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A cada pessoa Kaingang, a cada Kreta que
ressurgiu depois de Angelo Kretd e que
integra as Ilutas contemporaneas pela
garantia de sua existéncia, a cada mulher
Kaingang que me possibilitou iniciar a
caminhada académica e, principalmente,

que tem me (re)construido cotidianamente.



Figura 1: Pulpito do Acampamento Terra Livre, em Mangueirinha

Fonte: arquivo da autora, 2019.

“Se a arte, a nossa e a dos outros, fascina, é
porque ndo podemos nunca parar de sonhar
a possibilidade de criar novos mundos. Esta
possibilidade da coexisténcia e sobreposi¢cdo
de diferentes mundos que nédo se excluem
mutuamente é a licdo ainda a ser aprendida

com a arte dos amerindios.”

(Els Lagrou)
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RESUMO

Esta dissertacdo aborda o saber-fazer artesanal de mulheres Kaingang da Terra
Indigena Mangueirinha, no Sudoeste do Parana. A partir do artesanato séao
acionadas diversas territorialidades que se expressam pelos movimentos de coleta,
criacdo e comercializagao de artefatos trangados com taquara e outros. Essas
praticas e conhecimentos interigam a Terra Indigena e seus fragmentos florestais
com as cidades. O estudo foi construido a partir da perspectiva decolonial, que
permitiu analisar as violéncias operadas contra os povos indigenas e como essas
seguem vigentes pela colonialidade do poder, do saber e do ser. A cosmo-ontologia
Kaingang, expressa pelo bem viver, € um contraponto ao modelo hegemdnico de
desenvolvimento. Seus modos de existéncia estdo permeados por lutas e
reivindicagcdes por direitos e reconhecimento. A pesquisa foi realizada a partir de
etnografia, efetuada entre os anos de 2017 e 2021 e que se iniciou pelo meu contato
profissional enquanto assistente social e se desdobrou com a minha insercdo de
mestrado.

Palavras-chave: Mulheres Kaingnag. Territorio. Conhecimentos. Resistencias. Bem
Viver.



ABSTRACT

This dissertation addresses the artisanal know-how of Kaingang women from the
Mangueirinha Indigenous Land, in the Southwest of Parana. From the handicrafts,
several territorialities are triggered that are expressed by the movements of
collection, creation and commercialization of artifacts woven with bamboo and
others. These practices and knowledge connect the Indigenous Land and its forest
fragments with the cities. The study was built from the decolonial perspective, which
allowed the analysis of the violence against indigenous peoples and how they remain
in force due to the coloniality of power, knowledge and being. The Kaingang cosmo-
ontology, expressed for good living, is a counterpoint to the hegemonic model of
development. Their modes of existence are permeated by struggles and claims for
rights and recognition. The research was carried out based on ethnography, carried
out between the years 2017 and 2021 and which started with my professional contact
as a social worker and unfolded with my insertion of master's degree.

Keywords: Kaingnag women. Territory. Knowledge. Resistances.Well-Being.
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PALAVRAS INDIGENAS

KAINGANG

F6g — estrangeiro/ brancos

Fua — planta comestivel que cresce em meio a mata
Ga — caruncho

Ha vé si— agradecimento

Jukre — pensamento Kaingang

Kaingang-pe — indio do mato, indios da tradi¢ao
Kamé — metade clanica Kaingang dos motivos compridos
Kainru — metade clanica Kaingang dos motivos redondos
Kuja — lider espiritual Kaingang

Kiki — ritual Kaingang de culto aos mortos

Kene — desenhos, escritas

Kéng — gér — grafismos

Koféa — pessoas mais velhas

Kre — cesto

Kyprii — nora

Ma — sogra

Mrdr Jykre — cultura do cipo

Nén — matéo/floresta

Pixé — alimento preparado através do milho

Ra — marcas

Ra iangérin — marca aberta

Ra ionior pir — marca em ziguezague ou espiral



Ra ionior rangré — duas marcas sinuosas ou em ziguezague
Ra Kutu — marca redonda cheia

Ra mbrirmbrir — marca tabuleiro de xadrez

Ra ndor — marca do buraco vazia

Ra rangrénhia — usado por autoridade

Ra ror tuxigxa — marcas emendadas dos kainru-kré
Ra wendig — marca da forquilha

Ror — fechado, redondo

Téan — espirito

Téi — compridos, abertos

Tufy — trangado aplicado

Topé — Deus

Uri — presente

Van — taquaras

Véagfy — trangados

Véin képb — marca cruz ou X

Vénh Kagta — remédios do mato

Waxi — passado

Woéfy — nivel grafico

GUARANI

A’evete - agradecimento
Teko-pora — bem viver Guarani
Nhande reko — modo de viver/processo de producio de pessoas

Nande Ru - Deus



Nhe’e — alma, espirito

AYMARA

Aka pacha — presente
Chi’xi — termo de coexisténcia de mundos
Né rope — homem branco

Quamir-Qamané — proposta intelectual Aymara para o conviver bem coletivamente

entre mundos
Qhip nayr untasis sarnaqapxafiani — passado
Suma-Qamana — conviver bem

Sumak-Kausay — boa vida

WARI

Kwere — corpo Wari

CANDOSHI

Magish — coragao

Vani — alma

MARUBO

Noké mevi revésho shovima awe - O que é transformado pela ponta das nossas

maos
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APRESENTAGAO

Ao considerar que os saberes sido parciais e localizados (HARAWAY, 1995),
comego a apresentacao desta dissertagdo com uma explicitagdo sobre o meu lugar de
fala (RIBEIRO, 2017) e de como se estabeleceu a inter-relagdo com as mulheres
Kaingang com as quais esta pesquisa foi construida. Eu sou Assistente Social de
formacao académica e servidora publica na Prefeitura Municipal de Chopinzinho desde
o ano de 2011, atualmente atuando no Centro de Referéncia de Assisténcia Social
(CRAS)', na Equipe Volante. Em meados de 2017 passei a atuar na Terra Indigena (TI)
de Mangueirinha, nas comunidades? indigenas de Passo Liso — onde se concentra o
coletivo Kaingang — e nas comunidades de Mato Branco e Palmeirinha do Iguagu —

onde vive o coletivo Guarani e também algumas familias Kaingang.

Em meu cotidiano profissional, tenho contato maior com as mulheres indigenas,
pois sao elas que mais acessam as politicas publicas de assisténcia social. Enquanto
Assistente Social, percebo que os programas, projetos e servicos oferecidos as
comunidades indigenas nao consideram as especificidades de cada povo. Ha
profissionais despreparados e precarias estruturas materiais para a realizacdo do
atendimento. O modo como séo atendidos demonstra, muitas vezes, a perpetuacao de
praticas colonizadoras, n&do levando em conta o arcaboug¢o de conhecimento que esses
povos detém. Como considera Cleméntine Ismarie Maréchal (2015), as politicas

publicas estdo afastadas do pensamento indigena.

A partir da minha aproximagéao profissional com as mulheres Kaingang, vivenciei
essa percepcao da diferenca e do quanto precisei rever e repensar minhas proéprias
certezas, pois elas me traziam demandas, nos atendimentos, que me provocaram

inquietagéo ou afetagcdo, e que num primeiro momento, ndo sabia como resolver. Fui

! Quanto ao contexto da politica publica de assisténcia social, como normativa nacional, essa se efetiva
através do Sistema Unico de Assisténcia Social (SUAS) que é praticado através dos parametros da
Politica Nacional de Assisténcia Social (PNAS), executada por sua vez, pelo CRAS e pelo Centro
Especializado de Assisténcia Social (CREAS). A Protegdo Social Basica (PSB) de cada CRAS vincula
2.500 familias, conforme diretrizes nacionais, e nesse desenho trabalham profissionais da Equipe
Volante, na qual eu atuo.

2 . . A . - .
O termo comunidade é utilizado pelas instancias governamentais para definir espacos locais.
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aprendendo com elas a partir da escuta atenta. Foi pela aproximagéao profissional e pelo
acompanhamento das familias Kaingang e Guarani da Tl de Mangueirinha, mais
especificamente, com o atendimento as mulheres que acessam o servigo publico, que
me despertou o interesse de realizar uma pesquisa académica, no ambito do mestrado
em Desenvolvimento Regional, para analisar o saber-fazer artesanal dessas mulheres
que conjugam dimensdes iconograficas nas imagens e conhecimento transmitido, um

saber que ultrapassa geragdes como buscar-se-a demonstrar.

Propus a pesquisa, tendo por objetivo entender como esse conhecimento é
adquirido e transmitido de geragéo a geragdo e como se insere regionalmente. Deparei-
me, ao longo da investigagdo de campo, com varias narrativas que elas faziam sobre as
dificuldades que enfrentam na regido para que seu artesanato seja reconhecido e
respeitado, defrontando-se com violéncias perpetradas pelas administracdes publicas
de alguns municipios, que as impedem de circular livremente comercializando e

trocando seu artesanato.

Do caminho profissional ao de pesquisadora, percebo que a decisdo pela
pesquisa se deu pela relacédo intensa com as mulheres Kaingang, que me relatavam,
frequentemente, as suas vivéncias cotidianas. Aos poucos fui percebendo que o
artesanato consiste em formas de (r)existéncia, em que suas cosmo-ontologias séo
vividas e expressas. O saber-fazer artesanal compde corpos, pessoas e o territério
Kaingang, sendo fundamental para a existéncia de suas comunidades. Como salienta
Damiana Bregalda Jaenisch (2010, p. 24), a arte ou artesanato Kaingang € “porta-voz

de entrada para pensar as relacdes diversas” de sua vida.

Nesse sentido, a pesquisa passou a ser construida, buscando entender a
agéncia do artesanato para o coletivo Kaingang, o saber-fazer que é realizado,
principalmente pelas mulheres (mas também por alguns homens), saber implicito na
oralidade, mas que vai além das palavras. As mulheres Kaingang, com as quais
estabeleci um processo de dialogo, ecoam vozes de resisténcias. A escolha pelas
mulheres Kaingang, como interlocutoras da pesquisa, deu-se pela facilidade de
comunicagao com elas, pois a maioria delas fala fluentemente o portugués. No caso

das mulheres Guarani, que também habitam a Tl de Mangueirinha e com as quais
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também tenho contato profissional frequente, estdo mais ligadas a lingua local, o que
limita a minha compreensao. Assim, em razdo do curto periodo de tempo mestrado,
considerei ndo ser capaz de aprender a lingua Guarani para dialogar de modo mais

aprofundado com elas.

As narrativas dessas mulheres referem as formas de viver em suas comunidades
e relatam as transformagdes intensas que vivenciam, como por exemplo, 0o quanto o
idioma Kaingang® vai sendo olvidado pelas(os) suas(eus) filhas(os) e parentes mais
jovens. Ha alguns anos, eles eram proibidos de falarem a sua propria lingua,
principalmente no periodo em que construiram a escola® na sede da Tl de Magueirinha,
impondo a lingua portuguesa como oficial. O que é exposto por Paulo Afonso de Souza
Castro em sua dissertacdo de mestrado, sobre a lideranca de Angelo Cretda e a
retomada das terras indigenas no Sul do Brasil, abordando que a politica indigenista
oficial de 1940 submetia este povo as prerrogativas do regime de arbitrio, acentuando
“a repressao oficial aos costumes tradicionais, com a proibicdo de rituais como o Kiki
Koi, a perseguicado aos Kuyas (xamas Kaingang) e até mesmo coibindo o uso da lingua
Kaingang” (CASTRO, 2011, p.27). Observei ao longo da interagdo com minhas
interlocutoras que algumas conversam entre si na lingua Kaingang, algumas me
afirmaram nao falar o idioma e outras me disseram que estdo ensinando as(os)
filhas(os). Ja com as(os) Guarani, observei que todas(os) falam entre si no idioma
proprio, inclusive me dizem constantemente que eu preciso aprender, para que eu

possa ter uma melhor compreensao de suas formas de vida.

Sobre essa questédo, Tereza Eufrasio® (em entrevista em agosto de 2018) relatou

que, na época,

Quem se comunicava na lingua propria ndo recebia
comida e tinha suas casas e paibis queimados.

3 As mulheres Kaingang falam sobre a determinacdo do colonizador para que nao falassem a lingua
prépria, impondo o portugués como idioma oficial.

Conforme documentos disponibilizados por minha interlocutora Leticia Laleska Gabriel, a qual, através
de visita ao Laboratério de Arqueologia, Etnologia e Etno-Histéria (LAEE/UEM), encaminhou-me os
documentos contidos nos anexos 2 e 3, com informacgdes sobre a construgdo da primeira escola na Tl de
Mangueirinha. Havia criangas indigenas ja em processo de alfabetizagdo, nos anos de 1941 e 1943.

A identificacdo dos nomes das mulheres Kaingang foi autorizada por elas.



23

A estigmatizagdo do modo de vida Kaingang, pelo modelo hegeménico de
sociedade, faz com que muitos dos mais jovens n&o queiram mais aprender o
artesanato. Também, os habitos alimentares vao se alterando profundamente pela

introducao de alimentos ultraprocessados em detrimento de seus alimentos tradicionais.

As vozes das mulheres Kaingang, assim como as vozes cosmologicas da mata,
ecoam o desmatamento em seus territérios e o avango das monoculturas de soja pelas
grandes maquinas agricolas que ferem a mata e todos os seres que la habitam. O
avanco da monocultura de soja na Tl de Mangueirinha faz com que a mata se torne
cada vez mais escassa para ceder lugar aos cultivos transgénicos. Desse modo, na
medida em que a monocultura avancga, os alimentos tradicionais vao se tornando mais

€SCasso0s.

As resisténcias estdo postas no enfrentamento interno que coloca em disputa a
cosmo-ontologia Kaingang, que estabelece relagdes intensivas e ndo de separagao
entre sociedade e natureza, ndo havendo binarismos como no mundo moderno,
eurocentrado, pautado no capitalismo e que toma a natureza como recurso. A relagao
das mulheres Kaingang com a mata é intensa, sendo que nela buscam os materiais’
utilizados para fazer o artesanato, como van (taquara) ou o mrir (cipd). O contato direto
das mulheres com a mata lhes permite a perpetuagao de suas histérias que podem ser
visualizadas através do artesanato, que também é uma importante fonte de renda e de

troca.

6 A colocagédo das falas das/dos interlocutores neste formato, em caixa de texto, estd ao longo da
dissertagdo assim apresentada, como sugestdo da banca examinadora, com intuito de ressaltar as falas
destas/destes protagonistas da pesquisa.

! Segundo Baptista da Silva, o termo “recursos naturais” se constitui em uma categoria euroreferenciada
e enfatiza “elementos da economia, da sustentabilidade e da natureza”, porém, nao reflete “o estatuto
cosmoldogico Mbya-Guarani” (BAPTISTA DA SILVA, 2013, p. 44). Busquei dialogar com as minhas
interlocutoras sobre outro termo, para nesta dissertagdo ser trazida como estatuto Kaingang, ndo sendo
dada a mim a expressao propria, entendendo que também se constitui numa cosmoldgica Kaingang.
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1 INTRODUGAO

A Tl de Mangueirinha é formada por varios grupos locais de parentes e afins.
Nesse territorio, grupos familiares “e pessoas se movem constantemente, formando
uma ampla rede de sociabilidade cujos individuos compartiiham uma experiéncia

histérica e se consideram participes da mesma cultura” (TOMMASINO, 2002, p. 83).

