua original; c) pouco ou nada os
distingue da populacdo rural, pois utilizam os nwsrirajes e 0S mesmos alimentos.
Passariam despercebidos se ndo fossem duas sgudd®en existéncia de uma certa
consciéncia de povo e, como consequéncia, a mayutate uma lealdade a essa identidade
étnica e 22 sdo vistos e identificados como indigepelos seus visinhos ndo-indigenas

(RIBEIRO, 1986, p. 235). Aqui chegamos a idéia quasideramos central em nossa
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reflexdo, através da qual podem ser aproximadpsoa®esicdes de Barth, Batalla e Ribeiro: o
que define e d& dindmica ou movimento a frontentaeeos povos indigenas e a sociedade
nacional é a lealdade étnica e o estigma da dis@g@o e do preconceito ao serem
identificados como indigenas pelos ndo-indigenas.eSses dois fatores que, apesar de toda
acomodacdo do indigena a sociedade nacional, fam qoe ndo seja assimilado
completamente; € o que permite certas relacoemells@ncas, porém sem romper a fronteira

entre ambos.

Quanto ao estigma e o poder isolador do precaneaila discriminagédo em relacao ao
indigena, ndo pretendemos fazer sintese e muit@sndassificar os fatos mais barbaros e
cruéis cometidos contra os povos indigefid.que consideramos mais significativo analisar
sdo0 0s aspectos internos em torno da lealdade émé permitem ao indigena firmar-se como
populagéo diferenciada. Essa dimenséo da lealdaiba ¢arece ser central; € o que define a
solidariedade interfiae a fronteira, a qual pode ser flexivel e mutawels jamais eliminada.

O que, porém, sustenta essa lealdade étnica@ue antendemos ser necessario fazer
referéncia ao mito de origem. Na T.l. Ligeiro eBoré encontrado na integra, mas age na
linha de uma espiritualidade, uma histéria sagrgde,permite valorizar certos aspectos tidos
como importante; € o que define certas posturagdesa nucleia e polariza certas atitudes
cambiaveis, ou seja, aquelas atitudes que saovpsde alteracdo. Porém, o mito de origem,
enguanto instituidor de uma espiritualidade oudeaé étnica, permite conservar e valorizar
internamente o0s aspectos tidos como significatiyastadores de sentido (ndo aspectos
“essenciais”, pois ndo se trata de esséncia oinalidade, mas de significagao).

O estudo sobre os Kaingang da T.I. Ligeiro levadeatificacdo de dois aspectos que
consideramos emblematicos no processo de contudleral ou de transfiguracdo étnica
vivido por eles. Em primeiro lugar, a concepcao temrmo da terra, tida como Terra-Mée.

Trata-se de uma concepc¢ao integradora, numa pévspeomplexa, segundo a visao de

% para Marlene de Moura, “o racismo foi instituciimado no Brasil, acompanhado de hostilidade, d&ntia
e da morte fisica de centenas de grupos indigEsss.racismo, que se manifesta por meio do predoncei
discriminacdo, da intolerancia, € assumido na suad extrema de negacéo, de excluséo, de perseqd
destruicdo de povos indigenas, baseado na cerega gossuir a verdade absoluta e no dever de lanpo-
todos, pelo uso da for¢a. [...] Esta violéncia fespaldada por um conjunto de Leis, empregadas contra
qualquer tipo de oposi¢do” (2001, p. 248-249). Uagrante da violéncia cometida contra os povoges
sdo os Relatérios sobre\&oléncia contra os povos indigenas no Brag003 a 2005 e 2006 a 2007,
elaborados pelo Cimi (Disponivel emhttp://www.cimi.org.br. Acesso em: 17 de out. 2008. Também do
Cimi h&a a publicacad@utros 500: construindo uma nova histéj2001), onde constam varios relatos e
reflexdes em relagdo a violéncia cometida conti@oess indigenas.

" por solidariedade interna ndo compreendemos aciasée conflitos e de diferencas entre os memtbeos
uma mesma comunidade, mas sim a potencialidadedatie se unir em torno de questdes vitais assemida
pela comunidade e enquanto povo indigena. A orgeéie conjunta em torno da reconquista de terrgério
tradicionais Kaingang pode ser citada como exemigéta solidariedade interna.
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Edgar Morin. Em segundo lugar estd a atuacdo da,Kque guarda em si a histéria e a
cultura Kaingang e ao mesmo tempo se define condiaa Sdo dois aspectos que, de certa
forma, estdo relacionados com o mito de origem ¢f@ag, que sofreram a influéncia das
politicas de colonizacdo, da acdo da Igreja Cat@icddo ideal da etnia nacional, mas que

guardam elementos significativos ao povo Kaingang.

1. A CONCEPCAO DE TERRA-MAE A PARTIR DA NARRATIVA M ITICA

Uma dimensé&o vital da vida Kaingang que o mitoodgem permite abordar diz
respeito a concep¢do em relacéo a terra.
Se tomarmos como referéncia a geografia da terti@anpode-se perceber

com clareza a associacdo com as terras de plaga#@ o seu habitat. Apos o
dilavio, segundo conta o mito, os Kaingang se edtaleram nas proximidades

do mar. Todos os rios, diz 0 mito, seguem do lpata o oeste, em direcdo ao
rio Parana, onde desaguam (TOMMASINO, 2000, p..209)

Contudo, ndo é apenas a questdo geografica qonechatencdo. A forma como o ser
humano esté relacionado com a terra parece indioarespiritualidade que nao é exclusiva
dos Kaingang, mas da maioria dos povos indigenasit@revela uma relagdo originéria e

imprescindivel com a terra. Esta concepc¢do est@dafuentada no mito a partir do momento

os Cayurucrés e Camés cansados, afogaram-se; suas almas foram morar no centro
da serra. (...) Depois que as aguas secaram... os Cayurucrés e Camés, cujas almas
tinham ido morar no centro da serra, principiaram a abrir caminho pelo interior dela;
depois de muito trabalho chegaram a sair por duas veredas...

simplesmente da terra, do solo..., permite entrieneneros elementos que compde o sagrado

da terra para os Kaingang.

A terra é vista como um organismo vivo, que irger@om o ser humano; entrar
(descer) na terra néo significa o fim, a morte hliappois a terra € tida como um utero que
preserva, alimenta e renova a vida. A referénciari@ nestes termos faz sintonia com a
concepcao corrente entre os indigenas de “Terrd-MEenuito comum a utilizagdo deste
conceito pelos indigenas quando pretendem expresssor da terra para suas vidas. Assim
se expressou Pedro Sales, indio Kaingang, membrOnisul (Organizacdo das NacOes
Indigenas do Sul), por ocasido da festa da teal@aea na area de Irai, em 17/04/1993: “a

terra para o indio significa uma mae. A terra paiadio é aquilo que da alimento e agua,

164



igual a mae que oferece alimento do seu corpo @aeu filho” (In: MARCON, 1994). Na
literatura antropolégica encontramos inumeros oslat reflexdes sobre aspectos especificos

da cultura Kaingang permeados por esta concep¢doramda terra presente no mito.

Uma primeira referéncia diz respeito ao destin® alenas. Segundo Juracilda Veiga,
“quando alguém morre, seu espirito vai paraumbé ‘o mundo das almas™ (2006, p. 163).
Quanto a significacdo deumbé ha uma certa pluralidade de opinides. Segundaitten
Manizer, “ap0s a morte, a alma se transporta paramwndo subterraneo: la onde o sol
desaparece, ao poente; la de onde ele aparecasoente. Faz dia 14 embaixo, quando é noite
aqui. Esse mundo subterraneo € uma imensa floreste pululam antas, veados, porcos
selvagens e outras cacgas. A vida é melhor embaixaud no nosso mundo terrestre” (2006,
p. 55). A terra € o0 abrigo e a morada dos espiliista concepcao esta relacionada ao mito de
origem, ao fato de Kamé e Kairu, ao morrerem, ireanar no centro da serra (processo de
descida para dentro da terra). Segundo Curt Nimajéndem todos fizeram o processo de
saida da terra: “uma parte deles permaneceu saéerressa parte se conserva até hoje la e a

ela se vao reunir as almas dos que morrem, aquireai (1986, p. 86).

O processo de sepultamento realizado pelos Kaingamientado por essa concepgao.
Henrich Manizer descreveu com riqueza de detalhgeseoobservou em um sepultamento
realizado pelos Kaingang no oeste paulista. A cogdb da sepultura envolve um longo
ritual, de tal forma que ndo € apenas um espago epositar o corpo sem vida, mas uma
verdadeira morada para o defunto (2006, p. 46)toJan defunto sdo depositados seus
utensilios, pois necessitara delesmonbé no mundo dos mortos. “As pessoas vivem la
como viviam antigamente, em casas cobertas coma fighpalmeira, e realizando as mesmas
atividades que realizavam no mundo dos vivos [Q9.que estdo nNumbése alimentam
com a carne de caga, trabalham preparando a enea-ptantando rocas de milho, tecendo
cestos de taquara e chapéus de criciima” (VEIGAG2p. 166). E por essa razio que 0s

mortos necessitarao de seus utensilios.

Um outro aspecto especifico da cultura Kaingarey rgforca a concepcéao de “Terra-

Mé&e” esta relacionado ao momento do parto.

No tempo dogronco velhg quando uma crianca kaingang nascia, a mae, apos
dar a luz e tomar os primeiros cuidados de ataorarccom uma tala de
taquara o cordao umbilical, enterrava a placemtaimbigo da crianga no local
onde realizou o parto. Quando esse Kaingang umndiaa, os demais sabiam
gue, no lugar onde estava enterrado o seu umba@lacenta, era onde ele
esperava ser sepultado (ROSA, 2004, p. 216).
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O enterramento da placenta e umbigo aponta pasaligatdo umbilical com a terra
onde nasceram, sobre a qual pretendem permanécerdia de retornar ao seu interior. O
Kuia Inocéncio Deodoro e sua esposa Olinda afirrnam alegria que seus umbigos e os de
seus filhos estdo todos enterrados na T.l. Lig&issa ligacdo mistica com a terra parece ter
influenciado inclusive no modo de sepultamentoyal @ra muito comum entre os Kaingang,
ou seja, com os joelhos dobrados, assemelhandpasgiio fetal (METRAUX, 1979, p. 30).

A terra tem esse poder fantastico tanto de gerabae guardar a vida.

As habita¢gBes dos Kaingang antigos também maaifeatligacdo afetiva com a terra.
Suas casas eram subterraneas, “escavadas no shigagrseco, de forma cilindrica” (KERN,
1994, p. 92). A construcao deste modelo de halutagépartes pode estar relacionada a uma
questdo de adaptacdo as condicfes climaticas. Pao&amse pode desconsiderar o motivo
simbdlico de morar dentro da terra. Curt Nimuendagistrou inclusive que os Kaingang se
consideram “cor da terra”, em virtude de terem sald terra, conforme descrito no mito
(1993, p. 58). “A relacéo de unicidade, Homem-Tgoeameia a vida desde o0 nascimento até
a morte: da terra nasceram e a ela retornardo” (WASINO, 2004, p. 152). A terra, assim,
deixa de ser apenas um espaco fisico, relacionsdamente com a subsisténcia fisica; ela se
torna também o espaco onde habitam os espiritoardestrais e outros seres sobrenaturais e

por isso ela é sagrada.

Na T.I. Ligeiro é possivel verificar essa concepgitegradora em relacdo a terra
especialmente na mobilizacao atual pela recongdéstaovos territorios, como ja foi descrito
no segundo capitulo. Essa mobilizacdo tem propiciada maior coesao entre 0s membros
da comunidade. Os conflitos que aconteceram na@assas diferencas que ai se originaram
ndo desaparecem, mas abre-se espaco para quel onmleg a conquista da terra, seja
buscado. Isso esta de acordo com a observacadviateSielho dos Santos, que afirma: “As
diferencas e oposi¢cdes que ocorrem internament@mrips das faccbes, ndo os tornam,
entretanto, inimigos. Nos momentos em que se faessdria a unido social e politica, os
Kaingang acionam mecanismos que 0s unem em tormeus reivindicacbes e dos seus
interesses” (1998, p. 89). Acreditamos que issossipel porque ha uma concepc¢ao de terra
qgue vem de longe, que transcende seu valor comalbemercado, que integra o material, 0

espiritual, o cultural, enfim, todas as dimensdesida.
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2. O SIGNIFICADO DA PRESENCA E DA ATUACAO DO KUIA

Um dos principais icones do Kaingang atual, aimpad T.l. Ligeiro, pode ser
visualizado na pessoa e na funcao do Kuid, senlogéhcio Deodoro. Com 85 anos de idade,
atualmente faz parte do grupo dos mais velhos dmgilade’® Quanto & sua idade, néo foi
possivel uma comprovacao exata. No dialogo realizsd maio de 2008, ele afirmou ter 83
anos. No entanto, em outubro, ao falar novamente ssua idade, disse que tinha 103 anos e
gue no dia 18 de novembro comemoraria mais um igdikie. Poréem, seus familiares e outras

pessoas que o conhecem afirmam que ele possub85 an

Kuia Inocéncio Deodoro e sua esposa Olinda Deodoro

Inocéncio nasceu e se criou na T.l. Ligeiro; teasrguatro irm&os e uma irma.
No “tempo dos panelbes”, sobre o qual j& falamosegundo capitulo desta dissertacéo,
Inocéncio fez parte das turmas de trabalho. Aléssalipor inimeras ocasides trabalhou

para os colonos da regido.

% As informag6es sobre a histéria do Kuid Inocémzodoro foram construidas a partir de trés dialegos
ele e com sua esposa, nos dias: 16/05/2008, 20@y £28/10/2008.
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Em data que n&do soube precisar, Inocéncio casoors@ senhora Olinda Deodoro, a
qual possui hoje 65 anos de idade. Inicialmente casamento aconteceu segundo o costume
Kaingang. Mais tarde, Inocéncio e Olinda casaramaségreja Catdlica. Ndo soube dizer o
ano em gue isso aconteceu, apenas que foi podoadaivisita dos missionarios. Segundo as
informacdes dadas por Inocéncio, € provavel quetessha acontecido em 1964, por ocasiao
das Santas Missfes dos Freis Capuchinhos. No Dienabo da Paréquia de Charrua consta
que do dia 1° ao dia 06 uma equipe de mission&stsve na T.l. Ligeiro e que foram
realizadas 35 legitimagbes de casamento. Seus npnéwesgoram localizados no livro de

registro de casamentos, mas também néo estacadgstodas as 35 legitimagoes.

Inocéncio e Olinda tiveram dois filhos e uma filB@na Olinda disse que o parto dos
trés filhos aconteceu na propria casa, auxiliadaspa mée. Segundo Inocéncio, um pouco
antes da mulher comecar a sentir as dores elen@tmprocurar algumas ervas e fazia o “chéa
do mato, que era pra dar tudo certo na hora deagantrianca”. Atualmente, as gestantes séo
acompanhadas pela equipe da Unidade Basica de .Sd@die novo contexto, Inocéncio
revelou que ja ndo recomenda mais 0 cha para tntgEs pois “se acontecer alguma coisa
tem que ir pra cadeia’. Este receio apontado peiid €m relacdo a certas préticas parece
indicar uma possivel falta de sintonia entre a medi“oficial” praticada na T.l. Ligeiro e a

medicina tradicional dos Kaingang.

A casa onde moram foi construida pela Funai. Alo ldesta casa em alvenaria, ha
uma casa menor de madeira, de chao batido, convaraada a frente. O fogo de chao é uma
companhia inseparavel; fica aceso o dia todo. Aliaguece a agua para o chimarrdo, se
aguecem as pessoas quando faz frio, se ferve apagaaas tinturas utilizadas por dona

Olinda para pintar suas cestas e ali também sd&adasmuitas historias.
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Casas onde vivem Inocéncio, Olinda e familiares

Crédito: Renato E. Biasi

Inocéncio tornou-se Kuid depois de casado. Eleacoomo tudo comecou:

Um dia apareceu um homem na minha casa. Ele vaimprdizer pra ficar de
Kuid. Parece que era um indio também. Entéo, quatelechegou na minha
casa eu falei: vamos sentar. Eu ja era um homeiahoviizle falou comigo, mas
ele ndo falava bem a lingua dos indios. Entéo iske dora mim: tem muita
gente doente por ai, da tua gente, ele disse pra Entdo eu disse: é certo
como vocé diz. Eu venho aqui na tua casa pra samlgue eu quero te colocar
de Kuid. Se vocé quiser eu vou te colocar, eleedisa mim. Ele ficou sem
chapéu, s6 com a roupa dele. Nao sei quem elergia sei de onde ele veio.
Apareceu la em casa. Entdo vocé faz assim 0, €fe gra mim, e me ensinou
tudo. Vocé faz assim, vocé vai ficar de catolicoveiho, ele disse. E como o
certo. Agora eu sou catolico de velho. Agora vaaéicar de Kuid pra benze a
tua gente, ele disse pra mim. Levanta! Entdo levaAf ele disse: faz assim e
assim e me mostrou como fazer. Dai a minha mulbde gontar, mas se ela
nao quiser eu conto. Minha mulher estava deitamta, dor de estbmago. Entdo
eu disse pra ele: minha mulher esta deitada, candel@stémago. Ele disse:
entdo faz assim, pode fazer assim e me ensinoe ¢agar. Quando é amanha
tua mulher vai voltar pro servico por ai, lavandaipa, fazendo comida e
caminhando ligeiro... Ele disse pra mim que eraljaze ela, que ia tirar
aguela dor de estdmago. Ai ele virou a cara e gissenim: sexta me espera
de novo. Sexta eu estava esperando e ele veiovde Bo venho te explicar de
novo. Vocé ja esta curando muita gente, ele dissenpm. Vocé esta curando
a tua gente. Eu curei a patroa e depois curei @@saoa que estava doente.
Hoje continuo ainda curando. Eu ndo esqueco. Tudatq é coisa que tem no
corpo, que tem na saude, eu vou no mato, pego @&diera faco.
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Inocéncio e Olinda afirmam com muita conviccdo @de catdlicos e que nunca
frequentaram nenhuma igreja evangélica. Ambos afirnque aprenderam com seus pais a
ser catolicos e que, por isso, nunca pensaram asfarmae igreja. Na casa de madeira, onde
dorme o casal, Inocéncio zela com cuidado um altar varias imagens religiosas: Biblia,
Jesus pregado na Cruz, imagens de Nossa Senhdris Vercos. E nesse lugar que eles

fazem suas oracgdes.