Ao longo do processo colonial, que foi instaurado através da “descoberta da
América”, os povos indigenas que habitavam esse continente foram classificados como
“selvagens” e “primitivos”, sofrendo genocidios e epistemicidios. Desse modo, ocorreu o
processo que Dussel (1993) denominou como o “encobrimento do outro”, visto que as
filosofias préprias desses povos foram subjugadas e seus modos de vida foram
negados. Nesse sentido, proponho analisar o paradigma da modernidade enquanto
aquele que relegou como periféricos outros mundos ou saberes que ndo se ajustavam
ao modo ocidental hegeménico de conhecimento e poder. Nesses outros mundos,
situa-se a América Latina, onde a modernidade é dimensionada pela transformacao na
vida da multiplicidade de povos desse continente que foi considerado como periferia do
sistema mundo colonial moderno (QUIJANO, 2005). Frente ao processo colonial, os

povos indigenas da América passaram a exprimir suas resisténcias.

Esses povos (r)existem — através de suas linguas, saberes, praticas, rituais e
xamanismos® — ao intento modernizador de sobreposicdo hierarquica. Sua histéria
habita na diversidade e na diferenca que reside no pressuposto amerindio que é seu
“principio filosofico e estético” (PORTO-GONCALVES, 2006, p. 6). Para a analise aqui
desenvolvida, estabeleco uma alianga tedrica com a perspectiva decolonial®, para
constituir uma critica ao paradigma da modernidade que opera nos processos de
ambitos econdmico, politico e cultural, colocando em questdo o modelo de

8 Segundo Guilherme Orlandini Heurich (2011, p.18), no perspectivismo amerindio, o xamanismo é
central e implica em um “[...] ideal de conhecimento que ndo tem como horizonte cognitivo os objetos,
mas sim outros sujeitos ou agentes, visto que as coisas do mundo ndo sao propriamente coisas, mas
sujeitos. [...]".

A decolonialidade tem seu marco de debate na Conferéncia de Bandung em 1955, onde Asia e Africa
se reuniram para repensar as praticas vigentes e, em 1961, a Conferéncia de Belgrado reuniu esses
paises e a América Latina, quando fundamentaram a decolonialidade no &mbito politico e epistemoldgico
(MIGNOLO, 2017).
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desenvolvimento que homogeneiza a questdo do conhecimento centrado no saber
eurocéntrico como universal ou unidirecional (PORTO-GONCALVES, 2006). Esse fato
instiga a repensar a relagao entre conhecimentos em cada espaco territorial onde se
encontram um conjunto de saberes e praticas culturais diferentes e que nao se
reduzem a racionalidade moderna instrumental, instiga ainda, perceber como o servi¢co
social, e seus profissionais tem sido orientados sobre a pratica profissional nos

contextos indigenas.

Assim, a problematica desta pesquisa visou responder a seguinte questao: como
0 saber-fazer artesanal de mulheres Kaingang aciona e conecta distintas

territorialidades?

O objetivo geral desta pesquisa foi analisar como as mulheres Kaingang
compreendem seu saber-fazer artesanal e como ele integra suas lutas territoriais. Ja os
objetivos especificos foram: a) compreender como a violéncia colonial operou sobre os
territérios e conhecimento indigenas; b) entender os processos de resisténcia
Kaingang, a partir do bem viver, que se contrapde ao modelo hegemobnico de
desenvolvimento; c) averiguar a relagao entre a composicado de pessoas € o artesanato
e de que modo ele é aprendido e transmitido entre as geragdes e como compde a
territorialidade; d) compreender a relagéo deste coletivo com o Estado e a reivindicagéo

por direitos a partir do artesanato.

Nesse sentido, esta pesquisa visou dialogar com a cosmologia Kaingang, através
da etnografia realizada com as mulheres artesés da Tl de Mangueirinha, Parana. Parti
da compreensdo das violéncias coloniais que os coletivos indigenas sofreram e,
particularmente, as mulheres. Dessa forma, a construcdo do conhecimento académico,
a partir das perspectivas indigenas Kaingang, pode nos oferecer instrumentos para
reconhecer o historico de resisténcias, de suas lutas atuais e de suas perspectivas de
futuro. Assim, constréi-se o pensar sobre a diferenca — em oposi¢cao a agcao do Estado
de homogeneizar a sociedade — pelas relagdes étnicas e interétnicas que se

estabelecem na comunidade de Passo Liso, no municipio de Chopinzinho/Parana’.

19 As comunidades indigenas que se localizam no municipio de Chopinzinho s&o: Passo Liso, Mato
Branco e Palmeirinha do Iguacu.
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O artesanato foi a ponte de dialogo interétnico entre mim e as(os) Kaingang. E
necessario pontuar que para os Kaingang a arte e o artesanato envolvem seus
territérios, marcados pelo sentido de pertencer e ser. O artesanato se estabelece como
resisténcia, que se opde ao ideario homogeneizador do etnocentrismo e do
eurocentrismo, que renega e se sobrepde a diversidade dos povos. E fundamental a
compreensao de que os coletivos indigenas nao partiiham da mesma nogéo de arte
ocidental (LAGROU, 2010), pois, para eles, sua arte contém simbolismos e
mecanismos que sao intrinsecos a sua existéncia e aos seus modos de vida, de
experiéncias e de comunicagdo, manifestagdes que “procuram explicar como a
sociedade pensa a si propria e 0 mundo que a rodeia” (SILVA, 2009, p. 163). A arte
indigena €&, também, uma forma que estes adotaram para entender a sociedade, de se
colocar dentro dela e poder sobreviver (MUNDURUKU, 2020).

Para o desenvolvimento da pesquisa, parti das categorias da colonialidade do
poder, do saber e do ser, para analisar as relagdes vivenciadas pelas mulheres
indigenas e apreder com o seu saber-fazer artesanal, com base no conhecimento
indigena ligado ao artesanato, que esse, além de meio de prover renda, € mantenedor
da cultura, comunicador frente a necessidade da preservagdao ambiental e dos

simbolismos culturais.

Para Els Lagrou (2010), os artefatos e grafismos marcam o estilo de diferentes
grupos indigenas e sdo materializagbes densas de complexas redes de interagdes com
outros agentes. Sdo objetos que condensam acgdes, relacdes, emogdes e sentidos,
porque € através dos artefatos (e do artesanato) que as pessoas agem, relacionam-se,
produzem-se e existem no mundo. Assim, os objetos indigenas cristalizam acgoes,
valores e ideias. Entre esses coletivos, inexiste distingdo entre arte e artefato, ou seja,
entre objetos produzidos para serem usados e objetos para serem contemplados.

Almejo que esta pesquisa possa contribuir para promover a visibilidade dessa
realidade local, a qual esta intrinsecamente interconectada com a producdo do
artesanato, associado ao saber-fazer, a interrelacdo sociedade-natureza e ao “bem
viver” Kaingang. A analise sobre essas dindmicas pode permitir pensar em mudangas

nas relagdes hierarquizantes que classificaram os conhecimentos e os modos de vida
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indigenas como menos importantes que aqueles dos povos descendentes de europeus
que ocuparam a regidao, bem como, promover a constru¢ado de estudos sobre os povos
indigenas da regidao. A partir de dialogos com as mulheres indigenas, € possivel
avancar na visibilidade delas, pois, conforme assinala Ligia Terezinha Lopes Simonian
(2009, p. 5), “muito ha de ser feito quanto a produgcdo académica em torno a
participacdo politica das mulheres em geral e das mulheres indigenas em particular”.
Ha uma intencao ainda de que o servigo social, amplifique o debate dos principios do
coédigo de ética profissional, considerando o respeito a diversidade, reafirmando o
compromisso de defesa das classes subalternizadas, empenhando-se no banimento de

todas as formas de preconceito e discriminacdo e combate ao racismo institucional.

Cabe salientar que a condicdo de invisibilidade dos povos indigenas se
naturalizou nas relagdes sociais e de poder, durante os ultimos 500 anos em que se
construiu a historicidade e a hierarquia dos espacgos de fala (DESCOLA, 2006). No caso
dos povos indigenas, mais especificamente, das mulheres indigenas, suas historias ndo
foram contadas por elas proprias, mas escritas pelos seus algozes (FEDERICI, 2004).
Assim sendo, Silvia Federici (2004, p. 399) ressalta que “devemos repensar o modo
com que os conquistadores lutaram para dominar aqueles a quem colonizaram. [...] e

contra a destruicao de seu universo social e fisico, criar uma nova realidade histérica”.

Nesse sentido, para a construgao desta pesquisa, partiu-se dessa compreensao
sobre as violéncias histéricas que os povos indigenas sofreram e, particularmente, as
mulheres indigenas. Buscou-se, portanto, ampliar o conhecimento académico a partir
da perspectiva das mulheres Kaingang, considerando seu histérico de resisténcias,
suas lutas atuais e suas perspectivas de futuro. Assim, constréi-se o0 pensar sobre a
diferengca — em oposigdo a agcao do Estado de homogeneizar a sociedade em uma

identidade nacional.

A partir dessas perspectivas, enseja-se que a pesquisa contribua, promovendo a
visibilidade da realidade local, a qual esta intrinsecamente interconectada com a
producdo do artesanato associado ao conhecimento socio-historico e a relagdo cosmo-
ontoldgica. Em especifico, pela sabedoria ou poder dos Kaingang, que emana da mata,

pois “as relacdes estabelecidas entre os Kaingang e os seres que habitam a mata sao
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muitas e de qualidade diversa” (JAENISCH, 2011, p. 45) e engendram todo o cosmo da
vida humana e extra-humana, por todo o territério, que € seiva da vida desse povo,
territério que pode ser considerado como espaco biofisico e epistémico entre multiplas

inter-relacoes.

A dissertagdo esta estruturada da seguinte maneira: além desta introducdo, o
capitulo dois apresenta como o trabalho de campo foi realizado, o local de vivéncias e
afetagdes, onde se deu o encontro da pesquisadora com as interlocutoras desta
pesquisa. No capitulo trés, faco uma critica ao desenvolvimento a partir da perspectiva
decolonial, que permite entender como o colonialismo e a colonialidade operaram e
operam violéncias contra os povos indigenas. Além disso, evidencio as suas
resisténcias, os seus conhecimentos e os seus saberes. O “bem viver’ Kaingang é
apresentado como outra perspectiva de pds-desenvolvimento, com relagdes intimas
com o contexto social, ambiental e cultural de cada territorio, constituindo-se como
alternativa as ja postas ideias de desenvolvimento, centradas na base econdmica e
euro, norte-centrada. Assim, proponho demonstrar outras possibilidades para o
desenvolvimento, considerando o saber dos povos indigenas que foram afetados pelo
processo colonizador e que também estabeleceu as classificagcbes de género e a

divisdo sexual do trabalho e dos espacos.

No capitulo quatro, analiso as questdes de género, buscando compreender as
suas especificidades no contexto indigena, tomando o cuidado de nao utilizar
categorias universais e individualizantes para a elaboracdo dessa analise. Essas
questdes foram discutidas a partir das narrativas e praticas das mulheres Kaingang,
suas relagbes cosmo-ontolégicas e de conhecimentos (seu saber-fazer). Busquei
compreender também a cosmologia relacionada ao artesanato Kaingang e verificar
como este passa a ser um instrumento de perpetuacédo da cultura, da resisténcia, da
interacdo sociedade-natureza e, ainda, da constituicdo do “bem viver’ Kaingang,
repensando a relagdo da producdo do conhecimento, na direcdo de reconhecer as
diversidades cultural, cosmoldgica e ecoldgica que permeiam o locus de vida desse

povo.
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No quinto capitulo, rememora-se recortes de lutas e normativas legais voltadas
aos povos indigenas, que mesmo com tais “garantias” de leis, continuam tendo que
reivindica-los, a exemplo da demanda levada ao Ministério Publico Federal (MPF) para

que pudessem circular livremente pelas cidades, comercializando o seu artesanato.

Compreender essas multiplas relacdes visa permitir descolonizar as praticas e os
saberes hegemonicos, tencionando uma comunicagédo que perpassa pela compreenséo
do quanto o colonialismo e a colonialidade afetaram e afetam a vida dos coletivos
indigenas. Um caminho que se trilha a partir da minha aproximagao profissional
enquanto assistente social e da minha insergcdo enquanto pesquisadora, criando uma
relagdo intensa com as mulheres artesds Kaingang, as quais me direcionaram a
reflexdo através de suas interpelagcdes e pela expressdo de seus incOmodos, que

passaram também a ser meus.

Meu lugar de fala, portanto, é de assistente social que busca ampliar o olhar para
diferentes debates que tangenciam diferentes perspectivas interdisciplinares e
interculturaisl, que podem incidir em fragmentos nesta fusdo de horizontes diante das
situagdes etnograficas vividas e dos tecidos sociais que se interpelaram, o que podera

ser observado no discorrer da dissertagao.
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2 DA PESQUISA DE CAMPO NA TERRA INDIGENA DE MANGUEIRINHA

As mulheres Kaingang, que sao as interlocutoras desta pesquisa, habitam a
comunidade indigena Passo Liso, no municipio de Chopinzinho, desmembrado do
municipio de Mangueirinha. No mapa abaixo (Figura 1) consta a localizagdo das
comunidades Kaingang, dentre estas, a Tl de Mangueirinha. Pode-se observar a
proximidade entre as Terras Indigenas, o que permite o deslocamento constante das
pessoas entre as comunidades. Os territérios Kaingang estdo localizados em um
“‘ecossistema de Floresta Ombrofila Mista — Floresta com Araucaria” (ROSA; FREITAS,
2015, p. 251). Esta Tl “fica no terceiro planalto da bacia hidrografica do rio Iguagu, onde
encontra-se a maior reserva natural de floresta de araucaria angustifélia do mundo”
(CASTRO, 2011, p.36), que passou a ser degradado pelo avango colonial a partir do

século XX.

Figura 2 — Mapa das Terras Indigenas Kaingang no Brasil.
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Segundo Paulo Afonso de Souza Castro (2011), a partir de pesquisas
arqueoldgicas e linguisticas sobre a lingua J&, que datam de cerca de trés mil anos, &
possivel verificar que Xokleng e Kaingang migraram rumo ao sul nesse periodo. Os

Kaingang,

[...] primeiro se estabelecem na regido do atual estado de Sao Paulo,
posteriormente alguns grupos cruzaram o rio Paranapanema. [...]. Movimento
continuo de grupos e segmentos familiares que transformavam-se em novas
unidades sociais, reproduzindo assim uma mesma cultura. Os grupos Kaingang
desmembravam-se constantemente, decorréncia da tradicdo faccionalista de
sua organizagdo social, ocupando progressivamente os campos e florestas
meridionais. Esta gente veio da regido onde atualmente é o Brasil central e
pertence ao tronco linglistico e cultural Jé, aparentados portanto com os
Xavante, os Xerente, os Panara, os Kayapo, os Krenak e os Aimoré. (CASTRO,
2011, p.36-37)

Segundo Ana Elisa de Castro Freitas (2005), os Kaingang estdo em quase toda a
extensdo do Planalto Meridional, com territério no centro, onde as aguas do Planalto
tem seus divisores, que passa pelo rio Tieté (Sul) até o estado do Rio Grande do Sul,
pelas bacias dos rios Jacui, Taquari, Cai, dos Sinos, Gravatai, encontrando-se a Oeste

com a bacia do Parana e com o rio Uruguai, até Missiones, na Argentina.