Em relacdo a sua atuacao, Inocéncio revelou qoue@irado por muitas pessoas,
inclusive por nado-indigenas e que os indigenas éamb procuram bastante: “ontem de
noite tinha bastante gente aqui. Eu atendi. Praggeesu aprendi?! Nao € pra dizer que néo.
Tem que atender! Conforme a doenca que a pessa@amig eu uso o remédio. Eu levo la

dentro da casa e faco a oragao”.

Altar dentro da casa do Kuia

Crédito: Renato E. Biasi
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Um personagem que se tornou simpatico e que loar@uarda na memoria foi o
monge Jodo Maria. Afirma té-lo conhecido quandbainns 12 ou 13 anos e que aprendeu as

oracdes ensinadas por ele. Inocéncio contou unefdtaordinario operado pelo monge:

Foi ele que cavoucou a terra pra aparece a agten §d@ mandou pegar duas
enxadas. N6s subimos por dentro de uma tiglierdyafstiante gente com ele,
mas so indio, ndo os branco. Foi mulher com criangeolo... muita gente. Ele
foi na frente. Foram feitas trés velas de ceraldtha. Entdo de repente num
chatinho ele disse: para ali. N6s paramos. Ent@adisise para aqueles que
tinham as enxadas nas maos: cavouca aqui; vai cavda. Depois ele disse:
limpa bem agora. Entdo aqueles que estavam cawbwdiamparam. Ele disse:
cadé as velas? Entdo trouxeram e entregaram pré&a@i@m acesas as trés
velas e de repente estourou a agua; encheu o bguaccavoucou. Entéao ele
disse: espera um pouco, deixa limpar.

Inocéncio revelou que aquela fonte de Jodo Ma@ufperdida no meio do mato.
Aquela agua era usada pra beber e tinha tambérddsinterapéuticas: “onde esta sentindo
dor, vai esfregando a agua; se é na cabeca, \&i #éavabeca; vai dando banho na gurizada
pra aumentar a satde. Faz isso rezando, disséMn@n E a mesma coisa que comprimido;
vai passando”. Existe uma outra fonte atribuidanamge Jodo Maria, a qual foi drenada e

sua agua é utilizada por algumas familias.

Uma situagcao que entristece Inocéncio é que oS mo&ios ndo demonstram interesse
em aprender o seu oficio. Além disso, revelou queahmuitos curandeiros no Ligeiro, mas

gue depois que aderiram aos “crentes” deixaranratear.

Consideramos o Kuid como uma presenca emblematioma sintese do Kaingang
atual, pois nele é possivel verificar o Catoéliam kaingang. Apesar de todas as influéncias da
acao missionaria e dos confrontos com a colonizacaoidos no passado ele ndo deixou de
ser Kaingang, mesmo incorporando praticas do c@éoip em sua atuacdo. Ao mesmo
tempo, embora seja Kaingang, ele ndo deixa deasélicm. Coloca-se ai um desafio a Igreja
Catolica e as demais Igrejas Cristas para os tliassao desafio de um catolicismo com rosto

e jeito Kaingang, que respeite suas manifestaqiagais.

3. POR UMA ETICA DO RESPEITO

O conceito respeito suscita uma porcao de idéssugles; porém, na pratica, pode se
tornar excessivamente abstrato. E por isso quésprgalém de um pensamento subjetivo, de

cunho pessoal e se tornar uma ética. Edgar Moumédos autores contemporaneos que
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melhor intui um pensamento ético capaz de ilummaygir humano diante dos constantes

desafios que se apresentam a humanidade.

Para Morin, a ética, assim como a totalidade diseres e fazeres, precisa ser
concebida a partir de um pensamento complexo, cdpareligar e por em diadlogo as
principais dimensfes da vida humana: ética, ciémmditica, economia, religido, cultura,
entre outras. Para o principal expoente do pendantemplexo, “todo olhar sobre a ética
deve perceber que o ato moral é um ato individeateligacdo; religacdo com um outro,
religacdo com uma comunidade, religacdo com umiedaade e, no limite, religacdo com a
espécie humana” (MORIN, 2007, p. 21).

No limiar desta atitude de religacéo esta a posiside de ir além da ética e da moral
ndo complexa que obedece ao codigo binario bemlxjnsto x injusto; ir além das éticas
tradicionais, corporativas, baseadas em imperato®guais “impdéem-se a cada um com a
forca, a0 mesmo tempo, da evidéncia e de uma guossessao” (MORIN, 2007, p. 91). Por
outro lado, a ética complexa compreende o0 ser horm&® a partir unicamente dos
imperativos, mas levando em conta a dialégica beh-jmsto-injusto, ou seja, “que o0 bem

possa conter um mal, o mal um bem, o justo o iojustnjusto o justo” (Idem, p. 58).

Em funcdo desta complexidade que faz parte da, &dgar Morin compreende que é
mais importante falar em éticas do que na Etica Igio significa relativizar os imperativos,
0 “Sumo Bem”, a “Virtude”; significa a possibilidadlie ir além, permitindo abarcar melhor a
acdo humana em sua particularidade. O conceito-&iato € o que melhor define essa
proposta de Morin:

A ética individualizada ou auto-ética € uma emeciggnou seja, uma
qualidade que s6 pode aparecer em condi¢cOes lugsoe culturais de
individualizacdo comportando a eroséo e, quase senapdissolucdo das
éticas tradicionais, isto é, a degradacdo do primaéal costume, “regra
primitiva do dever”, o enfraquecimento do podermrdigido, a diminuicdo

(de resto, bastante desigual) da presenca intimaien Superego civico
(MORIN, 2007, p. 91).

A auto-ética evoca, assim, alguns valores e &t#uddispensaveis, como a paixao de
si, a responsabilidade, a autonomia e a decis@alePesafia o individuo a uma postura e a
nao se acomodar diante da certeza absoluta doatiyoerdesafia a uma cultura psiquica

baseada na auto-andlise (pensar-se bem), na #aotoerina recursividade da avaliacdo das
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préprias avaliacdes e julgamentos; desafia a iregishoralind® e a cultivar os principios da
honra, da responsabilidade e das virtudes, ndoaetmwbediéncia a imperativos, mas

enguanto principios e adesao pessoal.

A principal missdo da auto-ética é capacitar dviddo ao enfrentamento da barbarie
interior. Para que essa missao possa se efetidayarBMorin afirma que a “auto-ética
necessita incessantemente beber nas fontes dopmimdtruista existente na subjetividade
humana e no principio da solidariedade intrinseeona comunidade” (MORIN, 2007, p.
102). Morin aponta para o principio do altruisniaesolidariedade como vias de resisténcia a
barbarie interior e como forma de conceber o reeonfento, o respeito, a tolerancia, a
liberdade, a amizade, o amor, o perdao, entre damitros, ndo como valores meramente
subjetivos, mas como um conjunto de valores capdedsumanizar e tornar melhor o ser

humano.

E justamente nesse aspecto que situamos o respet@recisa ser exercitado no
relacionamento das diversas pessoas e organismusrii@mentais ou nao), dentre eles a
Igreja Catdlica, com os povos indigenas. A acaosiongria desenvolvida pela Igreja
Catdlica, ao lado da acéo das frentes de expan$@imizadoras, exerceu grande influéncia na
transformacdo da cultura Kaingang; transformacaaeattos habitos, organizacdo social e
praticas rituais. A acdo da lIgreja Catdlica potalimou o confronto entre concepcdes
culturais diferentes, com destaque para as seguinteensoées: trabalho, propriedade, igreja e
escola. Os diversos agentes da Igreja Catdlica dreéiates de expansédo colonizadoras foram
até os Kaingang (e os indigenas em geral) com uemdatidade pré-concebida em torno de
tais dimensdes. Houve pouco ou quase nenhum egbareoperceber as especificidades do

universo religioso e cultural Kaingang.