A Tl de Mangueirinha esta localizada no limite norte do rio Iguagu e rio Chopin,
entre os municipios de Mangueirinha, Coronel Vivida e Chopinzinho, cidades da regiao
Sudoeste do estado do Parana. A comunidade na qual desenvolvi a pesquisa, fica
localiza no municipio de Chopinzinho, onde vivem 623 indigenas, entre Kaingang e
Guarani (IBGE, 2010).

Observa-se que alguns referenciais (HELM, 2012; CAVALHEIRO, 2015)),
retratam a historia de uma ocupacédo recente da Tl de Mangueirinha, entretanto, a
arqueologia demonstra que a presenca Kaingang em toda a regido € imemorial, data
de 3.000 anos (A.P.) e a presenga dos guaranis € de 2.500 anos (A.P.) (PIRES, 1975;
CASTRO, 2011). As realocacbes e remogdes das territorialidades indigenas, derivam
dos processos de colonizacao, pelos conflitos que historicamente desalojaram os povos
indigenas pelas politicas de inducéo territorial estatal, portanto, a presenca indigena na

regiao nao é recente.
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Entretanto, essa presenga imemorial, ndo € a mesma que o Estado passa a
defender, ou regular nos processos de colonizagéo e desterritorializagdo, a exemplo do
que o Portal Povos Indigenas do Brasil"’ aponta, de que foi no século XVI que se deram
os primeiros contatos dos Kaingang com os colonizadores no Litoral Atlantico, periodo
que perdurou até o século XVIII, quando os Guaranis foram em maior medida reduzidos
demograficamente, o que se deu devido a esses contatos e as intrusdes colonizadoras,

jesuiticas, as quais trouxeram além da exploracéo, a disseminagao de epidemias.

Esta regulacdo do Estado também foi demonstrada por Cecilia Maria Vieira Helm
(2012), sobre a posse territorial dos Kaingang e Guarani na regido de Mangueirinha,
Chopinzinho e Coronel Vivida que ocorreu pelos termos estatais em 1819, chefiada pelo
cacique Capanema, o qual ocupava o territério de Palmas e passou a se estabelecer

em Covo, que a época era denominado por rio Iguacu.

Aline Cavalheiro da Cavalheiro a partir da dissertacdo de mestrado de Maria
Ligia Moura Pires (1975) sobre relagbes intertribais de Guaranis e Kaingang, aponta
que no século XVIII ocorreu a apropriacéo, pelos europeus colonizadores, do trabalho
dos Kaingang para a criagdo de gado, o que originou “0 caminho das tropas” e
“formando o chamado corredor Kaingang” (CAVALHEIRO, 2015, p. 40).

O refugio encontrado pelos Kaingang era nos campos de Palmas, que ndo
demorou muito a ser colonizado pelos portugueses, que agiram ali da mesma
forma que fizeram em Guarapuava: atrairam uma etnia indigena e a fizeram
lutar contra as outras, afirmando que lhes dariam um pedago de terra e depois
expulsaram até mesmo as tribos “aliadas”, levando-as para aldeamentos. O
grupo que conseguiu fugir e se refugiar na regido do Covo sao os antepassados
dos Kaingang que hoje habitam a Tl de Mangueirinha (CAVALHEIRO, 2015, p.
41).

Apods a redugdo demografica, os Kaingang ocuparam a extensao das terras do
sul no planalto de Sado Paulo até o Rio Grande do Sul, reagindo contra os
conquistadores, o que se deu entre o século XVI a XVIII, estendendo-se até o século
XIX (CAVALHEIRO, 2015).

1 Disponivel em: <https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Kaingang>. Acesso em: 7 jun. 2020.
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Ainda sobre os Guaranis, sua ocupagao na Tl de Mangueirinha segundo dados
coletados pela antropdloga Cecilia Maria Vieira Helm (2012), estes, solicitaram ao
cacique Capanema, filho de Antonio Joaquim Creta, permissao para se estabelecerem
no territério, permanecendo, desde entdo, no que ficou denominado de comunidade de

Palmeirinha do Iguagu, junto a bacia do rio Iguagu.

Sobre a situagdo fundiaria no Brasil, Geodrgia de Macedo Garcia (2019, p. 98)
menciona que a Lei de Terras de 1850, a partir da qual a terra se tornou uma
mercadoria, levou a procura de regularizagao por quem se definia como proprietario, o
que segundo a autora, resultou em “uma problematica aos indigenas que, ndo tendo
como (documentalmente) provar a ocupagéo de suas terras, ficaram sem ter o direito a
elas”.

Segundo o Portal Povos Indigenas do Brasil'?

, as liderangas Kaingang do Sul do
pais “foram praticamente conquistados e aldeados no século XIX”, o que no Parana se
deu em 1930, através das expedicdes organizadas pelo Servico de Protecdo ao indio
(SPI), conjuntamente com a Companhia de Terras Norte do Parana. Em 1949, a Uniao
e o estado paranaense reduziram as terras indigenas enquanto areas devolutas para a
Fundacdo Paranaense de Colonizagdo e Imigracdo (FPCI). A ocupagédo colonial da
regido perdurou durante o século XIX, a partir da implantagcdo da Col6nia Militar do
Chopim (HELM, 2018). Segundo dados do Instituto Socioambiental (ISA), o Governo
Imperial, como pagamento de servicos prestados pelos indigenas através da Colbnia
Militar do Chopim, no final do século XIX, “doa” a Tl de Mangueirinha aos indigenas,
para compensa-los pelos servigos da abertura de estradas para os militares, o que

iniciou em 1882 (HELM, 2012).

Em 1903, o governo estadual, através do Decreto n° 64, reconhece uma area de
17.308,0775 alqueires de terra para os indigenas (HELM, 2012), dos quais 8.976
alqueires foram expropriados inconstitucionalmente em 1949, por fazendeiros e
madeireiros, numa violéncia até entdo n&o reparada (ver documento no Anexo 1'%). O

territério, expropriado ilegalmente e destinado ao grupo de madeireiros, foi um ato

12 Disponivel em: <https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Kaingang>. Acesso em: 7 jun. 2020.

13 Disponivel em: <https://acervo.socioambiental.org/acervo/documentos/mangueirinha-luta-pela-terra>.
Acesso em: 24 maio 2020.


https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Kaingang
https://acervo.socioambiental.org/acervo/documentos/mangueirinha-luta-pela-terra
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apoiado pelo SPI e pela Fundagéo Nacional do indio (FUNAI), sendo essa porgéo de

terra, a Gleba B. Dessa regularizagdo de 1903, Cecilia Maria Vieira Helm destaca que:

Para os indigenas da Terra Mangueirinha, os Kaingang e os Guarani, a terra é
deles, porque estdo ocupando este local desde que o cacique Antonio Joaquim
Kretd se fixou com o seu grupo, junto ao rio Iguagu e dirigiu os toldos da
Campina e da Palmeirinha. H& um saber criado por eles que se refere a
ocupacao tradicional da terra e a sua regularizagao. O teor do Decreto n°64 de
1903 deixa claro que as terras reservadas e delimitadas para os Kaingang
chefiadas por Antonio Joaquim Kret4, sao deles (HELM, 2018, p. 20).

Em 1940, o governador estadual Manuel Ribas implantou e, posteriormente,
concretizou a venda dessas terras, a redugdo das areas indigenas e a transferéncia
para terceiros, que passaram a espoliar os recursos naturais, 0 que provocou conflitos
entre indigenas e esses invasores que, na otica do estado, estavam permitidos a
desmatarem e usufruirem dessas terras indigenas (HELM, 2018). Nesse periodo, na
regiao do sudoeste do Parana, ocorria 0 avango colonial de agricultores que vieram do
Rio Grande do Sul e que iniciaram esse processo de migragao em 1930, com incentivo

do governo federal, que néo regularizava as terras indigenas .

[...]. O governo federal além de ndo regularizar as terras por eles cultivadas,
estimulava a vinda de novos “posseiros” para desbravarem os sertdes com
promessas de assentamento para aqueles que desmatassem e produzissem
graos. Setores madeireiros das elites politicas e econémicas do Parana que
tinham suas bases no latifindio, também cobicavam o potencial dos recursos
naturais das florestas de araucarias ainda praticamente intactas. [...]. Buscava-
se com tal medida a defesa das fronteiras nacionais com a instalagdo de novos
nucleos urbanos e o desenvolvimento econdmico através de frentes de
expansao agro-pastoril. E obviamente a derrubada das matas para a exploragéo
da madeira. Neste projeto desenvolvimentista do governo federal, ndo havia
espago para idéias preservacionistas relativas as florestas, pois as questdes
ambientais estavam fora da pauta. [...]. (CASTRO, p.28, 2011)

Esse foi o periodo em que o “Estado Novo” geria a politica indigenista,
transferindo ao SPI a funcao de liderar, impondo na forma de tutela, ordens aos povos
indigenas, subjugando as liderancas tradicionais que perderam estes espagos que
eram e sao politicos (CASTRO, 2011).
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Os direitos histéricos dos indigenas haviam sido desrespeitados. Tanto os
Kaingang, como os Guarani, que viviam na Gleba B foram proibidos de
construir neste local suas casas, seus ranchos, suas rogas, de coletar os frutos
das araucarias e apanhar lenha na mata. [...] (HELM, 2012, p. 3).

Dentre outras violéncias, ocorreu a transferéncia de pessoas que ali residiam
para outros territorios indigenas, afastando-os de seus parentes, perdendo suas casas
e suas rocgas. Esse periodo de retrocessos onde o Estado expropria direitos ja
demarcados foi um “regime de arbitrio que propagava uma marcha para o oeste™ e a

ocupacéao dos vazios demograficos em nome do progresso” (CASTRO, 2011, p. 30).

Porém os Kaingang com zelo preservavam sua memoaria, estes indios sempre
estiveram conscientes de seus direitos histéricos sobre as terras onde vivem. E
mesmo nos momentos de maior repressao nunca deixaram de defender seus
interesses e pontos de vista diante das autoridades brancas. Tal resisténcia de
carater politico e cultural, naqueles periodos de arbitrio e opresséao,
desenvolvia-se veladamente no seio das familias. [...] (CASTRO, 2011, p.26)

As resisténcias davam-se publicamente também, como ocorreu com o
posicionamento de Angelo Cretd que criticava o sistema imposto e propunha “a
perspectiva indigena e holistica de relagdo com a natureza e seus recursos” (CASTRO,
2011, p.47). Essa consciéncia e resisténcia impulsiona a retomada das terras indigenas
no Sul do Brasil iniciou em 1960, com a lideranga de Angelo dos Santos Souza Cret3,
nascido em 1942. Com isso, os Guarani e Kaingang reiniciaram as lutas por garantia e
retomada de seus territérios. Apos a morte daquele lider indigena ocorrida em 27 de
janeiro de 1980, vitima de acidente automobilistico, mais especificamente em 1986,
estes povos ocuparam as terras apropriadas pelos madeireiros. (CASTRO, 2011Mesmo
que convocada pela justica, a FUNAI apoiou a reocupagao do territério pelos indigenas,
contestando judicialmente a ocupacido colonizadora, através de laudos técnicos
embasados por mapas, legislagdo e documentos sobre a ocupagao e a posse indigena.

Esses laudos técnicos foram solicitados, em 1994, pelo MPF a FUNAI. Cecilia Maria

14 . . , o . s i -
O discurso colonizador referia os territérios da regido como “vazios demograficos” e, portanto, indicava
a necessidade do povoamento referendando a instalagdo de colonos.



36

Vieira Helm (2012), antropologa que realizou pesquisas locais desde 1967, e Blasi,
arqueologo, elaboraram tais documentos, protocolados em setembro de 1996 (HELM,
2012). Em 2005, a magistratura federal, em Curitiba, “deu a sentenca favoravel aos
indigenas”. Neste ato da justica, o magistrado afirma “que se as terras indigenas séo
bens publicos, gozam dos atributos da inalienabilidade e da imprescritibilidade, n&o

podendo por isto, serem usucapitaveis como alegam os opostos” (HELM, 2012, p. 5-6).

Ao abordar a histéria da Tl de Mangueirinha, Aline da Rocha Cavalheiro (2015)
sugere que os Guaranis exercem papel coadjuvante, enquanto os Kaingang seriam os
protagonistas na luta por territorios, atribuindo a eles o protagonismo politico. No
entanto, o que eu visualizo nesta caminhada profissional e académica, € que ndo ha um
papel de passividade dos Guarani. Em um dialogo com Leticia Laleska Gabriel
(entrevista realizada em setembro de 2019)", que é indigena Kaingang, pedagoga e

pesquisadora, residente na comunidade de Passo Liso, ela pontua que os Guaranis,

S&o os defensores da cultura, enquanto os Kaingang séo
os guerreadores, os que defendem o territério.

Ou seja, sado papéis sociais diferentes e ndo menos importantes na juncao
histérica da protecdo de seus territérios. E o que pontua Paulo Afonso de Souza Castro
(2011, p.38), de que atualmente esses povos mantém “a territorialidade transitéria e o

uso corrente do idioma materno”.

O territério indigena de Mangueirinha que esta “sob jurisdicdo da Coordenagao
Regional (CR) Interior Sul, com sede em Chapecé - SC, e da Coordenagdo Técnica
Local (CTL) Laranjeiras do Sul, ambas da Funai”, conta com seis comunidades'®: Passo
Liso, Mato Branco, Paiol Queimado, Agua Santa, Palmeirinha do Iguacu e Aldeia Sede
(ROSA; FREITAS, 2019, p. 21).

15 Pedagoga, mestranda em histéria na Universidade Federal do Rio Grande do Sul.

16 . . . ~ . . L o .
O uso do termo comunidade € uma designacdo administrativa para definir tais territérios, sejam eles
indigenas ou outras areas rurais que, em geral, possuem ou possuiam escola, posto de saude, igreja.
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A presenca indigena na regido € imemorial, porém, a acdo estatal tem
sobrecodificado esses territorios ancestrais. Os Kaingang se contrapbéem, através de

constantes enfrentamentos, as acdes coloniais sobre seus territorios.

2.1 ACOMPOSICAO DA ETNOGRAFIA

A pesquisa buscou observar os fenbmenos de modo a evidenciar quando, onde e
como eles acontecem sem a preocupacao de transforma-los em dados mensuraveis,
utilizei o meétodo etnografico que é uma abordagem de investigacdo cientifica
qualitativa, que possibilita observar as “desigualdades e exclusdes sociais e situagdes
sécio interacionais” (MATTOS, 2011, p. 49-50). A pesquisa qualitativa, segundo Maria
Cecilia de Souza Minayo (1994), pode ser entendida como aquela que se preocupa com
a realidade que nao pode ser apenas quantificada. Trata-se do universo de valores,
significados e outros aspectos das relagbes humanas que ndo se reduzem a
operacionalizacdo de variaveis. Este método de pesquisa se aproxima da pratica

profissional, que cotidianamente intervém na realidade societaria.