Ao analisar a trajetdria Kaingang no tocante aoagdssionaria, verifica-se a
diversidade de experiéncias desenvolvidas juntsuas comunidades. Verificam-se atitudes
colonizadoras (conquista espiritual), conservad(estauracao catolica) e com o esforco da
inculturacdo (Cimi). Verifica-se um impeto de misgr entre os indigenas: de um lado,

motivado por um nivel de percepcdo da “naturezaioniaria” da Igreja Catodlica; de outro,

% “A moralina [...] é a simplificacdo e a rigidificdo éticas que conduzem ao maniqueismo e que ignora
compreenséo, magnanimidade e perddo. Podemos eseordois tipos de moralina: a moralina de indigonag
e a moralina de reducdo; uma alimenta a outra. digmacdo sem reflexdo nem racionalidade conduz a
desqualificagdo do outro. Impregnada de moraldaivacao ndo passa, com freqiiéncia, de uma mé&deara
cOlera imoral. A moralina de redu¢éo coloca o ontsanais baixo da escala, remetendo-o aos seusat@sis
realizados e as suas idéias nocivas, pelo queakntite condenado. Significa esquecer que essgeato
idéias dizem respeito somente a uma parte da vdaljeito, que, depois, pode ter evoluido, ou &émo se
arrependido” (MORIN, 2007, p. 55-56).
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motivado pelo ideal da conquista espiritual e @aabnismo indigena. Essa diversidade de
atuacBes missionarias é nitidamente perceptivdl.lnd.igeiro; algumas atuacdes geraram e
geram maior simpatia, outras passaram e passarerdebjuas: a figura mistica do monge
Jodo Maria continua viva na memoéria dos mais velhoatuacdo do Cimi é bem vista e

desejada pelos lideres da comunidade. Quando a maEionaria (catequese) esteve
demasiadamente comprometida com o propdésito ddiZeigdo” e “integracédo” e quando nao

levou em conta o universo cultural e religioso kgaimg, ndo encontrou maior simpatia entre
os indigenas. Nao houve recusa nem conflitos, nvagacia dos principios anunciados pela
instituicdo catdlica foi discreta; isso se evidanade maneira especial, com o catolicismo

missionario e institucional.

O que se verifica na T.l. Ligeiro € uma posturatdmate sincrética em relacdo a
dimenséo religiosa. H4 a influéncia do Catolicisemodo Pentecostalismo ao lado de
manifestacfes proprias da cultura Kaingang. Emdsraulturais também se verifica a forte
influéncia da sociedade envolvente, ao lado deupastproprias da cultura Kaingang, como
aguelas que anteriormente foram identificadas.l&i@amento permanente entre indigenas
e ndo-indigenas, muitas vezes marcado pelo pretorea discriminacdo, faz com que a
cultura Kaingang continue sendo, de certa forntggreatizada. Por outro lado, ha também os
relacionamentos mais amistosos, simpaticos, coneles) estabelecidos pelo compadrio;
pelas pessoas nao-indigenas que atuam nas areasdga educacao e trabalho; pela acdo dos

missionarios das Igrejas Catélica e Evangélicas, destaque ao Cimi e Comity.

Anular ou mudar o passado de influéncia e intérfeia da Igreja Catdlica sobre a
cultura Kaingang € absolutamente impossivel; inagimdar a influéncia e a interferéncia
no contexto atual com a saida da terra indigenmamsuposta atitude de “preservacao” da
cultura também parece inviavel, haja vista a tecidéglobal da interconexdo (vivemos numa
teia) e as permanentes atitudes hostis e violeotatsa 0s povos indigenas, diante das quais a
Igreja Catdlica junto com outros organismos é cltamauma atitude profética e evangélica

de dendncia.

Ao observar a realidade da T.I. Ligeiro e a real@indigena mais ampla entendemos
que ha setores da Igreja Catdlica que ainda namnihecem o passado de influéncia e
interferéncia, muitas vezes negativa, em relacéoltara Kaingang ao longo destes mais de
150 anos de sua presenca junto a este povo indiQarexto € que a influéncia do catolicismo

foi intensa. Muitos Kaingang afirmam que sua primeieligido foi a catdlica (VEIGA,

1% 5 Comin é o Conselho de Misséo entre indios, marpiela Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no
Brasil — IECLB.
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2004b, p. 176¥°* Na T.I. Ligeiro existe um grupo significativo gyeatica o catolicismo
Kaingang, que frequenta a Igreja Catdlica por éoaslas missas e das celebracdes de
batizados. Juracilda Veiga conclui que, “para dégenas catélicos, ndo ha incompatibilidade
entre a condi¢do de catdlico e o apego a pratigtisrais proprias do seu ‘mundo antigo’,
sejam elas as festas, sejam as curas xamanig&s, &ada suas relagcdes com 0s espiritos

dos mortos e dos animais” (Idem, p. 179).

O desafio lancado é de uma constante retomadajdtdtia Kaingang e fundamentar
uma acao missionaria alicercada sobre a éticaspeite, capaz de compreender seu universo
religioso e cultural, sua histéria de transfigumgduma atitude de inculturacdo, dialogo e
reconhecimento da autonomia, com uma postura prafée denuncia em relacdo as
circunstancias que continuam estigmatizando areukiaingang. De fato, muitas pessoas e
setores da Igreja Catodlica, como o Cimi, por exemgm vivido essa espiritualidade. Porém,

permanece um longo caminho a percorrer.

91 juracilda Veiga analisa detalhadamente as priiscipdluéncias do catolicismo no universo religioso
Kaingang e afirma que ha um “catolicismo Kaingar@ual lhes é “muito peculiar; ndo estd pautadospe
cénones da Igreja Catdlica Apostdlica Romana, uma gque adaptaram os ritos catdlicos a proépria
compreensdo do mundo” (2004b, p. 176). Veiga tamimentificou que “sdo justamente os Kaingang
catolicos que continuam a realizar todas as psatitzais proprias: batismo em casa, nominagéo aimgang,
ritual do Kiki, festas para os santos, dieta effpagdo dos vilvos, praticas de adivinhacdo, reasédara
afastar espiritos ou conseguir seus favores étieir| p. 196).
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ANEXO 1 - OUTROS MITOS KAINGANG

1. Origem do canto e da danca

“N&o sabiam cantar, nem dancar. Em suas reunides bebiam o quiquy [Kiki], sentados junto ao fogo;
sua boca, porém, estava fechada; por esse motivo suas festas eram monétonas, e, salvo a alegria
produzida pela embriagues, tristes. Desejaram aprender a cantar e danc¢ar, mas ndo havia quem os
ensinasse; as outras gentes ainda nao existiam. Um dia em que homens de Cayurucrés andavam
cacando, encontraram em uma clareira do mato um grande tronco de &rvore caido; sobre ele
estavam encostadas umas pequenas varas com folhas; a terra junto ao tronco muito limpa;
examinando-a pareceu-lhes ver umas como pequenas pegadas de criangas; admiraram-se disso; a
noite, em seus ranchos, contaram o que tinham visto e convidaram 0s outros a irem examinar 0 que
seria. Ao outro dia foram todos, aproximaram-se cautelosamente do tronco e escutaram; dai a pouco
viram um pequeno purungo [Xikxi — chocalho] na ponta de uma varinha, que se movia produzindo um
som assim: xi, xi, Xi; as varas que estavam encostadas ao tronco, comecaram a mover-se
compassadamente, a0 mesmo tempo que uma voz débil, porém clara, cantava assim: — emi no tin
ré... & &, & Ando cho caé roa, 4. Ha, ha, ha. Emi no tin ré, &. E, &, &. Emi no tin ré... Compreenderam
gue aquilo era canto e danga, decoraram as palavras, sem contudo as entender; aproximaram-se do
tronco e s6 viram as varas e 0s pequenos purungos. Examinaram o chdo e ndo encontraram nenhum
esconderijo; ficaram sem saber quem seriam o0s dancadores. Passados dias voltaram a clareira
usando das precaug¢des anteriores; viram 0 pequeno purungo e as varas mover-se e a voz cantar. —
dou camé cord &, qué agnan kananban. Coyogda emi né ting. E qui matin... E qui matin. —
Decoraram o canto, aproximaram-se do tronco e sO viram 0 pequeno purungo, as varas e pegadas
pequenas no chdo. Examinando o purungo, encontraram dentro dele pequenas sementes duras, de
cor preta. Preparam outros iguais; fizeram uma festa, dancaram, e, abrindo a boca, cantaram os
cantos que tinham ouvido, fazendo com as varas nas maos os movimentos que tinham visto. Com o
tempo foram compondo outros cantos e inventando outras dancas; mas, em suas festas principiam
sempre por estes. Passadas algumas luas destes fatos, Cayurucré que sempre procurava descobrir
guem seriam seus mestres de canto e danca, andando cacando, deparou com um Tamandua-mirim
(cacrekin). Levantando o seu cacete para mata-lo, o Tamandua ficou de pé e principiou a cantar e
dancar as modas que eles tinham aprendido. Entdo conheceu Cayurucré que este tinha sido o seu
mestre de canto e danca. Depois de dancar, o Tamanduéa disse a Cayurucré: da-me teu cacete que
eu quero examina-lo para te dizer a que sexo pertencera o filho que tua mulher logo te dara. Deu-lhe
a Cayurucré, e ele depois de dancar disse: — eu fico com o cacete, teu filho é homem. Isto ha de
servir de sinal a tua gente; quando encontrarem comigo e me derem seus cacetes, se eu ficar com
eles seus filhos serdo homens, mas, se os deitar fora, depois de ter, com ele na méo, dancado, serdo
mulheres. — Os Tamanduds sabem muitas outras coisas mais; pensamos que eles sédo as primeiras
gentes que aqui existiam antes de nos, e que por velhos ndo sabem mais falar. Nao os matamos.
Quando os encontramos, sempre lhes damos nossos cacetes; se eles os seguram, ficamos alegres,
porque nossas mulheres nos darao filhos homens”.

2. Origem da agricultura

“Meus antepassados alimentavam-se de frutas e mel; quando estes faltavam, sofriam fome. Um velho
de cabelos brancos, de nome Nhara, ficou com dé deles; um dia disse a seus filhos e genros que,
com cacetes, fizessem uma rogada nos taquarais e a queimassem. Feito isto, disse aos filhos que o
conduzissem ao meio da rocada; ali conduzido, sentou-se e disse aos filhos e genros: — tragam
cip6s grossos. — E tendo estes |hos trazido, disse o velho: — agora vocés amarrem 0s cip0s a meu
pescoco, arrastem-me pela roca em todas as dire¢des; quando eu estiver morto, enterrem-me no
centro dela e vao para os matos por espaco de trés luas. Quando vocés voltarem, passado esse
tempo, achardo a roca coberta de frutos que plantados todos os anos, livrardo vocés da fome. —
Eles principiaram a chorar, dizendo que tal ndo fariam; mas, o velho lhes disse: — 0 que ordeno é
para o bem de vocés; se nado fizerem o que mando, viverdo sofrendo e muitos morrerao de fome. E
ademais, eu ja estou velho e cansado de viver. — Entdo, com muito choro e gritos, fizeram o que o
velho mandou e foram para o mato comer frutas. Passadas as trés luas, voltaram e encontrar a roca
coberta de uma planta com espigas, que € o milho, feijdo grande e morangas. Quando a roca esteve
madura, chamaram todos os parentes e repartiram com eles as sementes. E por essa razdo que
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temos o costume de plantar nossas rocas e irmos comer frutas e cacar por trés ou quatro luas. O
milho é nosso, aqui da nossa terra; ndo foram os brancos que trouxeram da terra deles. Demos ao
milho o nome de Nhara em lembranca do velho que tinha este nome, e que, com seu sacrificio, 0
produziu”.

3. Origem do fogo

“S6 Min-aran tinha fogo; ndo o queria dar aos Caingangues; estes comiam a carne da caca crua ou
seca ao sol. Desejavam ter fogo, mas ndo o sabiam produzir. Fyietd, que era um Cayurucré esperto,
disse: — min-aran pin iemé iétmé, eu vou trazer o fogo de Min-aran. Min-aran ndo era Caingangue,
nao sabiam de que gente era, vivia s6 com a mulher e a filha; transformou-se, Fyeitd, em filho de
gralha branca (xakx0) e foi boiando a tona d’agua até onde estavam se banhando a mulher e a filha
de Min-arén. Esta, quando o viu, pediu & méde que 0 pegasse, levaram-o a casa e, como estivesse
molhado, para enxugar-se, puseram-no sobre as achas de lenha que estavam ao fogo. Min-aran era
muito desconfiado, vendo-o espicacar com o bico um ticdo disse: — isto ndo é filho de passarinho;
parece que quer nos roubar o fogo, vamos mata-lo. — Mas, a filha o impediu chorando. Fyietd
continuou a espicacar o ticdo e quando conseguiu separar um graveto com fogo, fugiu com ele no
bico. Min-aran, correu atras de Fyietd e quando ia alcanca-lo este entrou em uma fenda de pedra.
Min-aran introduziu na fenda o cacete, procurando mata-lo, mas Fyietd desviava-se para os lados;
depois deu um murro no proprio nariz, apanhou o sangue que dele saia, esfregou-o no cacete. Min-
aran, vendo o cacete ensangientado, pensou que tivesse morto Fyietd e disse a mulher; — ja o
matei, olhe aqui o sangue dele; — e mostrava o cacete — ninguém tera fogo sendo eu. Passados
poucos minutos, Fyietd saiu da fenda, subiu a uma palmeira, tirou desta um ramo seco, acendeu-0 no
graveto e foi arrastando- por um campo grande que se incendiou. Min-aran vendo o fogo no campo
correu a apaga-lo; ndo o conseguindo ficou triste por ter outras gentes que pudessem ter fogo, e
morreu. O campo queimou por muitos dias; todas as gentes guardavam fogo e principiaram a assar a
carne nele. Quando nos acontece apagar-se o fogo em nossos ranchos, o produzimos friccionando
uma vareta de madeira dura sobre uma pequena cova feita ha extremidade inferior dum ramo seco
de palmeira”.

FONTE:
BORBA, Telémaco MAtualidade indigenaCuritiba: Impressora Paranaense, 1908. p. 23-27.
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ANEXO 2 — PROCEDIMENTOS CERIMONIAIS NO RITUAL DO KI KiI

O Ritual do Kiki € uma das manifestacdes religgada cultura Kaingang que tornou-
se alvo de intensas observacoes e registros pergagueles que estabeleceram contatos com
este povo indigena. Na concepcdo de Baldus, “dewspentar o culto aos mortos como a
base e a expressdo mais forte da cultura espiKtialgang porque o poder sobrenatural dos
mortos tornou-se, para estes indios, mais do ga&ugr outra coisa, um acontecimento
mistico e, por isso, objeto de crenca” (1979, p. 22

Em funcéo desta importéncia atribuida ao RituaKda, consideramos oportuna a
referéncia aos principais procedimentos cerimonipie fazem parte deste ritual. Porém,
fazemos isso em forma de Anexo pelo fato do Rdoaiki ndo ser realizado na Tl Ligeiro e
porque, até o0 momento, ndo tivemos a oportunidageesenciar este ritual.

Os procedimentos cerimoniais realizados no RdoaKiki apresentam certas variagoes
conforme a experiéncia do grupo e a percepcéo sengmor. Algumas simbologias e alguns
procedimentos cerimoniais S0 comuns aos maissdyeelatos, ocorrendo variagdes quanto a
forma e o momento de sua utilizacdo durante d.riflmeinvés de buscar uma sintese do ritual em
si, optamos por sintetizar 3 relatos bibliogréafidistintos acerca do mesmo.

Os dois relatos iniciais, de Manizer e Baldus, @anais detalhados em relacdo aos
registros mais antigos. O terceiro relato, de Jid@ad/eiga, d4 conta de uma experiéncia
atual, na Tl XapecoO, em Santa Catarina. A celebrdgdKiki foi ali abandonada por varios
anos, mas retomada a partir de 1976. Segundo Véigdualmente a Unica area Kaingang a
realizar o ritual do Kikikoi” (2000b, p. 276).

1. Registro de Henrich M. Manizer entre os Kaingangle S&o Pauld

“Propriamente falanddiki € o nome pelo qual se designa a beberagem rie@dada
nessa ocasiadiki xadn quer dizer preparar a bebidae Kikikoiu € o préprio ato de beber. O
organizador reline, previamente muito mel, conseread potes de ceramica ou em troncos de
arvores ocos. Emprega-se, além do mel, milho faiadere flores de palmeira bocailva.

Quando se reuniu material suficiente, amontoamesatidades enormes de madeira
seca que foram pegas na floresta. Entdo, bem poddaraldeia, constréi-se uma cabana, na
qual colocam-se os potes de mel e de milho, e sadastala a mulher do organizador, ou
ainda alguma outra velha; ela faz fogo e ndo sersasmais, vigiando noite e dia a
preparacdo da bebida. Faltam, a partir desse montedg dias até a festa.