A contribuigdo da etnografia para a investigacao cientifica permite que se realize
uma analise ampla sobre a questado cultural que “n&o é vista como um mero reflexo das
forcas estruturais da sociedade, mas como um sistema de significados mediadores
entre as estruturas sociais e as acgdes e interagdes humanas” (MATTOS, 2011, p. 50).
Como pontuam Ana Luiza Carvalho da Rocha e Cornelia Eckert (2008, p. 4), a
etnografia permite compreender um universo de praticas marcadas pelas “diversidades
e singularidades dos fendbmenos sociais para além das suas formas institucionais e

defini¢des oficializadas por discursos legitimados por estruturas de poder”.

Philippe Descola (2016, p. 9) afirma que, para compreender e descrever como
cada territorio e seu povo concebe o que € natureza e o que é cultura, “é necessario ir
ao encontro das pessoas e observar seus costumes, suas formas de fazer e dizer [...]".
Ainda, como sinaliza Alexandre Surralés (2004), é fundamental levar a sério o que

aquelas dizem enquanto interlocutoras de suas histérias.
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Busquei observar, ouvir, ler e analisar sem, no entanto, objetificar a tematica e os
agentes com quem a pesquisa foi realizada. Para tanto, tive o cuidado de me situar
enquanto pesquisadora. Esse situar englobou a descricdo do lugar do qual eu falo,
condicao que difere de discursos que generalizam espagos, ao passo que o situar-se

nao é estatico. Sobre esse aspecto, Gomes, Faria e Bergo apontam que:

Fazer pesquisa é pratica situada e aprender a fazer pesquisa significa mudar
nosso modo de participar. Essa premissa pode valer para todos os envolvidos,
nesse momento em que as fronteiras entre pesquisador e pesquisado se
mesclam, e tem se produzido varios “atravessamentos”, ou deslocamentos
(GOMES; FARIA; BERGO, 2019, p. 119).

Além disso, “ha que se saber ouvir” e atentar para as narrativas das
interlocutoras (OLIVEIRA, 1996, p.19). No caso desta dissertagdo, encontrei algumas
limitagdes linguisticas na comunicagdao com as mulheres, no entanto, isso nao interferiu,

substancialmente, no desenvolvimento da pesquisa.

Minha relagdo de pesquisadora com as interlocutoras € de reconhecimento da
alteridade, buscando n&o esvaziar a existéncia humana e cosmoldgica no que sera
transcrito (GLOWCZEWSKI, 2015). Para isso, a etnografia foi construida no local das

vivéncias e dos saberes das mulheres Kaingang.

Para Hélio Raymundo Santos Silva (2009, p. 177), a etnografia € o “andar e ver”
onde, de um lado ocorre a “auto percepcdao e formulagcdo de trajetdrias
permanentemente revistas. De varios outros lados, percepgdes alheias e permissdes e
restricbes de deslocamentos também revistas constantemente”. Nesse contexto,

construir a pesquisa etnografica é saber que se:

[...] lida primeiramente com expressdes sociais e culturais ndo exatamente
correspondentes a uma tradicdo de linguagem escrita que, embora tenha se
difundido, teve uma origem precisa, isto €, de uma época historicamente
datada, uma regido geograficamente circunscrita, uma provincia
antropologicamente situada (SILVA, 2009, p. 185).



39

Portanto, a escrita etno-grafica possibilita “acomodar as questées da controversa
da restituicdo etnoldgica da palavra do outro” (ROCHA; ECKERT, 2008, p. 10). No caso
desta pesquisa, trata-se de uma descricdo das dinamicas cosmo-ontologicas que
permeiam o saber-fazer no artesanato indigena, a partir do olhar das mulheres
Kaingang. Como salientou Els Lagrou (2010, p.19), o “olhar etnolégico para as artes
indigenas” consiste em compreender que ela “¢@ um processo de construgdo de
mundos”. Ao eleger a etnografia como instrumento de pesquisa para a analise da/do
arte/artesanato indigena, requer-se compreendé-la/lo também iconograficamente,
sendo mecanismo de “continuidade do processo historico-cultural” (BAPTISTA DA
SILVA, 2001, p. 164).

Os elementos do diario de campo, que dao singularidade ao texto etnografico,
auxiliaram a tecer tais compressoes, pois nele foram registrados o que vi, ouvi e senti.
Para Ana Luiza Carvalho da Rocha e Cornelia Eckert (2008, p. 16), “as produgdes
etnograficas, elaboradas no ambito académico para contextos além-muros
universitarios, consistem numa perspectiva de democratizagdo e compartilhamento

politico do trabalho de pensar o mundo social’.

Assim, as contribuicbes da etnografia sdo a compreenséo das particularidades,
corporalidades e simbolismos dos coletivos com os quais se estabelece interlocucio.
Na pesquisa com as mulheres artesas Kaingang, reconhece-se que “ha dados no que
se pode e no que nao se pode dizer”, o que requer que a analise e comunicagao sejam
cuidadosas e paralelamente “flexiveis” (SOMEKN; LEWIN, 2015, p. 70-71).

Essa etnografia foi construida com a observagao participante, da realizagdo de
entrevistas com questdes abertas, com o propdsito de proceder a investigacéo,
buscando “conhecer as pessoas e perceber como elas desenvolvem suas préprias
definicdes” (LOPEZ, 1999, p. 46). Quando se observa o campo de pesquisa e o diadlogo
construido, compreende-se que a linguagem nao é apenas referencial como pensa o
senso comum ocidental, “ao contrario, palavras fazem coisas, trazem consequéncias,
realizam tarefas, comunicam e produzem resultados”, mas, além disso, os “siléncios

também comunicam” (PEIRANO, 2014, p. 386). Ou seja, ndo se trata somente de
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método, mas do aprendizado de categorias émicas, a partir de teorias locais, das

pessoas do campo que elaboram teorias.

Com a observagao participante, ocorreu uma relagdo intensiva que gerou
conhecimento promovendo uma melhor interagdo, sem direcionar essa observagao a
hipoteses que reduzem a relagao dialégica, para um olhar somente da pesquisadora de
fora (OLIVEIRA, 1996). E sem esvaziar na escrita, um modo de viver de um povo, das

formas de existir que ultrapassam a légica ocidental (GLOWCZEWSKI, 2015).

Portanto, a observagao participante foi um caminho que me aproximou do

cotidiano observado. Segundo Antonio Carlos Gil,

A observacéao participante, ou observagao ativa, consiste na participagao real do
conhecimento na vida da comunidade, do grupo ou de uma situagéo
determinada. Neste caso, o observador assume, pelo menos até certo ponto, o
papel de um membro do grupo. Dai por que se pode definir observagao
participante como a técnica pela qual se chega ao conhecimento da vida de um
grupo a partir do interior dele mesmo (GIL, 2008, p. 103).

Realizei, também, entrevistas com roteiro semiestruturado, instrumento que
oportuniza obter informagdes sobre “0 que as pessoas sabem, creem, esperam, sentem
ou desejam, pretendem fazer ou fizeram, bem como acerca das suas explicagbes ou
razdes a respeito das coisas precedentes” (SELLTIZ, 1967 apud GIL, 2008, p. 109).
Para Celia Regina Jardim Pinto e Cesar Augusto Barcellos Guazzelli (2008, p. 80), “a
entrevista ndo é uma fonte de informacao a ser utilizada para reconstruir uma dada
realidade, mas é a propria construgdo do discurso do entrevistado que € o objeto de

investigacao”.

Sobre as entrevistas, Roberto Cardoso de Oliveira (1996) pondera que as
condicdes de sua realizagao sao delicadas, considerando que para a pesquisadora esta
posta sua compreensao de mundo, com modelos ocidentalizados. Ao mesmo tempo,
nessa interacdo ocorre uma relagdo entre mundos e, entre estes opera a fungao do
ouvir da pesquisadora. Para o autor, ocorre um empobrecimento desse ato cognitivo
quando se apresentam questionamentos em busca de respostas diretas e quando nao

se da uma relagao dialégica. Porém, essa relacdo pode ser estabelecida a partir do
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reconhecimento da interlocutora, de ouvi-la e deixar-se ouvir num “encontro etnografico”
e uma “fusdo de horizontes” e nesta relagao dialdgica “[...], sem receio de estar, assim,
contaminando o discurso do nativo com elementos de seu préprio discurso [...]"
(OLIVEIRA, 1996, p. 21).

Essa oportunidade de aproximacdo e didlogo constante ocorreu com minha
presenca no territorio indigena Kaingang em Mangueirinha, através de experiéncias, de
trocas e de revisdo de pré-concepcgoes, permitindo que novos entendimentos surgissem
acerca do saber-fazer e do “bem viver’ das artesas Kaingang. Nessa interrelacao se da
o reconhecimento da “pluralidade de vozes” presentes nesta etnografia (OLIVEIRA,
1996, p. 27).

Além disso, adotei uma linguagem visual, através da apresentagao de imagens,
enquanto dados sensiveis e parte integrante do texto etnografico. Essas imagens sao

expressdes de conhecimento indigenas. Para Ana Luiza Carvalho da Rocha,

Longe de tentar captar uma imagem auténtica do universo social, a linguagem
visual, quando associada a escritura do texto etnografico, denuncia-o como
construgdo, revelando que todo o conhecimento dos dados empiricos ordinarios
se pauta na “agao de energias mentais do pesquisador (ROCHA, 1995, p. 108).

As imagens podem demonstrar “o que existe de desconhecido e inacabado na
estrutura”, bem como, podem ser pensadas “do ponto de vista de uma estética e de
uma poética”, atendendo a “uma estética do imaginario” (ROCHA, 1995, p. 110-112),
onde as imagens projetem compreensdes para além do escrito, que expressem parte

do mundo Kaingang.

Por fim, cabe salientar que esta etnografia se construiu desde as primeiras
observagdes, nos passos dados com as(os) interlocutoras(es) Kaingang, nas idas a
mata para colher taquara, nas vendas de artesanato nas feiras, nas visitas domiciliares
e nas reunides, bem como no atendimento — enquanto Assistente Social — as
demandas que surgiram ao longo desta caminhada, que é, ao mesmo tempo,

profissional e académica.
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2.2 CHEGANDO NA TERRA INDIGENA DE MANGUEIRINHA: O TRANGCAR DA
PESQUISA

Foi em setembro de 2017 que iniciei minha aproximagao da Tl de Mangueirinha,
0 que se intensificou em janeiro de 2018 quando passei a atuar, enquanto Assistente
Social, na Equipe Volante que atende esse territério. Neste mesmo ano, como aluna
especial na disciplina de “Género, Etnicidade e Desenvolvimento Territorial”, no ambito
do Programa de Pdés-Graduagdao em Desenvolvimento Regional (PPGDR), iniciou-se a
aproximacao enquanto pesquisadora que avangou com a tematica no mestrado. Esse
caminho profissional e académico foi trancado junto ao coletivo Kaingang dessa TI,

especialmente com as mulheres.

Os primeiros passos da pesquisa foram dados em 2018, a partir de incursdes
iniciais para a construgdo de um artigo para a referida disciplina. Naquele momento,
realizei dialogos com essas mulheres a respeito de quando iniciaram e com quem
aprenderam a pratica do artesanato, o que significava para elas esse saber-fazer, as
relacdes delas na comunidade, as dificuldades por elas enfrentadas para conseguirem
os materiais para fazerem o artesanato e como percebiam a continuidade dessa pratica

entre suas(eus) parentes mais jovens.

Naquela ocasido, realizei entrevistas semiestruturadas com 10 mulheres
Kaingang que eu ja conhecia devido aos encontros que o CRAS oportunizou. Foi entdo
que apresentei para elas a pesquisa e explicitei o objetivo daquelas entrevistas — que
foram feitas na casa de cada uma delas. Nessas entrevistas, relataram as violéncias

sofridas por seu povo, como a fala de Tereza Eufrasio:

Quando construiram a escola na sede [Mangueirinha],
era proibido falar o idioma Kaingang. Quem se
comunicasse na lingua propria hdo recebia comida e
tinha suas casas e paidis queimados (entrevista
realizada em agosto de 2018).
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Dessas primeiras entrevistas, escrevi um artigo intitulado: “o destalar das
taquaras: mulheres Kaingang e o artesanato na Comunidade Passo Liso de
Chopinzinho/Parana”, que foi aprovado e apresentado no Ill Congresso Internacional
dos Povos Indigenas da América Latina (CIPIAL): Territérios, narrativas e
epistemologias plurais, desafios comuns”, ocorrido em 2019 na Universidade de Brasilia
(UNB). Ao participar desse congresso, tive a oportunidade de conhecer diversos

coletivos indigenas da América Latina.

Tive a oportunidade de participar também do Il Acampamento Terra Livre da
Regido Sul (Figura 3), ocorrido em 19 de dezembro de 2019, que reuniu coletivos
Kaingang, Guarani e Xokleng do Parana, de Santa Catarina e do Rio Grande do Sul. Ao
final desse encontro, os coletivos que se reuniam fizeram barreiras para impedir a
passagem de veiculos, entoaram musicas em seus idiomas, dangaram como forma de
protesto e mobilizagao, reivindicando o reconhecimento, por parte do Estado, de seus

direitos a terra e a saude indigena.

Figura 3 — Il Acampamento Terra Livre da Regiédo Sul.

Fonte: Arquivo pessoal (2019).

Entre os anos de 2018, 2019 e 2020, segui acompanhando as mulheres
Kaingang na coleta de van (taquaras), nas viagens para vendas de artesanato em
outras cidades da regido, na feira municipal, em demandas encaminhadas ao MPF,
auxiliando-as na construgao de projetos, no intuito de angariar recursos para a

comunidade para a construgdo de uma “casa da cultura Kaingang” — por elas almejada
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como um espaco no qual as pessoas mais velhas pudessem ensinar a confecgédo do
artesanato para as mais jovens. Em todas essas atividades elas foram me convidando
para participar e colaborar. Assim, compreendo que enquanto profissional e
pesquisadora, presente nos territorios de intensidades representativas préprias, passei
a ser afetada e também a afetar (FAVRET-SAADA, 2005).

Em janeiro de 2020, em uma conversa, na Camara de Vereadores de
Chopinzinho, com Joado Santos Luiz Carneiro, atual cacique da Terra Indigena, agendei
uma visita na sua comunidade, para conversar sobre a pesquisa de mestrado. Pedi a
ele autorizacdo formal para a realizacdo da pesquisa, visto que anteriormente os
contatos haviam sido diretamente com as mulheres, o que foi possivel, inicialmente, em
razao da minha relagao profissional com elas. O cacique, juntamente com a sua esposa

Romacilda Carneiro, Cida, como ela gosta de ser chamada, recebeu-me em sua casa.