Entdo comecam, a tarde e a noite, as vigilias panhadas de cantos ao redor dos
potes cobertos de folhas. Apenas as pessoas amehte sds e bem de salude podem tomar
parte desses cantos. Os cantos sdo uma reedic@&ardos dos mortos. As pessoas, munidas
de matracas e sentadas, entoam um motivo ritmicoétmoo; de tempos em tempos,
colocam-se a andar em fila ao redor dos potesolia gritos alternadamentecdgn, xogn.'.
etc. Em volta deles, os assistentes arrastam un@iadlgubre, alongando as silabas das

! N&o ha qualquer registro sobre a possivel redizap Ritual do Kiki na T.l. Ligeiro em tempos paksa
nem na literatura antropolégica, nem na memorianis velhos.

2 (MANIZER, 2006, p. 51-54). Manizer esteve entre k@ingang, no Estado de S&o Paulo, durante os
meses de dezembro de 1914 e janeiro de 1915.
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palavras; ao mesmo tempo, ressoam nas cabanabagzas gemidos enfaticos dos indios
recobertos com seus cobertores.

Transcorridos os trés dias, na véspera mesnkakikoiu, o organizador, acompanhado
de seu ajudante, encaminha-se a noite para o cemééim de recobrir o timulo de terra. A
preparacdo da beberagem é concluida durante a mesteaa velha que havia vigiado a
bebida durante todo esse tempo procede entdo @ozemento. Um enorme tronco de jaracatia
(carica dodecaphillphavia sido transportado da floresta na véspeolpa branca e mole da
madeira é escavada com um bastao pontudo e jogedadm as maos; queima-se o interior
introduzindo matos e folhas secas em chamas. Beitp derrama-se ai 0 conteudo dos potes:
mel e 4gua, e juntam-se as flores da palmeira kho fearmentado.

Durante toda a noite, a velha faz ferver a beleenagm porcdes; esta € em seguida
mantida quente no tronco da arvore com a ajuda ab®scde ceramica esquentados.
Derramando e misturando a bebida, a velha ndodgacantarolar.

A beberagem esta pronta pela manha. O troncowtdeedé colocado préximo de um
lugar aplainado; h& ali provisdes amontoadas auar.réshtdo os parentes dos mortos redobram
seus gemidos, enquanto que outros colocam fogogueeifa, e armados de longos bastdes de
bambu, sentam-se ao redor. Esperando o retorneldagqque foram ao cemitério, comecam-se
0s cantos com ritmo vivo, acompanhado do barullmorsodos bambus batidos contra o solo.
Um personagem influente qualquer conduz o corogar@tp a cabeca ao ritmo do canto.

Por fim, vém correndo as criangas que anuncianogtlirdios que foram ao cemitério
se aproximam; ouvem-se seus cantos na florestagleado fazem ainda sua aparigéo: eles
continuam invisiveis ao longe. As mulheres coorderss se encaminham, entdo, para as
cabanas onde se encontram os parentes e 0s paisfdots: estes, com a cabeca coberta por
um pano e continuando a gemer, sdo conduzidosregédia fogueira. As mulheres os fazem
sentar e, sem retirar os panos e sem descobrirfates, |hes ddo de bebekKdki, o qual
ninguém ainda tocou. O costume exige que eles fdpelber até que caiam de costas
desacordados: e isso acontece muito cedo. Imediatardepois, eles sdo tomados nos bracos
e, com o rosto sempre coberto, sdo deixados emquprdugar, de costas, a sombra.

Quando todos os parentes estdo assim ‘ao postofigacas preparam precipitadamente
uma tinta preta, socando, dentro de um pildo, cacre@nKiki, e correndo em direcdo aqueles
que ainda se mantém na floresta. Esses, pincelaomesepo com virgulas negras ou linhas
dispostas sem nenhuma ordem; somente entdo ekrssiz aparicdo ao redor da fogueira.
Agueles que os esperam, sdo igualmente pinceladfzxe; eles recebem os recém-chegados e
lhes desejam boas vindas. Imediatamente varios,par®cados frente a frente uns dos outros,
comecam a soltar alternadamente os gritosxdgri, xégn.”. etc., ao som de chocalhos. Os
outros assistentes cantam, durante esse tempmedodia ligubre. Depois, todos se colocam a
andar ao redor da fogueira (no sentido anti-hoyéegsa marcha chamaigigppdod Marchando,
eles levantam alto a perna, inclinando-se a casisogaara tras e para frente, e ao ritmo do seu
canto, batem no chdo com os seus bambus. Comegangsano tempo, a se regalarKiki.
Ninguém vai pegar a bebida no tronco da arvore gareesmo, mas somente para ofertar a um
outro: este, o quanto antes, lhe faz 0 mesmo. Agraltha bebida fermentada, com uma cuia ou
pedaco de taquara, o primeiro vem em direcdo aquete a quem ele quer honrar com sua
atencdo. Esta atitude é singularmente solenenamdio estranhamente a cabeca de lado, ele
enche a boca do outro #éki; este, bebe de uma sé golada e, por sua vezpraacmesma
jarra regalar o primeiro. Os cantos ndo cessamdanssante. As mulheres também cantam,
mas elas ndo usam nem os chocalhos nem os bastdemmibu; elas agitam suas cuias e
balangcam o tronco para frente e para tras.

Aqui e ali, dois homens se colocam frente a freaéais bambus sob o braco, se
inclinam um em direcdo ao outro, se endireitamnsknam novamente. Os Kaingang estéao
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de tal modo absorvidos por sua ocupacdo que abswute nada conseguiria distrai-los.
Quanto ao sentido das palavras proferidas, confarmieas conjecturas, sédo puramente fortuitas
e improvisadas. Elas se relacionam, as vezes,esmphte ao que se passa ao redor. O intérprete
me disse que sdo declamacdes cantadas referentédtianms acontecimentos da floresta: as
cacadas recentes, 0s encontros, 0s insucessoszés faz-se a paz por ocasiddia. Dizem

gue a campanha contra os brancos séo decididé®énia durante essas festas”.

2. Registro de Herbert Baldus entre os Kaingang d@erra Indigena Palmas/PR®

“Quando chegou a época em que o milho e os fddesaraucarias estdo maduros, de
maneira que se pode obsequiar convenientement®@msdados, os parentes do falecido
comecam a preparaneingréinya

Vé-se, um dia, um ramo verde colocado sobre oltirkica-se sabendo, por este sinal,
que logo se dancara, e comunica-se aos outroso ‘do baile” [parentes do falecido], sem
dizer palavra a ninguém, colocam o ramo sobre alltiQuando esta mensagem sem palavras
se torna conhecida no aldeamento, ele designandoisns para convidar os hdspedes de fora.
N&o € necessario que tenham relacdo especial eppoelem ser quaisquer membros da horda.
O empresario comunica-lhes o dia do baile, e Speldem fazer os convites.

Entrementes, o ‘dono do baile’ encarrega de tréseo homens de sua familia de
obsequiar os convidados. Estes encarregados, paimeite, preparam a bebida num cocho
de 4 a 5m de comprimento por 1m de largura, talmao grande tronco de araucaria. Entre
os Kaingang de Palmas, mistura-se hoje esta bebidacachaca, acucar, milho verde pisado
e agua, mistura feita quinze dias, mais ou memdssala festa. Cachaca e acucar compram-
se na vila por conta do ‘dono do baile’.

Um dia antes deeingréinyd ouvem-se de longe o corno e as flautas de taglosra
convidados que se aproximam. Entdo muita gentes cor encontro dos visitantes. Estes
param e esperam logo que chegam a vista do aldeantdd um encontro alegre. Os
encarregados trazem alguma bebida, dando-a aow-egados para mostrar que ja esta
pronta. Depois todos vao juntos ao aldeamento absguquer festejarweingréinya

Na tarde seguinte, depois de todos os rostoemsfintados com as senhas do grupo
correspondente, as ‘metades’ vao, separadamentenaitério. Se o morto € Aniky ou Kamé,
entdo primeiramente vao os que trazem pinturascg e a outra ‘metade’ segue a distancia de
15 a 20m. Se 0 morto, porém, é Votdro ou Kadnysmidio a gente da sua ‘metade’ vai adiante. A
frente de cada ‘metade’ estéo o cantador e oddré&sarinos que pertencem a familia do morto.

De repente, porém, todo o acompanhamento pareaesiliencioso. O cantador da
‘metade’ dianteira alcancou a arvore perto da dglcarregadores tinham posto, pela
primeira vez, o0 morto no chdo. O cantador se callecaostas para o sinal em forma de cruz
talhado no tronco pelos carregadores, naquela&amaSis trés dancadores se colocam de
maneira a formar com o cantador um quadrado, estzadh vez dois, um em frente do outro,
havendo entre um e o outro homem do lado a dist@tecPm, mais ou menos.