A autorizagao formal para a realizagdo da pesquisa foi permeada por um dialogo
de cerca de trés horas, onde a lideranga expressou a preocupag¢ao com a inser¢ao de
pesquisadoras(es) na Terra Indigena. Ele apontou para a possibilidade de a pesquisa
também contribuir com a visibilidade do artesanato Kaingang na regido e também com
melhores condi¢gdes de infra-estrutura para que ele possa ser difundido para as criancas
Kaingang. Nessa ocasido, assinamos, conjuntamente, o termo de consentimento, do

qual uma cépia ficou com o cacique e outra comigo.

Essa preocupacao da lideranga remete ao que pontua Silvia Rivera Cusicanqui
(1987) sobre o dilema epistemoldgico e ético das ciéncias sociais, que se da diante dos
diferentes horizontes de pesquisadoras(es) e coletivos pesquisados. A autora salienta
que, “‘devemos aceitar que os nativos nos desloquem de ser porta-vozes em sua
defesa: eles mesmos estdo assumindo isso cada dia mais, mesmo ao custo de pagar
com suas vidas. [...]” (CUSICANQUI, 1987, p. 5). A tradugdo de suas memorias
coletivas, que o processo colonial levou a submersdo, ndo deve ser totalizada e ou

homogeneizada.

Ainda, por ocasiao daquela visita, dona Cida (2020) contou sobre a colonizagao
do territério Kaingang, rememorando lembrangas de sua infancia e os processos de
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invasdo de suas terras. Em seguida, visitei uma familia artesa, na qual todas as(os)

membras(os) produzem artesanato. Fui apresentada e expus o objetivo da pesquisa.

Essa relagdo, conjuntamente com os dialogos ja mantidos com as mulheres
interlocutoras desta pesquisa, fez-me associar a pesquisa a pratica de construgdo do
conhecimento de forma colaborativa, apresentada por Ana Elisa de Castro Freitas e
Eduardo Harder (2018), quando mencionam a experiéncia dos académicos indigenas
no reencontro com seus coletivos em seus territérios, numa experiéncia em que ocorre
um “percurso magico”. Nesta pesquisa, mesmo que nao seja um encontro entre pares
como 0 que ocorre entre académicos e suas comunidades, 0 que me moveu e compos
a escrita foi a luta e a reivindicagdo para que esses coletivos sejam reconhecidos. Os
autores pontuam que as praticas de colaboracdo permitem que as “categorias do
pensamento amerindio” se mostrem potentes para a “revisdo critica de politicas
publicas indigenistas” (FREITAS; HARDER, 2018, p. 56).

Essa observacgao, efetivada no campo, da-se através da perspectiva do olhar, do
ouvir e do escrever que € constitutivo na elaboracdo e/ou na apreensao do
conhecimento em ciéncias sociais (OLIVEIRA, 1996). Parti de conceitos apreendidos
com o coletivo Kaingang, de seus modos proprios de viver, de seus conhecimentos

ancestrais e da relagdo com sua cosmo-ontologia.

Para tanto, a intersubjetividade da pesquisa etnografica se constitui numa
construcao colaborativa e que, no recorte desta pesquisa, deu-se pelo “[...] exercicio de
uma ética que reconhece a diferenga como valor pautando as relagdes, a mediacéo e o
didlogo neste momento da experiéncia” (VERGUEIRO; MELLO; PIRES, 2015, p. 55).

Concomitante a elaboracdo desta dissertacdo no ano de 2020, o mundo foi
acometido pela pandemia da Covid 19. Nessa ocasido, em junho deste mesmo ano foi
aprovada, nacionalmente, a Lei 14.017, denominada como Lei Aldir Blanc'’. Frente a
calamidade publica, foi aprovada essa lei como agdo emergencial ao setor cultural,
apoiando os(as) trabalhadores(as) que foram afetados(as) economicamente com a

pandemia. As(os) artesas(dos) indigenas da Tl de Mangueirinha também foram

i Nome dado em homenagem ao letrista, compositor e cronista Aldir Blanc Mendes que morreu, vitima
dessa pandemia. Disponivel em: <https://pt.wikipedia.org/wiki/Aldir_Blanc>. Acesso em: 5 dez. 2020.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Aldir_Blanc
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cadastrados para receber o auxilio, trabalho que realizei enquanto profissional da
assisténcia social e que permitiu conhecer melhor o conjunto de artesas e artesaos

desse territorio.

Ainda no desenvolvimento de uma escrita colaborativa, fui mantendo contato
com pessoas indigenas, as quais leram meu projeto e foram contribuindo para na
escrita da dissertacdo. Entre elas esta Edina Barbosa Farias, que € filha de uma de
minhas primeiras interlocutoras, a qual convidei para me auxiliar com desenhos sobre a
pratica e o saber do artesanato. Ela me convidou para uma ida a mata para que sua
mae me “ensinasse” sobre a coleta da taquara, sugerindo que eu fizesse fotos dos
grafismos. Edina também elaborou os mapas do territério indigena em diferentes
temporalidades. Portanto, as fotografias que fiz ao longo da pesquisa e os desenhos
feitos pela minha interlocutora Edina Barbosa Farias, compdéem imagens que vao
integrando-se na escrita. Suzana Cavalheiro de Jesus (2015) aponta que as imagens

compdem a narrativa etnografica.

Outra colaboradora da pesquisa foi Vanin Mema (que é da etnia Marubo do rio
Curuga, na regidao da Amazonia Ocidental), que apds meu contato, via midia social,
contou-me que herdou o seu nome de registro — Nelly Barbosa Duarte Dollis — de um

colonizador:

Em meados dos anos de 1990, meu pai foi me registrar
e o representante da FUNAI exigiu o nhome de branco,
disse que Vanin Mema ndo servia. O nome Nelly
Barbosa € herdado de um branco que se casou com
minha avé que era viuva, home herdado dele que era
peruano e que na década de 1960 veio trabalhar como
calcheiro, na exploragéo de latex. Depois minha familia
conheceu um portugués de nome Jodo Duarte, que
deixou o nome Duarte para ser distribuido entre os
Marubo. Quando aparece indigena com nome Barbosa,
da Silva, é da época do apadrinhamento, a época da
colonizagdo. Meu nome Dollis ¢ do meu avéd torto,
homem branco. Meu nome de verdade, de inféncia é
Varin Mema, Varin que é do sol, que é minha seg¢éo e
Mema é meu nome, é minha personagem. Agora, temos
o direito de registrar em cartério o nome indigena
(entrevista realizada em novembro de 2020).
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Ouvi Vanin Mema no podcast Mekukrajé18, que €& apresentado por Daniel
Munduruku. Em sua fala, ela salienta a importancia do trabalho manual, com foco nas
mulheres de sua etnia, o que me incitou a conversar com ela sobre a pesquisa.
Compartilhamos nossos trabalhos académicos, eu com o projeto e Mena com a sua

dissertacdo e com conversas.

Além dessas mulheres, tantas outras colaboraram com a construgdo da
pesquisa, como Angélica Domingos Ninhpryg, Leticia Lalesga Gabriel e todas as

artesas e liderancgas que sao protagonistas desta escrita colaborativa.

Caminhando para o final do ano de 2020, a artesd Kaingang Ozana Sales me
procurou no CRAS e me falou de sua vontade e da necessidade de agdes para
protecao dos taquarais. Ela expressou que gostaria de apoio para formalizar tais agdes
através de uma associagdo das mulheres artesas. A partir dessa reivindicagao,
organizamos um encontro, em um sabado a tarde de sol escaldante, na casa de Sales,
onde se reuniram cerca de 12 artesas e suas filhas. Nenhum homem se fez presente.
Sales expbs o objetivo da nossa reunido e disse que eu estava la como ferramenta de
apoio. Falei da importancia de formalizagdo da organizacdo para que possam pleitear
recursos. Nesse mesmo sabado, criamos um perfil no Instagram para expor os

artesanatos que poderao ser comercializados.

ApOs esse encontro, buscamos outras pessoas que pudessem colaborar, como
um contador que na oportunidade da feira municipal — na qual as artesas vendem seus
artefatos — fez-se presente e explicou sobre a formalizagdo da associagao. Entendo que
essa vontade de criar uma associacdo de mulheres artesds, colocando-se como
protetoras da taquara, oponha-se a associacao atualmente existente de produtores
indigenas que “organiza e apoia a produ¢do com agricultura mecanizada em areas
coletivas e individuais” e que “realiza a manutengao do maquinario” e da “infraestrutura
da associagdo” (ROSA; FREITAS, 2019, p. 21). Essa associagao dos produtores

administra os recursos advindos do Imposto sobre a Circulagdo de Mercadorias e

o podcast Mekukradja “enfoca as vivéncias e as preocupagdes sociais, culturais, politicas e artisticas
dos vérios povos indigenas do Brasil”. Disponivel em: <https://www.itaucultural.org.br/mekukradja>.
Acesso em: 13 nov. 2020.


https://www.itaucultural.org.br/mekukradja
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Servigos (ICMS) Ecolégico', referentes a area de reserva florestal de conservagédo do
Estado do Parana, repassados pelas prefeituras dos municipios que integram a Tl de
Mangueirinha. No estatuto da associacao ja existente ndo ha mencao sobre a defesa

dos taquarais e o incentivo ao artesanato, o que € reclamado por essas mulheres.

Ao longo desses encontros e caminhadas no solo Kaingang, ou nos espagos
institucionais percorridos, a etnografia foi sendo constituida integrando o conhecimento
epistemologico desse coletivo. A partir do meu interesse na compreensao do artesanato
como parte da cosmo-ontologia Kaingang, foi possivel aprender sobre suas formas de

(r)existéncia.

Yo icms ecolégico, enquanto mecanismo tributario, faz-se um instrumento voltado a resolugéo ou para
diminuir a problematica ambiental, “[...] implementado pioneiramente no Parana e depois espalhado por
varios estados brasileiros. Apds varios anos de experiéncia, o ICMS Ecolégico gerou varios efeitos
benéficos, embora existam dificuldades reais com a sua implementagdo. Uma delas é no tocante as
terras indigenas [...]" (PAULA, 2013, p. 2).
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3 A COLONIALIDADE DO PODER, DO SABER E DO SER: AUSENCIA DAS
QUESTOES INDIGENAS NOS DEBATES DE DESENVOLVIMENTO

“Nos, indigenas, temos uma riqueza cultural e valores
que talvez seja isso que esteja faltando no Congresso
Nacional. Os valores indigenas, que tomam decisbes em
conjunto, choram junto, festejam junto e todos se
preocupam com todos, ndo somente com seu bolso, ndo
somente com a sua familia.”

(Joénia Wapichana)®

Os coletivos indigenas que viviam na Abya Yala, posteriormente denominada
América, sofreram um intenso processo de genocidio a partir de 1492, quando é
iniciado o colonialismo. Nesse sentido, a partir dos séculos XV e XVI, com a expansao
portuguesa e espanhola, inaugura-se o sistema mundo colonial moderno
(WALLERSTEIN, 2008; QUIJANO, 2005).

Nesse processo, € instituida a modernidade e o capitalismo, pautados no
eurocéntrismo e em um padrao de poder hegemdnico que teve como um dos seus
eixos fundamentais a classificacdo dos individuos pela raca (QUIJANO, 2005) e pelo
género (LUGONES, 2014). Portanto, o colonialismo inaugura a concepgao de raga e,
com isso, produz a exploragdo de povos, pois “a dominagdo € o requisito da
exploracédo, e a ragca € o mais eficaz instrumento de dominacdo que, associado a
exploracédo, serve como o classificador universal no atual padrdao mundial de poder
capitalista” (QUIJANO, 2005, p. 138). A matriz colonizadora organiza o mundo pela
classificagdo racial e de género, centrada no patriarcado do homem branco, com
posses (SEGATO, 2012).

20 joenia Wapichana, primeira mulher indigena eleita deputada federal no Brasil em entrevista realizada
pela Fundagao Nacional do indio (FUNAI, 2018). Disponivel em:
http://www.funai.gov.br/index.php/comunicacao/noticias/5065-funai-entrevista-joenia-wapixana-a-primeira-
mulher-indigena-a-ser-eleita-deputada-federal-no-brasil. Acesso em: 10 abril 2020.


http://www.funai.gov.br/index.php/comunicacao/noticias/5065-funai-entrevista-joenia-wapixana-a-primeira-mulher-indigena-a-ser-eleita-deputada-federal-no-brasil
http://www.funai.gov.br/index.php/comunicacao/noticias/5065-funai-entrevista-joenia-wapixana-a-primeira-mulher-indigena-a-ser-eleita-deputada-federal-no-brasil
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Outro aspecto que constitui a modernidade é, segundo Bruno Latour (1994), a
classificagdo que produziu a separacao hierarquica entre sociedade e natureza, entre
humanos e extra-humanos, entre racional (moderno e eurocéntrico) e irracional
(saberes dos demais povos do planeta), entre a verdadeira ciéncia e os falsos saberes,
entre sujeito e objeto e entre selvagens e civilizados. Essas dicotomias eurocentradas
irdo culminar, subsequentemente, na nogcdo do evolucionismo social que estabelece
uma linha do tempo, pautada no progresso, que coloca numa ponta os povos definidos
como selvagens e na outra ponta os civilizados e modernos. Assim, todos os povos
teriam um caminho uUnico a seguir, culminando no modelo de vida centrado nas
instituicbes europeias. No processo colonial ocorreu também a hegemonia do saber
eurocéntrico que conjuga fronteiras entre a Ciéncia Moderna e conhecimentos ja
existentes e praticados por povos tradicionais, advinda do lluminismo, centrada na
concepgao do universalismo e racionalidade, e que estabeleceu a hierarquia de
conhecimento, inferiorizando aqueles saberes dos distintos povos, que foram definidos
como irracionais, mesmo quando seus conhecimentos foram apropriados pela Ciéncia
Moderna (LATOUR, 1994).

Essa hierarquizagao, além de dividir a humanidade, também cria a ciséo entre
sociedade e natureza. Estabelece-se, assim, uma divisdo imposta, que separa e
inferioriza, na qual “os modernos detém a natureza, a objetividade, a verdade e o
préprio tempo, sobrando para as demais sociedades o resto” (LIMA, 1999, p. 45). A
colonialidade é o que persiste do colonialismo europeu e perpetua a ordem social
racista, sexista e de classe. Segundo Silvia Rivera Cusicanqui (2010) “hoje, a retérica
da igualdade e cidadania, é uma caricatura que esconde privilégios politicos e culturais
nao ditos, com nog¢des de senso comum que permitem as estruturas coloniais de
opressdo” (CUSICANQUI, 2010, p.56-57). A autora argumenta que o colonialismo

interno segue em vigor nos paises da América Latina.

O colonialismo enquanto forma de poder que se instaura com a “descoberta da
América” e que perpassa a relagao centro (metrépole) e periferia (colénia) do sistema
mundo colonial moderno, até os processos de independéncia dos paises; a
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colonialidade, que segue operando como mantenedora das opressdes raciais, de
género e de classe. (LUGONES, 2014)

Para Anibal Quijano (2005), o modelo global de desenvolvimento homogeneiza
as formas de existéncia e as praticas sociais das populagbes que passam a ser
avaliadas e hierarquizadas de acordo com um modelo universal. No entanto, o autor
considera que a modernidade nio é passivel de ser compreendida somente a partir do
modelo eurocéntrico, pois, antes da colonizagéo, havia técnicas e conhecimentos que
compunham os territérios dos diversos povos que foram colonizados e cujos
conhecimentos foram desqualificados, ao mesmo tempo que usurpados e apropriados
pelas relacbes de poder colonial. Seguindo nessa critica ao modelo instituido pela

modernidade/colonialidade, Maria Lugones explicita que:

Conforme a colonialidade infiltra cada aspecto da vida pela circulagdo do poder
nos niveis do corpo, do trabalho, da lei, da imposi¢ao de tributos, da introdugao
da propriedade e da expropriagdo da terra, sua logica e eficacia sao
enfrentadas por diferentes pessoas palpaveis cujos corpos, entes relacionais e
relagbes com o mundo espiritual ndo seguem a légica do capital. A légica que
seguem ndo é consentida pela l6gica do poder. O movimento desses corpos e
relagdes nao se repete a si proprio. Nao se torna estatico e fossilizado. Tudo e
todos/as continuam respondendo ao poder e na maior parte do tempo
respondem sem ceder — 0 que ndo quer dizer na forma de desafio aberto,
mesmo que as vezes seja em desafio aberto — de maneiras que podem ou néo
ser benéficas para o capital, mas que nédo sao parte de sua logica (LUGONES,
2014, p. 948).

Quanto aos coletivos indigenas, as suas resisténcias colocam em questdo o
modelo posto de desenvolvimento que homogeneiza a questdo do conhecimento,
centrado no saber eurocéntrico como universal ou unidirecional (PORTO-GONCALVES,
2006). Esses coletivos estabelecem uma relacao de alteridade com o conhecimento do
“outro”, pela prépria consciéncia de si. Eles foram vitimas de violéncia, genocidio,
etnocidio, epistemicidio, subjugacdo e despersonalizagdo. Conforme afirma Silvia

Rivera Cusicanqui,

[...] a questéo colonial aponta para fendmenos estruturais muito profundos e
onipresentes, variando de comportamentos cotidianos e esferas de micro-poder,
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até a estrutura e organizagcdo do Estado e poder politico da sociedade global
(CUSICANQUI, 1987, p. 59).

Para Boaventura de Souza Santos (2006), as diferengas culturais e, por
conseguinte, as diferengas interculturais que o sistema moderno se ancora, tem
sucumbido e relegado os saberes diversos, tornando-os periféricos, negligenciados e

subalternizados. Segundo ele:

A atual reorganizagdo global da economia capitalista assenta entre outras
coisas, na produgdo continua e persistente de uma diferenga epistemoldgica,
que nado reconhece a existéncia, em pé de igualdade, de outros saberes, e que
por isso se constitui, de facto, em hierarquia epistemoldgica, geradora de
marginalizagbes, silenciamentos, exclusbes ou liquidagbes de outros
conhecimentos (SANTOS, 2006, p. 153).

Superar essa segregacao de outros saberes é a proposta do autor, para que
além de epistemes multiplas, essas praticas possam fazer emergir pluralismos de
conhecimento que contribuam para a superacdo de distancias sociais, permitindo a
constituicao da “[...] ecologia de praticas de saberes” (SANTOS, 2006, p. 153), para
além do cientificismo. Ele reconhece a necessidade de revitalizar técnicas de saberes

criticos e autbnomos que se contraponham ao capitalismo.

Pensar na fronteira, ndo considerando somente os muros determinados pelos
séculos de imposi¢cdes que modelaram as formas de pensar o Outro como inferior.
Produzir a outreidade ou a alteridade constitui a op¢do de expandir horizontes e
reconhecer outros espagos, como compostos de biodiversidade, diversidade identitaria
e cultural, multiplas formas de trabalho, de vida humana e de relagdes com extra-
humanos (MIGNOLO, 2017). A experiéncia antropolégica demonstra que é necessario
pensar sobre as alternativas de melhor viver em conjunto com as diferengas, de
repensar a relacao entre conhecimento em cada espaco territorial, onde se encontra um
conjunto de saberes e de praticas culturais diversas entre si € ndo menos racionais que

aqueles propagados pela colonialidade.
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Os povos originarios, indigenas e negros, por séculos, sofreram a violéncia
colonial do genocidio e da escraviddo que incidiu sobre seus corpos, violéncia que se
perpetua. Segundo Caterine Walsh (2019, p. 19), o colonialismo do poder, que rege as
relacbes e os lugares epistemoldgicos ocidentais, gerou e reconfigurou o “racismo
subjetivo, institucional e epistémico”. Como contraponto, a autora propde a
interculturalidade, para que os saberes destes povos, que se encontram

subalternizados e invisibilizados, possam ser os precursores de inter-relagdes.

No caso da dicotomia eurocéntrica da separagdo entre humanos e extra-
humanos, entre sociedade e natureza, aquilo que foi definido como recursos naturais,
pela légica ocidental do progresso e do crescimento, também foi usado como fonte
inesgotavel, através de projetos que constroem e constituem paisagens artificiais sobre

os territorios de povos indigenas.

Isso me remete a lembrar de um dos dialogos com Cida (entrevista realizada em
janeiro de 2020) (interlocutora da pesquisa) que me contou que sua méae, que era Kuja,

dizia:

“[...] vocés vao ver, vai mudar tudo aqui, vai passar uma
estrada aqui no meio, bem diferente do que vocés
conhecem e vai matar muita gente”,

Cida menciona que sua mae anteviu a construgdo da rodovia que seria
construida posteriormente, a qual passa em meio a Terra Indigena e ja matou muitas
pessoas. Ela conta de almas que sao vistas ali. Além disso, Cida (entrevista realizada

em abril de 2020) menciona que a Tl de Mangueirinha,

“[...] ja foi considerada a maior reserva de araucarias,
hoje estdo desmatando, ndo podemos mais ter orgulho
disso’.

Mesmo assim, esse territorio indigena é reconhecido “por conservar um dos
poucos remanescentes significativos de floresta de araucarias na regido Sul” (ROSA;

FREITAS, 2019). Nele foi elaborado o Inventario Florestal Nacional na Tl de
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Mangueirinha, pela Gestdo Ambiental e Territorial Indigena (GATI), enquanto agao
governamental federal para produzir informagdes sobre recursos florestais e “dar
visibilidade a essa importante contribuicdo indigena a conservagédo da biodiversidade”
(ROSA; FREITAS, 2019, p. 11).

Assim, considerar essas questdes nos leva a pensar em estratégias para
descolonizar praticas e saberes. Conforme problematiza Carlos Walter Porto-Gongalves
(2006, p. 23), “[...] nos encontramos em plena descolonizagdo do pensamento e por
isso, olhamos o mundo dialogando com o pensamento subalterno que vem sendo
construido nesses quinhentos anos”, pelo caminho da descolonialidade que pode ser
compreendida a partir “da valorizagdo da experiéncia e reconhecimento de uma variada
gama de discursos e sujeitos de enunciagao [...]” (FREITAS; HARDES, 2018, p. 48).

Conhecer os fundamentos da sociedade colonial, cujos poderes seguem sendo
perpetuados pela colonialidade ou pelo colonialismo interno, contribui para
entendermos como se produziu a imagem do outro, marcada pela violéncia que impés a
homogeneidade sobre as diversidades, em que ndo foram consideradas as
especificidades socioterritoriais (CUSICANQUI, 2010). Essa compreenséao é possivel ao
langarmos um olhar a partir da perspectiva decolonial que nos ajuda a entender como a
colonialidade segue operando violéncias sobre os povos indigenas, além de evidenciar
suas resisténcias e (r)existéncias. Esses que tem sua centralidade na pessoa, nogao
que difere da europeia-ocidental, ou seja, entre os amerindios, “0 conhecimento é
incorporado, acumulado nos corpos” e ndo um acumulo de livros, cadernos, maquina
que concentram o saber ocidental (JAENISCH, 2010, p. 124).

O sistema mundo colonial moderno estd pautado nas desigualdades
estruturadas, por meio de classificacbes étnico-raciais, que criam hierarquizacbes de
povos e individuos. Nesta secdo busquei analisar como essas estruturas se perpetuam
e atuam sobre os territérios dos coletivos indigenas na apropriagédo daquilo que foi
definido como recursos naturais e na subjugacéo de conhecimentos tradicionais, o que
também abordarei nos capitulos que seguem. A perspectiva de analise decolonial
permite reconstruir e restituir “histérias silenciadas, subjetividades reprimidas,
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linguagens e saberes subalternizados pela ideia de Totalidade definida sob o nome de
modernidade e racionalidade” (MIGNOLO, 2010, p. 14).

Nesse contexto, segundo Anibal Quijano (2014, p. 858), a populacao indigena
ocupa um lugar fundamental “na subversédo epistémica/tedrica/historica/estética/ética
politica desse padrao de poder em crise”, possibilitando a criagcdo de “propostas de
Des/Colonialidade Global do Poder e do Bem Viver como existéncia social alternativa”
(QUIJANO, 2013, p. 858).

3.1 ACOLONIALIDADE DE GENERO E A INTERSECCIONALIDADE

“Carrego cicatrizes

(...e quem néo as tem?)

De algumas esqueco,

enquanto outras sangram

porque feitas de punhais-palavras.
A cada (a)talho, vago pelo mundo

para driblar esse mal

chamado coragdo.”’

(Graca Grat’ma)22

A colonialidade também estabeleceu o sistema de género moderno colonial, em
que as mulheres foram classificadas numa posicdo mais proxima da natureza, que
explora e subjuga seus corpos e saberes (LUGONES, 2008). Silvia Federici (2004)
estabelece paralelos entre a opressao das mulheres no “Novo Mundo” — ocorrida pela
violéncia contra as mulheres indigenas e africanas — e no “Velho Mundo” — pela queima

das bruxas. Esses processos marcam o inicio do colonialismo/capitalismo/modernidade

21 Em "Poesia para mudar o mundo". Blocos online, 2013. Disponivel  em:

<http://www.elfikurten.com.br/2016/02/graca-grauna.html>. Acesso em: 30 jan. 2019.
22 Gracga Grauna, indigena Potiguara, doutora em Letras, escritora e poeta.


http://www.blocosonline.com.br/literatura/poesia/obrasdigitais/mudarmundo/01/paginas/ggrauna.php
http://www.elfikurten.com.br/2016/02/graca-grauna.html
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com suas bases patriarcais, que produzem o controle das mulheres e Ihes atribuem o

papel de reproducgao.

O processo colonizador interferiu e ainda afeta os contextos internos das
comunidades indigenas, porém, seus modos de vida, de sociabilidade, de
compartilhamento e de protecdo de saberes tém se mantido através das resisténcias a
imposicdo do poder, do saber e do ser sobre seus corpos e suas comunidades. As
mulheres sdo as guardids dos saberes coletivos e mantém viva a oralidade, a
vivacidade de suas praticas (AURORA, 2019) e dos lagos afetivos, das trocas e
aliancas politicas (SCHILD, 2016).

A perspectiva de analise proposta pelo feminismo decolonial contribui para a
compreensao das relagdes de género que se estabeleceram com a modernidade,
através da hierarquia de classificacao dos povos e de seus saberes, onde se instituiu a
l6gica de um sujeito supostamente universal, racional e civilizado — o homem branco,
europeu, cristdo, heterossexual. Os sujeitos com essas caracteristicas passaram a
governar 0 espacgo publico e as instituicdbes modernas como o Estado, a Ciéncia, a
Medicina, a Familia, a Justica, etc. Eles concentram a etnia, a classe, a cultura, a légica
epistémica e ontoldégica dominante (ALMENDRA, 2015).

No sistema da colonialidade, as mulheres dos diversos povos foram classificadas
em categorias inferiores e desiguais. No caso das mulheres europeias, foram
classificadas como seres de emocgao, reprodutoras da raca e do capital, concebidas
como castas, sexualmente “puras e passivas”, relegadas ao espago doméstico
(LUGONES, 2014). No caso das mulheres das ragas que foram inferiorizadas — na
América e na Africa — seus corpos foram estereotipados, vistos como objetos, passiveis
de subjugacdo aos interesses dominantes (QUIJANO, 2005). Assim, houve uma
separacao entre as mulheres brancas e as ndo brancas, em que as primeiras eram
consideradas pela sua capacidade de reproduzir a familia patriarcal do colonizador e as
segundas eram violadas e vistas como reprodutoras de m&o de obra escravizada
(CURIEL, 2016). A vista disso, o colonialismo e a colonialidade estdo marcados pela
interseccionalidade de género, de raca e de classe que, segundo Maria Lugones

(2008, p.75) , demonstra a indiferenga dos homens, as violéncias contra as mulheres,
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principalmente as n&o brancas, as mesmas que tem provocado criticas ao “feminismo
hegemodnico”. A autora propde analisar o colonialismo e a colonialidade pela

interseccionalidade como categorias que se co-constituem.

Houve forte sexualizagdo dos povos colonizados, em que os colonizadores
definiram os povos indigenas como intersexuais ou hermafroditas, subordinando,
principalmente, as mulheres. Esses povos n&o se pautavam em binarismos sexuais
como os que foram inseridos pela colonizacdo de eurocéntrica (LUGONES, 2008). A
hierarquizagcao de género e de raga passa a permear a objetividade e a subjetividade da

vida social. Ainda conforme Maria Lugones, a

[...] colonialidade n3o se refere somente a classificacdo racial. E um fenémeno
abrangente, uma vez que é um dos eixos do sistema de poder e, como tal,
permeia todo o controle do acesso sexual, autoridade coletiva, trabalho e
subjetividade/intersubjetividade, e a produgdo de conhecimento a partir de
dentro desses relacionamentos intersubjetivos (LUGONES, 2008, p. 79).

E importante salientar que, no periodo pré-intrus&o colonial, algumas sociedades
indigenas tinham sistemas de género muito distintos do ocidente e algumas nem
contavam com este sistemaordenador do poder. Nesse sentido, conforme Maria
Lugones (2008), género e patriarcado sao categorias sociais que passam a ter sentido
a partir da epistemologia ocidental, em que homens e mulheres dos diversos povos
indigenas foram desumanizados no processo colonial. Conforme pontua Rita Segato
(2012, p.118), o género existe entre os povos indigenas, mas de forma diferente que

assume na modernidade:

[...] quando essa colonial/modernidade introduz o género na aldeia, modificam
perigosamente. Intervém na estrutura de relagbes da aldeia, apreende-as e as
reorganiza a partir de dentro, mantendo a aparéncia de continuidade, mas
transformando os sentidos, ao introduzir uma ordem agora regida por normas
diferentes (SEGATO, 2012, p. 118).
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Pierre Clastres (1978) descreve que, entre os Guaiaqui®®, ocorre a organizagao
pela oposicado entre homens e mulheres, com divisdes sexuais de tarefas, que denotam
campos separados, distintos entre cada atividade, que s&o, no entanto,
complementares. Nessa divisdo, como apresenta o autor, ndo ocorre simultaneidade de
trabalhos, mas as fung¢des s&do importantes entre si para o alcance do objetivo das
atividades e, mesmo que a mulheres nao participem diretamente de uma atividade,
como a localizagéo de colmeias e a extragdo do mel, ndo significa que n&o participem
da vida material, bem como, n&do lhes € atribuida a ociosidade, entendida na
modernidade como inatividade para aquele que ndo demonstra seu papel produtivo.
Sua oposicao esta “entre o arco e o cesto”, enquanto simbolos e instrumentos na
divisdo de papéis, nos quais o homem € definido enquanto cagador, ligado ao arco, e a
mulher enquanto a que prepara alimentos, colheitas e carrega os alimentos no cesto
(CLASTRES, 1978). Esses simbolos representam fungbes ocupadas desde a infancia e

perpassam por toda a vida, carregando a cosmo-ontologia que é propria dos Guaiaqui.