Entdo o cantador comeca o antigo canto, cujagnaaldoje ninguém mais entende. O
cantador canta sozinho. Acompanha o canto com acaade musica e danca, pondo
alternadamente adiante e atrds um pé e depoig@ samm sair do lugar. Os trés dancarinos
fazem, em compasso com ele, os mesmos passosilimanpgéndidos os bracos, e silenciosos.

3 (BALDUS, 1979, p. 23-27). Herbert Baldus esteveeens Kaingang de Palmas/PR, durante os meseside m
e junho de 1933.
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Os membros restantes da ‘metade’ ficam caladogeeis ao redor dos dancarinos. A outra
‘metade’ espera a distancia habitual de 15 a 20m.

Logo que o cantador anuncia o fim do canto, lewait a cabaca e exclamando
iybhou as flautas recomegam a tocar. Todos continuanaraha até que a outra ‘metade’
alcance a mesma arvore com o sinal em forma de EntZo o acompanhamento para de
novo e o cantador e os trés dancadores desta ‘eegotem a mesma cerimonia. Tudo isto
se repete em cada uma das arvores perto das guessregadores tinham deitado o morto;
realiza-se, por conseguinte, em geral, trés vezes.

Quando a ‘metade’ dianteira chega ao cemitérinc@&e na mesma ordem sobre o
timulo, colocando-se o cantador sobre a cabecaattonBo ele e os dancadores podem
entrar no cemitério; todos os outros ficam, silesamente, fora. Danca-se sobre o tumulo
para expulsar o morto.

Acabada a danca, o cantador e os dancarinos ooieeacom a sua ‘metade’ a
distancia de mais ou menos 5m do cemitério, enquarttantador e os dancarinos da outra
‘metade’ se colocam sobre o timulo, cumprindo omaesto.

Logo que isto acaba, quebra-se o pesado siléo@mo de um golpe; grande alegria
comeca, todos correm em confusdo, fazendo bardlhtbas as ‘metades’ relnem-se e
misturam-se, as flautas viboram agudamente, ossggitms gargalhadas estrugem, arrancam-se
das arvores grandes galhos e ramos inteiros parasjhomens tenham o seu bastdo para a
danca noturna; cada um dos trés ou cinco prepasdiar bebida tém nas maos uma garrafa
de cachaca pura e um copo de taquara, e ofereq@ahbeio a cada um dos dois cantadores e
dos seis dancarinos, os quais devem beber tudaliagtamente, do que decorre que cada
cantador e cada dancarino tem de esgotar o cofamdara trés ou cinco vezes, ndo sendo de
admirar que alguns deles cambaleiem ou se estatelaindo.

Volta-se novamente ao aldeamento. La se acendgmifas em linha reta e a distancias
regulares uma da outra, numa praca comprida, planadadosamente limpa. Essas fogueiras
sdo alimentadas, em geral, apenas pelos chamaoderpinheiro’, que sdo duros como ferro
e ardem forte e longamente. O nimero de foguegpsrtle do nimero de dancarinos.

Ao por-do-sol, ambas as ‘metades’, separadas anoauta e cada uma em duas filas,
colocam-se ao redor das fogueiras. Os homens, si@e mais ou menos a 1m de distancia
um do outro, formam o circulo dianteiro e de memado; a fila das mulheres fica em torno
deles. Cada uma das ‘metades’ separadas, uma@ddaoutra, tem no seu meio apenas as
fogueiras que correspondem ao tamanho do seu aiduydlo, e s6 danca ao redor destas
fogueiras. A linha reta das fogueiras € interrompmomente no lugar em que os circulos
duplos estdo mais proximos um do outro. Ninguémcalawu anda através da linha das
fogueiras da propria ‘metade’.

Na fila dos homens de cada ‘metade’ esta o cant&io dos cantadores comeca de
repente a agitar a cabaca de musica, a cantaroex ias pernas de modo semelhante ao das
dancas, no caminho para o cemitério ou no tumato, &, pondo alternadamente adiante e
atrds um pé e depois 0 outro; mas ndo permanecgartids como o faz de tarde, sempre no
mesmo lugar, e sim move-se devagar, para o ladoredor da linha das fogueiras da sua
‘metade’. Logo que o cantador comeca a agitar agaade musica, canta e danca, e as filas
pdem-se em movimento N0 mesmo ritmo e com 0s megaEs®s. Todos tém o rosto voltado
para as fogueiras; estdo sérios e em geral calagdgmens batem compassadamente o chéo
com a ponta do ramo verde que arrancaram de perterditério, emitindo de raro em raro
um grito inarticulado; as mulheres, atras deles, ¢& antebracos levantados e movem as
mMaos vazias um pouco de um lado, um pouco de owtro,gesto que lembra a béncéo crista.
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A gente que ndo danca esta fora dos circulos, deupgentada, e silenciosa. Também as
flautas e o corno guardam siléncio desde o regasstdeamento.

Logo que o cantador volta ao lugar em que iniei@anca, para e cala-se. Entdo todos
0s dancarinos param e saem para descansar. Unas diesgas dura, no Toldo das Lontras,
de 15 a 20 minutos, mais ou menos.

Depois de algum tempo, um cantador coloca-se de diante das fogueiras, comeca
a agitar a cabaca de musica, a cantar e danddgsase fecham outra vez, e o povo continua
a dancar e a beber. Ndo se exige que seja sempesmo cantador, porque os convidados
levam consigo, de cada aldeamento, um ou doisigam fcalados e fora das filas até serem
convidados a substituir os colegas cansados ouwlbgébali pela meia-noite, geralmente, a
provisdo de bebida est4 esgotada; e assumingréinyaesta acabado”.

3. Registro de Juracilda Veiga entre os Kaingang d@erra Indigena Xapec6/SC

“Parte importantissima do ritual ddkikoi sdo os chamados ‘primeiro’, ‘segundo’ e
‘terceiro fogo’, realizados em trés noites difeesntEm cada uma dessas noites sdo acesas
fogueiras para cada uma das metades exogamicasEKAKANHRU. S&o opéinde uma
metade que acendem o fogo para a metade opossaadtimpanham os rezadores, fazem as
fogueiras com no6 de pinho e cuidam para que elas@apaguem. Sao péin também, os
que fazem as pinturas corporais cerimoniais, cavaronco do pinheiro para transforma-lo
no recipiente onde sera fermentada a bebida, apaeses ingredientes dGki para que os
rezadores rezem sobre eles, misturam a bebidaarouith sua fermentacéo e a servem aos
participantes da festa. Sdo eles que marcam alwsapudos mortos recentes sobre as quais
0s rezadores cantardo e dancardo e, no ultimoodidudl, sdo eles que carregam as cruzes e,
finalmente, retiram as marcgsdkri) no auge da cerimdbnia, atirando-as para fora idoges
do cemitério. Sdo sempre pgin de uma metade que realizam esses atos rituaisogara
membros da metade oposta.

Em cada um dos trés ‘fogos’, acendem seis fogueinalinha, na praga de danga. As
trés fogueiras que ficam a Leste da praca perteacamatade KANHRU e as trés fogueiras a
Oeste, pertencem a metade KAME. Os rezadores, tarabénumero de trés em cada metade,
empunham seusykxy(chocalhos sagrados) e rezam —faogo de sua metade — invocando 0s
espiritos e se apresentando a esses como 0s jpossudd uma oracdo herdada de um ancestral
da sua metade. Em toda a cerimbnia, a metade KAMME grecedéncia sobre a metade
KANHRU, por serem os KAME considerados mais fodaesrelacdo ao poder dos espiritos.

Ja no ‘primeiro fogo’ muitas pessoas usavam ainfacial, mas a pintura parece ser
obrigatdria apenas no ‘terceiro fogo’ e na ida ewitério. As pessoas sao pintadas segundo a
metade a que pertenca seu pai, segundo 0os nomgsossiea e, se for o caso, segundo a
funcdo cerimonial que desempenhe. Em cada noitefadjuss, as pessoas permanecem ao
redor das fogueiras da sua metade (a excecapéiog dosra réngré que podem beber e
dancar nos dois lados, ou seja, nos dois fogospea@mpanham as oracdes dos rezadores.

A cerimbnia ddikikoi comecou com primeiro fogona noite de um sabado, seguida da
derrubada do pinheiro para a confeccada@kei— recipiente para a fermentacdoKiki — na
manha do domingo. A derrubada do pinheiro escolpata ser &dkéié sempre precedida de
oracdes dirigidas pelos rezadores ao espiritovdeearAs oracdes visam apaziguar e enfraquecer
0 espirito do pinheiro, para que eles possam detaitAssim, os rezadores dos KAME e dos
KANHRU, com seusxykxy cantaram e dancaram ao redor da arvore, explicamdeu espirito
gue dela necessitavam porque desejavam ‘cordédi’o Depois de varias oracdes o rezador dos

4 (VEIGA, 2006, p. 183-193p Ritual do Kiki registrado por Juracilda Veiga @aiszeu de 10 a 18 de abril de 1993.
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KAME poés a sua mao sobre a arvore para sentiresgtga&a fraca. Somente quando sentiu que as
oragbes haviam obtido esse efeito, ordenou quesanantosse derrubada. O corte do pinheiro foi
feito por um funcionario do Posto da FUNAI com umato-serra.