As relacbes impostas pela colonialidade sobre os povos indigenas afetaram os
limites territoriais, as regras matrimoniais e a formacao de liderancas politicas. Essas
violagdes, conforme Braulina Aurora (2019, p.113) pesquisadora indigena do povo
Baniwa, provocaram o acirramento de lutas politicas e fuga de mulheres para se
casarem em novos arranjos, que “[...] passaram a ser desafios epistemoldgicos,

metafisicos e praticas que tivemos que aprender a lidar para sobrevivermos”.

Segundo Rita Segato (2012, p. 120), as categorias epistémicas, que operam por
uma visao ocidental e colonial, trazem consigo o olhar da “externalidade obijetificada”
para as mulheres, expondo o corpo feminino como instrumento para a exploracdo. Em
paralelo a essa objetificacdo do corpo das mulheres, ocorreu também a emasculagao
dos homens colonizados. Estes, ao vivenciarem as relagdes externas impostas pelo
colonizador, sentem-se internamente cheios de poder em suas comunidades, nas quais

podem resgatar o que externamente lhes foi vilipendiado. A colonizagado, através de

23 Pierre Clastres analisou a sociedade Guaiaqui que habita a América Latina, mais especificamente no
Paraguai. “Os Aché, lantes chamados Guayaki, sdo um povo indigena guaranizado do Paraguai que
habita as zonas proximas as cidades de San Estanislao e Union e San Joaquin, além de outras
localidades dos  departamentos doAlto Parana, Guaira e Paraguari”. Disponivel em:
<https://pt.wikipedia.org/wiki/Ach%C3%A9_(grupo_ind%C3%ADgena>. Acesso em: 19 fev. 2021.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Povo_indígena
https://pt.wikipedia.org/wiki/Povo_guarani
https://pt.wikipedia.org/wiki/Paraguai
https://pt.wikipedia.org/wiki/San_Estanislao_(Paraguai)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Unión_(Paraguai)
https://pt.wikipedia.org/wiki/San_Joaquín_(Paraguai)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Alto_Paraná_(departamento)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Guairá
https://pt.wikipedia.org/wiki/Paraguarí
https://pt.wikipedia.org/wiki/Aché_(grupo_indígena
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diferentes ramificagdes, impds desafios de analise e reflexbes para abordar questbes

ligadas as mulheres.

O capitalismo, que se desenvolveu com o colonialismo, demarca o corpo como
espaco de trabalho e, em especifico, estabelece como fungdo das mulheres, a
reproducdo da forga de trabalho. Essas divisdes reproduzem e intensificam as
diferentes formas de violéncias desde o colonialismo até a contemporaneidade
(FEDERICI, 2004).

Para compreender as distintas opressdes sofridas pelas mulheres dos povos que
foram colonizados, as feministas negras dos Estados Unidos elaboraram o conceito de
interseccionalidade, o qual permite compreender que ndo ha uma categoria universal
de mulher, visto que os corpos sao afetados por eixos de discriminacéo diversos em
torno de raga, de género e de classe social. Segundo Javiera Cubillos Almendra (2015),
o conceito foi difundido por autoras como a jurista Kimberlée Crenshaw (1989), que
definiu aquele como uma expressdo que apontava para o sistema complexo de

opressdes que sao multiplas e simultaneas, as discriminacgdes vivenciadas.

Na interseccionalidade, segundo Ochy Curriel Pichardo (2014), entrecruzam-se
questdes politicas e tedricas como a subordinagdo, a opressao e a diferenciacdo de
género e de raga. Essa € uma categoria importante para compreender a violéncia que

opera em termos de desigualdades e de discriminagdes sobre as mulheres indigenas.

Maria Lugones (2008) entende que as profundas transformacdes societarias
provocadas pelo colonialismo causaram a violéncia contra as mulheres, permeada pela
interseccionalidade de raga, de sexo, de classe e de género. Essa violéncia colonial
também atingiu os homens, contudo, muitas vezes, estes n&do se reconhecem nesse
cenario, e de vitimas passam, em alguns casos, a ser cumplices, na dominacéo global

que exclui as mulheres.

Rita Segato (2012, p. 108) evidencia que a expansao da modernidade aumentou
a violéncia e a desprotecdo de mulheres, produzindo o “genocidio de género”, mesmo
diante de legislacbes que garantem a sua protecdo. A autora encara esses

acontecimentos como fatos da mudanga histérica do atual sistema econédmico, uma
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herangca que perdura e atinge sociedades distintas, bem como comunidades tradicionais

e mulheres indigenas de diferentes povos.

Uma compreensao sobre as violéncias sofridas pelos povos indigenas é
expressa pela voz de Braulina Aurora (2019), a qual denuncia a pratica silenciosa de
violéncia e de violagbes contra mulheres indigenas, causadas pela colonizagao e por
instdncias como a igreja. A autora entende que as violagbes de direitos foram
planejadas para silenciar mulheres indigenas no cuidado de seus corpos, de praticas
culturais, de suas ciéncias. A influéncia religiosa externa, a partir do discurso de “salvar
almas”, deslegitimou e discriminou as praticas de cuidado, operando através da
violéncia colonial e da negacao de direitos a partir da criminalizagdo de conhecimentos

ancestrais.

A acado dos religiosos cristdos avanga cada vez mais sobre os coletivos
indigenas. Uma de minhas interlocutoras, em um dos momentos de encontros do
Servigo de Protegao e Atendimento Integral a Familia (PAIF), quando conversavamos

sobre cultura e interferéncias que o contato colonizador trouxe, disse-me:

Quando veio os evangélicos e disseram que teriamos
salvagéo a partir do Deus, que eles nos ensinaram a
crer, eu passei a seguir esse Deus e hoje sou crente
(entrevista realizada em abril de 2019).

Ainda em outro momento, por eu ser agente do Estado, recebi um pedido de
atendimento com doagdes de pregos para a construgdo de uma igreja e quem fez o
pedido, afirmou-me que teria sido o padre que mandou eles construirem tal espaco.
Assim, vivencio na pratica profissional, os relatos de como a evangelizagdo segue

operando sobre estes povos indigenas.

Em sua reflexdo sobre a realidade das mulheres no contexto indigena, Braulina

Aurora salienta que:

[...] o contato interétnico deixou herangas boas e ruins. A questdo da violéncia
requer analise sobre as configuragdes que foram se fazendo. Assim, as atuais
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praticas culturais na formagéo de corpos e subjetividades devem ser entendidas
a partir de tais processos violentos intermeados de resisténcia. A retérica do
silenciamento na produgdo de conhecimento das mulheres indigenas é outra
violéncia existente, pouco falada e percebida por mulheres das comunidades
indigenas. Nao se fala e ndo se faz abertamente e claramente os cuidados
corporais ou 0s resguardos, mas os mesmos sao vividos silenciosamente
(AURORA, 2019, p. 111).

As violéncias coloniais seguem se reproduzindo € os povos nao europeus foram
considerados como “outros” e tiveram seus corpos vistos como objetos. Assim, a
invisibilidade das mulheres indigenas pelas sociedades centradas no Estado-Nacéo
esta ligada a invisibilidade dos povos indigenas no projeto colonial, uma invisibilidade
historica imposta as mulheres indigenas pelo colonizador, o qual atribuiu regras de
controle sobre seus corpos. Isso provocou formas estereotipadas e generalizadas
sobre os coletivos indigenas, ofuscando seus modos de existéncia. Essa generalidade
advém de um imaginario colonial contrario a diversidade étnica e cultural, condicéo
essa, que desde meados de 1970 tem sido teoricamente refletida através das préprias
organizacgdes indigenas que as politiza, bem como, de reflexbes etnograficas acerca de
cada sociabilidade indigena, buscando fazer com que a “[...] perspectiva feminina néao
aparega como mero residuo” (LASMAR, 1999, p. 144).

Maria Lugones (2014) denomina como “subjetividade ativa” o processo de
resisténcias que nao, necessariamente, transforma por completo as relagées de poder
da “colonialidade”, mas constréi alternativas para tais imposicées. Resisténcias que
podem ser expressas através dos movimentos indigenas e das organizagdes de
mulheres indigenas que debatem as questbes de educacdo, de saude, de seus
territérios, ou seja, do acesso a direitos, através do fortalecimento das lutas de seus

povos.

Segundo Angela Sacchi (2003), mais de 20 organizacdes dos povos indigenas
sdo movimentos de mulheres, que estdo concentrados, principalmente, na Amazénia.
Conforme a autora, em 1995, na Conferéncia Mundial da Mulher, em Beijing,
oportunizou-se a abertura da Plataforma de Agado para as Mulheres Indigenas. Esse
evento demarca a abertura do espaco de didlogos interétnicos, onde além da questéo

de género, evidenciam-se demandas econdmicas e culturais as quais configuram,
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também, as identidades indigenas. A partir dessa participagdo, as mulheres indigenas
amplificaram suas vozes, seus pensamentos e suas vivéncias. Os debates tém
engendrado esta perspectiva, nos quais as mulheres expdem as problematicas
internas, como “as dificuldades de participar dos processos de decisdo e dos
encontros”, em razdo das oposi¢cdes que podem ocorrer pelas préprias “liderancas
masculinas” indigenas e também pelo Estado e a sociedade n&o indigena, além “da

falta de recursos, capacitagao e experiéncia organizativa”.

Como contraponto, emerge a perspectiva intercultural a partir de narrativas
decoloniais que aportam outras concepgdes, para além das hegeménicas imperiais. O
feminismo decolonial propde outras concepcgdes de vida, baseadas nos modos de
existéncia de mulheres que foram subalternizadas e em outras histérias que ndo narram
somente o feminismo das mulheres brancas, ocidentais e burguesas (que também
criaram formas de resisténcias importantes ao modelo da sociedade patriarcal), as
quais permitem amplificar a voz daquelas mulheres do Terceiro Mundo. Conforme Ochy

Curiel Pichardo:

E necessaria uma releitura da histéria, das histérias para nos colocarmos em
contextos transpassados pelo colonialismo, fazer uma compreensao mais
complexa das opressdes como parte intrinseca da colonialidade contemporanea
e a partir dai, fazer nossas teorizagbes e direcionar nossas praticas politicas
(PICHARDO, 2014, p. 48).

Essa releitura pode permitir uma analise decolonial, que possibilita o debate
acerca da colonialidade, que opera pela exploracdo, pela dominacédo e pelo controle.
Nessa dire¢do, Suzana Cavalheiro de Jesus, em pesquisa junto ao coletivo Guarani, da

Reserva Indigena Inhacapetum, em Sao Miguel das Missdes — RS, acena que:

[...] a etnologia Guarani soma-se a critica feminista, mostrando que se a
natureza, para os Guarani, ndo € desprovida de agéncia, tanto masculinidades,
quanto feminilidades sao produzidas em relagdo a natureza-uma natureza que
é também cultura. Isso significa ndo apenas repensar a associagao
mulher/natureza, mas reconsiderar uma ideia de natureza sem agéncia
(JESUS, 2015, p. 37-38).
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Neste sentido, a autora provoca pensarmos que ha um outro olhar para pensar
as mulheres como mais proximas da natureza, para além da perspectiva da
colonialidade, mas pensar que nas concepgdes e modos de vida indigenas, ambas,
corpos e natureza tem agéncias e se interrelacionam na constituicdo de saberes-
fazeres. A autora também considera que os estudos de género nas sociedades
indigenas é ainda uma abordagem “sem mulheres e sem criangas” (JESUS, 2015, p.
34). O enfoque nestes estudos pode contribuir para debates que combatam
estereotipos (PICHARDO, 2014). Luiza Elvira Belaude identifica que ocorreram avangos
nos estudos acerca da corporalidade amazobnica, no entanto, esses estudos se
concentram na perspectiva da corporalidade masculina, abordando pouco os aspectos

femininos:

Grande parte dos estudos sobre relagbes de género tendem a se concentrar em
questdes politicas, aspectos simbdlicos e econdémicos da dominagéo exercida
pelos homens sobre as mulheres e geralmente consideram que a dieta e as
praticas de reclusdo associadas ao fluxo feminino do sangue, particularmente a
menstruagao, evidencia a posicdo subalterna das mulheres amaz6nicas em
relacdo aos homens, mesmo entre grupos onde as mulheres exercem uma
autonomia sobre seu trabalho e seus produtos (BELAUDE, 2008, p. 27).

Rita Laura Segato (2012) questiona como a (des)articulagcao colonial do poder se
apresenta em fissuras e como aborda-la nos processos de género, indicando que essa
interpelacdo pode resultar em praticas decoloniais, que geram possibilidades de
respostas, como a modificagdo histérica nas relagbes de opressdo de género
vivenciadas nas comunidades indigenas. Esses aspectos apontam para a importancia

destas pesquisas entre esses coletivos.

Entendo que é necessario manter uma vigilancia epistémica para nao reproduzir
categorias ocidentalizadas de divisdo sexual do trabalho ou dos espacos, visto que h3,
entre os coletivos indigenas, compreensdes outras de mundo, mesmo diante das
interferéncias externas que as modificam. Nesse sentido, como ressalta Joana Overing
(1999) em sua pesquisa com os Piaroa, a autonomia pessoal ndo esta marcada pelo

género, visto que homens e mulheres sao igualmente valorados quanto ao cuidado e a
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confianga, ou seja, para esse povo, ndo se aplica a perspectiva ocidental atribuida ao

que é feminino ou masculino.

No entanto, a questdo de género atravessa esta pesquisa, pois busquei
apreender como ocorre o saber-fazer artesanal entre as mulheres Kaingang de
Mangueirinha, uma vez que meu contato, enquanto profissional da assisténcia social
foi, fundamentalmente, com elas e ndo com os homens, pois sdo elas que mais
procuram os servigos de atendimento do CRAS. Também se observa que sao elas que,
em maior quantidade, dao continuidade a criacdo do artesanato. Portanto, o desafio foi
acompanhar essas mulheres e, pelo didlogo com elas, entender como se operam ou

nao as diferenciacdes de género no fazer artesanal.

Este debate também é feito por Celia Rosangela Faustino, Maria Simone
Jacomini Novak e Vanessa de Souza Langa (2009) onde discutem o papel das
mulheres na organizagédo sociocultural Kaingang, analisando a existéncia de projetos
sobre a questdo de género no ambito escolar, percebe-se que sdo as meninas
Kaingang que, em maior proporgao, ingressam na escola e aos 13/14 anos abandonam
O espago escolar para assumirem as atribuicbes a elas destinadas até a velhice. As
autoras, que pesquisam a tematica nas Terras Indigenas de Faxinal e Ivai, pontuam que
€ na economia de grupo que elas se sobressaem, pois sdo elas que, em geral,
produzem e comercializam o artesanato, o qual é a principal fonte de renda da
comunidade. O que também visualizo no contexto desta pesquisa, sendo as mulheres
que mais confeccionam e comercializam o artesanato, tanto a beira das rodovias, nas
cidades e nas feiras, bem como, quando questionadas, elas me responderam que sao
poucos 0s homens que participam desta atividade, o que também pode ser observado

no capitulo cinco quando apresento o quadro de cadastro dos artesaos.