Assim que o pinheiro tombou, os rezadores inigiaena nova série de oracdes. Os
rezadores KAME iniciaram sua oracdo na base doepmle, rezando, caminharam até a
metade do tronco caido; em seguida, os rezador®dHRA) comecaram seu canto na ponta do
pinheiro, dirigindo-se até o meio do ronco, ondersmntraram com os KAME, rezando entao
os dois grupos juntos. Os Kaingang justificam essagbes como sendo semelhantes a reza
que se faz sobre o corpo de um morto: ‘assim cansbesfosse um defunto’, disse um deles.

No dia seguinte [segunda-feira] a tora foi ardetdo mato para a aldeia. Durante a
retirada da tora até sua chegada a praca, sucedews série de oracdes pelos rezadores dos
dois grupos. No patio da aldeia a tora foi colocadamesma posicdo que deve ficar um
cadaver na sepultura: a parte mais larga — champelds Kaingang de ‘cabeca’ — para o
nascente, e a parte mais fina — ‘os pés’ — pareotp.

No dia seguinte [terca-feira], a tardek@kéiestava pronto. Tinha, por dentro, 5,50
metros de comprimento por 22 cm de largura e 3dem@ltura. Na mesma tarde de terca-feira
foram trazidos, a presenca dos rezadores, 0s oghatra compor a bebidKiKi): acucar
amarelo (mascavo), acucar branco, cachaca e agueez@dores cantaram e dancaram ao
redor das oferendas que foram, em seguida, mistsi@dgua, pelgein Na noite do mesmo
dia em que os ingredientes da bebida foram postéernaentar nokdkéj realizaram o
‘segundo fogo’, em tudo semelhante ao primeiro.

Com a bebida pronta (fermentada), acontece oefterédogo’, que precede a ida ao
cemitério. NoKiki daquele ano o ‘terceiro fogo’ aconteceu uma serdepais do ‘primeiro’.
Ja de inicio, o ‘terceiro fogo’ foi diferente dostims dois: iniciou com uma chegada, em
grupo, com muito alarido, de cada uma das metauggindo no cortejo as pessoas vindas de
outras aldeias para a festa. Os grupos chegaratadus opostos, e cada um foi recebido por
pessoas da categopain que lhes serviam bebida.

O ‘terceiro fogo’ € o maior e 0 mais importants: Kaingang permanecem ao redor
das fogueiras durante toda a noite. Todas as pesoamarcadas com suas pinturas rituais.
Durante essa noite, até mesmo as criancas peqilevers ser retiradas da cama e trazidas, as
costas do pai, para a praca de danca. Como € meissajue os espiritos dos mortos vém a
aldeia, o Unico lugar seguro para 0s Vvivos € jan® fogos, onde estdo os rezadokasd),
que véem o0s espiritos e impedem que esses toqueaigema crianca, ou pessoa velha,
como me explicaram. Outra providéncia para evitpengo dos espiritos é a exigéncia da
pintura corporal para todos, inclusive criancasjoite do terceiro fogo e no cemitério.

Nessa noite participam todos os convidados deagwdldeias, que anunciam a sua
chegada por meio derus (cornetas) feitos de taquaras de varias espessjuasddo sons
diferentes. Também no ‘terceiro fogo’ aconteceranasi poucas coreografias, realizadas por
dancarinos homens. As mulheres limitam-se a dangaendo os bracos levantados, a direita
e a esquerda, imitando a coreografia dos tamandeaguem, segundo um dos mitos, eles
teriam aprendido a dancgar.

Ao amanhecer do ‘terceiro fogo’ as pessoas seeatiim e, em seguida, saem com o
grupo da sua metade para apanhar, nas casas omaedidos por quem Kiki esta sendo
feito, as cruzes para levar ao cemitério. O grupe KAME busca as cruzes dos mortos
KANHRU, e este grupo, as dos mortos KAME. O grupdME sempre deve partir adiante
dos KANHRU, pelo motivo sempre evocado de sua ‘nfiaisa’. As cruzes sao feitas de
madeira e pintadas com a marca do falecido (pgras os mortos KANHRU, riscos para os
mortos KAME). Essas cruzes serdo colocadas nataepeim substituicdo ou ao lado da cruz
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antiga, ali colocada por ocasido do enterro. Eipesgue a cruz seja um elemento sincrético,
proveniente do enterro cristdo; ndo se conheceérefa ao elemento original que ocupava
seu lugar no ritual, tradicionalmente.

As cruzes sao deixadas na soleira da porta pegansgpanhadas. Um consangtineo
do falecido recepciona o grupo dos afins terminoligy oferecendo uma bebida (no caso,
cachaca) aos rezadores e seus acompanhantes. Diepaisnto ritual, executado pelos
rezadores, uma pessoa da categpéim apanha a cruz e todos voltam a praca de danca.
Durante o trajeto de volta, o grupo para algumass,ee 0os rezadores rezam.

Reunidas todas as cruzes na praca de danca, @aadekbkej os grupos seguem,
entdo, para o apice da cerimdnia, a realizar-sntério. Os KAME véao na frente e entram
no cemitério primeiro. As sepulturas dos mortosapgarem se faz Kiki foram previamente
marcadas com ramopdkri): as dos KAME, com ramos de pinheiro, as dos KANKBom
ramos de sete-sangria e as pés, com ramos de samambaia.

Cada grupo, liderado por seus rezadores, ao entracemitério dirigem-se as
sepulturas previamente marcadas. O grupo KAME elisig as sepulturas dos mortos
KANHRU, para as quais ginlevam as novas cruzes pintadas, e 0 mesmo fazgréios
KANHRU com relagdo aos mortos KAME.

Depois de algumas oracdes, os rezadores lidesu séqlito em uma procissao que da
trés voltas na sepultura. Cumprindo esse ato,amloezla sinal agséin para que tirem ogokri
da sepultura e os atirem fora do cemitério. Nadaingossivel saber o real significado desse ato
ritual. Disseram-me apenas: ‘quer dizer que acaloogue talvez signifique que nesse momento
0os lacos do individuo com a comunidade estdo tefimente cortados. Depois disso,
finalmente, os grupos dangcam e cantam sobre (a0 @edepultura da qualpdkri foi tirado.

Tirados o90kri das sepulturas, aconteceria 0 momento tambématdeicerimonia,
quando membros da segdotor procederiam ao rito de ‘fechar o buraco’ do cenaté&sse
‘buraco’, que teria sido aberto no principio Hiki pelas mesmas pessoas, significaria a
passagem entre 0 mundo dos mortos e o0 mundo dos, dtravés da qual aos espiritos seria
permitido participar ddikikoi. No Kiki que estou descrevendo, ndo pude assistir a edea pa
do rito que, no entanto, os Kaingang dizem que deugore acontecer.

Saem entdo, os KAME, do cemitério e, seguidos speddNHRU, dirigem-se
novamente a praga de danca. Pelo caminho, homenglheres se enfeitam com ramos
verdes e flores, sobretudo em volta da cintura eatieeca. Chegando a praca de danca, as
pessoas vao sendo servidakde pelospéin Os grupos dancam, dando cada qual, primeiro,
trés voltas ao redor do seu fogo e em seguida rarglo-se os dois grupos, que passam a
dancar juntos ao redor das fogueiras e por cima@sgdsémpre no sentido anti-horéario. A frente
vao o0s rezadores com seykxy seguidos pelos homens com stuss (cornetas) e gritos.

As mulheres dancam ao lado dos homens, com aspaé@d$rente, a altura do peito. Alguns
péin amparam os rezadores — ja cansados e ‘passadas’h@bidas — enquanto dancam ao

redor das fogueiras.

Como manda o ritual, assim procederam os KaingamgXapecO naqueld&iki,
continuando a danca até que toda a bebida fossadtoniNeste momento, ao sinal do
responsavel pelkdkéide que a bebida terminara, dancaram em tornadodrvazio que foi,
entdo, virado de boca para baixo. Ato continudyaseens passaram a bater sobre ele com o
que tinham a mao: seus ramos e sewss Isso marca o fim da ceriménia e, segundo
explicaram os rezadores, marca o desejo de @& ndo seja usado tdo logo, ou seja, que
ndo haja mortes tdo brevemente. No mesmo momdgimsaKaingang davam-se as maos
por sobre okdkéi virado, num cumprimento ostensivo, que segunds, dinifica que
desejam viver em paz entre as metades”.
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