Também percebi essa relagdo da Tl de Mangueirinha, a partir de minhas
observagdes, mas, principalmente, quando no final do ano de 2020 fui chamada por
Ozana Sales (uma das artesads Kaingang) para contribuir com a organizagdo de uma
associagao das mulheres artesas. Em um sabado de sol escaldante, reunimo-nos na
casa de Ozana e la se encontravam varias artesas. Esse encontro pode ser visualizado

nas Figura 4.
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Figura 4 — Mulheres artesas reunidas para formagao de associagéo

Fonte: arquivo pessoal (2020).

Esse encontro com as mulheres, somado aos materiais etnograficos e as
reflexbes acerca da agéncia feminina e da organizagdo sociopolitica do grupo
Kaingang, é associado ao que pontua Cinthia da Rocha (2010) quando analisa o papel
politico das mulheres na organizagado social Kaingang. Os assuntos politicos, as
decisbes e a lideranca sado fungdes exercidas pelos homens e, nessa relacéo,
estabelece-se uma assimetria entre a agéncia feminina e os seus pares, marcada pela
complementariedade e pelas “redes cosmoldgicas, sociais e politicas”. A presenca
feminina mantém, organiza, constitui seus grupos sociopoliticos, que nao
necessariamente se exerce por uma representatividade legitimada. A autora analisa o
xamanismo de mulheres e salienta que o papel delas “tem sido pouco abordado”
(ROCHA, 2010, p. 1-2).

Considero que, para a analise da participagdo das mulheres indigenas, o debate
entre publico e privado nao pode ser dicotdbmico. Nos termos de Rita Segato (2012, p.
123), o mundo doméstico “[...] € um espago cosmo-ontoldgico e politicamente completo
com sua politica propria, com suas associacdes proprias, hierarquicamente inferior ao
publico, mas com capacidade de auto defesa e de autotransformacao”. Neste sentido,
requer observar a participagao destas mulheres nestes territérios .
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A configuragdo entre o publico e o privado merece ser pesquisada, na medida
em que se observa que com o artesanato, quem circula nos espacgos publicos das
cidades da regido sao as mulheres Kaingang. Nesse interim, busca-se nao incorrer em
escamoteamento ou desqualificacdo das atividades dessas mulheres. Ao abordar
questdes relacionadas as mulheres Kaingang, através da analise de género, tenho o
cuidado em ndo generalizar o que é especifico nas suas formas de organizagédo, néo

somente por considerar mundos diferentes, mas porque tem seus proprios termos.

Nesses aportes, elenca-se o contexto vivido pelas mulheres Kaingang,
reconhecendo que a elas cabe o lugar epistémico, de enunciagdo sobre a sua
realidade. Assim, a partir da perspectiva do feminismo de mulheres indigenas, negras,
terceiro mundistas, é possivel analisar como operaram e ainda operam os sistemas de
violéncia e de desigualdades para com as mulheres cujos saberes e fazeres foram/sao
invisibilizados pelo vigente sistema epistémico ocidental (AURORA, 2019). O feminismo
decolonial traz para esse debate o lugar que as mulheres vém ocupando,

principalmente as mulheres indigenas.

Na proxima secgao, analiso a nogao de “bem viver’ que tem sido vista como
afirmacdo de vida dos povos indigenas da América Latina e que difere do que a

colonialidade imp&e como progresso, crescimento e, mesmo, desenvolvimento.

3.2 A PERSPECTIVA DO “BEM VIVER” INDIGENA: “O QUE E BOM PARA NOS
KAINGANG?"%*

“O bem viver Kaingang é comer a comida tipica, cultuar
festas tipicas, conviver em coletividade, dispor dos rios,
da mata, dos remédios, de conviver com os filhos e a
familia onde quer que nés vamos, é sentar no chao, subir

em arvore, se conectar com outros mundos, falar com os

24 A expresséo “o que é bom para nds Kaingang” foi apresentada por Rejane Kaingang no “I Seminario
Povos Indigenas e Saude: Cuidados em Saude Mental e o Bem Viver Indigena”, ocorrido em novembro
de 2019, em Porto Alegre, aqui adotado para abordar a perspectiva do “bem viver’ a partir da otica
Kaingang.
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espiritos. Porém, o bem viver Kaingang tem sido vivido
com menos intensidade por causa das interferéncias
capitalistas.”

(Rejane Kaingang)25

"26 introduz o debate

A fala de Rejane Kaingang “ndo € poema, mas poderia ser
da categoria do “bem viver”, trazido para este projeto de pesquisa para observarmos o
prisma do modo de viver e a visao de mundo dos Kaingang como um contraponto ao
modelo hegemdnico de desenvolvimento. Nessa dire¢do, busco compreender essa

poténcia de saberes e de fazeres.

Para Eduardo Gudynas (2011) ha, na concepgao do “bem viver’ e nos distintos
significados que ela assume para os diferentes povos, outras formas e possibilidades
de desenvolvimentos, que sdo compreendidas através dessas vozes e desses saberes.
Trata-se de perspectivas de (pos)desenvolvimento que estdo para além de bases
econbmicas, onde sao valorizados os diversos conhecimentos, as relacdes
socioculturais, o respeito mutuo entre humanos e outros seres, visando melhores

condi¢des de vida, baseadas na solidariedade e na reciprocidade.

Na concepg¢ao moderna da vida, as sociedades néo europeias foram definidas
como atrasadas, primitivas e subdesenvolvidas pela 6tica do evolucionismo social,
permeada pela nogdo de progresso, no qual todas as sociedades deveriam passar
pelas dinamicas de vida eurocentradas. As transformagdes das relagdes sociais,
econdmicas, politicas, religiosas e ambientais geraram desigualdades e impactos
drasticos sobre a natureza e a humanidade, tanto pela questao do racismo, do sexismo,
da restricdo do acesso de todos aos bens necessarios para a vida, da marginalizagao,
da pobreza, dos danos ambientais pela eliminagdo intensa da biodiversidade, dentre

outros (SEGATO,2012). Isso permeia o que afirma Luiza Elvira Belaunde:

25 Recorte feito da fala de Rejane Kaingang no | Ciclo do Observatoério Social dos Povos Indigenas da
Regido Sul. Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=wyxguaDExNw&t=1569s>. Acesso em 12
fev. 2020.

26 Depoimento feito por Graga Grauna no mapeamento Podcast Mekukradja. Disponivel em:
<https://www.itaucultural.org.br/sites/mekukradja/?location=gracagrauna>. Acesso em: 20 jan. 2020.
Graca Grauna é doutora em Letras, indigena Potiguara, escritora e poeta indigena.


https://www.youtube.com/watch?v=wyxguaDExNw&t=1569s
https://www.itaucultural.org.br/sites/mekukradja/?location=gracagrauna
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O acesso a educacgao, saude, transporte e meios de subsisténcia sao direitos
basicos das populagdes indigenas; mas confundir esses direitos com os
conceitos indigenas de viver bem gera confus&o e invisibiliza, mais uma vez, a
inteligéncia indigena. Sem duvida, para se engajar na filosofia e na pratica do
viver bem “a partir da familia e do espaco local até o contexto mais amplo das
nacionalidades e suas estruturas de autogoverno”, [...] € necessario se
desvencilhar da armadilha dos indicadores de medicdo da pobreza. Viver bem
ndo significa acumular coisas e garantir servicos, mas estabelecer acordos
socialmente, articulando as agencialidades dos diferentes seres que compdem
as ontologias politicas indigenas (BELAUDE, 2017, p. 194).

Essa dimensao permite a critica — realizada pelos movimentos sociais indigenas
— ao modelo hegeménico de vida eurocéntrico. Conforme Bruce Albert (2004), os
coletivos indigenas organizam estratégias identitarias, territoriais e de legitimagéo, as
quais trouxeram para o debate questdes de denuncia do modelo civilizacional ocidental
e incluiram outras perspectivas ecologicas, sociais, cosmologicas, identitarias e cosmo-
ontoldgicas na direcdo contraria do projeto moderno que visa homogeneizar o ser e as

formas de viver, em favor da Iégica de mercado e do capital.

Na América Latina, as agdes das organizagdes amerindias e camponesas se
intensificaram nos anos de 1970 e propuseram “elementos para um modelo de
desenvolvimento préprio e novos modelos de pds-desenvolvimento” (ARGUETA, 2015,
p. 147). Também reivindicaram o direito de “serem atores vivos de seu proprio devir”
(SURRALLES, 2004, p. 140), onde suas culturas, seus conhecimentos e seus espacos
de vida sejam reconhecidos como forma prépria de integracdo e nao dissociagdo com
os outros seres que habitam aquilo que foi definido enquanto natureza, de nao explora-
la, considerando que humanos e extra-humanos coexistem, como exemplo os guias
espirituais citados nesta dissertagdo, ou como a mata que perfaz o territério Kaingang e
que nutre-os fisica e espiritualmente. Essas organizagoes, de forma ética, explicitam a
interdependéncia e o protagonismo sdécio-histérico de seus modos de vida perante o

modelo posto.

Em sua critica ao desenvolvimento, Eduardo Gudynas (2011) apresenta a ideia
de “bem viver’” como alternativa as ja postas ideias de desenvolvimento centradas na

base econbmica. O autor considera as relagdes intimas com o contexto social,
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ambiental e cultural de cada territorio. Para Aninal Quijano (2014), é necessario
observar as alternativas e variagdes desta expressdo conforme seus locais de origem,
como no Norte do Peru e Equador, com os termos “Bem Viver e Boa Maneira de Viver”,

ja no Sul da Bolivia em Quechua, por “Sumac Kawsay — Boa Vida”.

A formulagao “bem viver’, segundo Quijano (2014), surgiu em 1615, enquanto
resisténcia indigena através de Guaman Poma de Ayla. Os historiadores Samuel José
Cassiano e Alexandre Camera Varella (2013) apontam que Guaman foi descendente
andino, nascido entre 1533-1535 e se apresentava como principe dos indios do vice-
reino do Peru, tendo sido conhecido por sua crénica escrita sobre o que seria 0 bom
governo, sendo destinada ao rei da Espanha. Além de fazer denuncias, ele propunha a

presenca indigena para a realizagdo de um bom governo.

Segundo Pablo Quintero (2018), as propostas sobre o “bem viver”, passam a ser
debatidas nos contextos pds-desenvolvimentistas a partir do ultimo século, sendo
proposto na Bolivia e no Equador e passou a ser debatido para além desses paises. A
elaboragdo da proposta, enquanto objetivo estatal e de politicas publicas dessas
nacdes, deu-se em 2008, no Equador, através da Constituicido da Republica e, em

2009, na Bolivia, na Nova Constituicdo Plurinacional, onde,

Movimentos indigenas, grupos de intelectuais e, inclusive, outros governos
nacionais e locais, tém usado a ideia do Bem-Viver para seus proprios projetos
politicos e como uma fonte de inspiragao de imaginarios alternativos as ordens
dominantes. (QUINTERO, 2018, p.113

Entretanto, posicionamentos diversos giram em torno do significado e proposigao
do “bem viver’, requerendo um debate ndo sé politico, mas também epistemoldgico
conceitual (QUINTERO, 2018). A compreensao Aymara de Suma Kamanéd — que é
‘conviver bem” entre os seres vivos, preconiza relagdes igualitarias, harmoniosas,
respeitaveis e equilibradas entre humanos e ndo-humanos, seres vivos e cosmicos. A
expressao Kechua de Sumak Kausay designa “boa vida” na conviviabilidade. Ainda nos

termos de Pablo Quinteiro:

[...] a expressdo Bem Viver vem sendo utilizada também como uma abstragéo
que permite representar e caracterizar, com uma categoria s, diversas
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concepgdes proprias dos povos indigenas da América Latina sobre suas formas
de existéncia e, em geral, sobre os sistemas de vida plenos e desejaveis
(QUINTERO, 2008, p. 115).

O socidlogo Aymara, Pablo Mamani (2005 apud QUINTERO, 2018) sugere — a
partir de um significado que visa formular no¢des alternativas do Qamir Qamaria — que
enquanto proposta intelectual, o “bem viver’ permite pensar propostas alternativas para
o vigente momento das comunidades, de politicas, de economias e de culturas reais.
Entretanto, diante das particularidades de cada povo indigena, entende-se que a

adocao desse termo nao deve esvaziar a profundidade das concepgdes especificas.

E necessario toma-lo por sua proposta utépica, considerando as concepcdes e
os sistemas diferenciados, sem exotizar, estereotipar ou essencializar as diferentes
cosmovisodes. O intelectual Simén Yampara (2014) traduz o termo Suma Kamarfia como
“[...] a procura pelo bem estar, pela reciprocidade, pela redistribui¢do, com alegria, onde
o trabalho ndo é somente desgaste fisico, se nado realizagao/diversdo comunitaria”
(YAMPARA, 2014 apud QUINTERO, 2018, p. 122).

Nesse sentido, ao realizar o estudo do saber-fazer artesanal Kaingang, busco
considerar como o “bem viver” se relaciona com o que as mulheres Kaingang definem.
Para elas o trabalho cotidiano com a taquara e com o cipd, as sementes usadas no
fazer artesanal e que demandam o cuidado com a mata e as plantas, é parte do “bem
viver’. Elas opdem o saber-fazer artesanal ao trabalho “fora” da terra indigena,
principalmente nos frigorificos da regido ou nas lavouras de uva, macga, alho e cebola
em outros estados, nos quais muitos Kaingang acabam sendo empregados no periodo
da colheita, trabalho que é definido por elas como penoso. Estd em jogo aqui

concepgdes muito diferenciadas do trabalho e do que é o “bem viver” Kaingang.

Nessa direcdo, menciono o0 que expressou a assistente social Kaingang,
Angelica Domingos Ninhpryg (2016), contando que na sua infancia ocorria a
convivéncia com seus parentes e com a natureza e isso era inerente a suas vidas. lam
juntos a mata para colher taquara para o artesanato, participavam das atividades
coletivas, iam com a familia para a cidade para vender o artesanato, dormiam embaixo

de pontes, brincavam em meio a essas paisagens e eram felizes. Ela analisa essa



71

dindmica de vida e das subjetividades que se diferencia dos nao indigenas, pois tem o
carater central voltado para o trabalho enquanto dimensao fundamental: “[...] ndo que
para os indigenas o trabalho ndo tenha sentido, mas sdo valores diferentes dos
impostos pela sociedade capitalista, que compra a forga de trabalho e a energia dos
trabalhadores” (NINHPRYG, 2016, p. 24).

Essa compreensdo é decorrente das suas memorias de infancia e dos
ensinamentos transmitidos pela oralidade, pelo (con)viver com os seus, de acompanha-
los em suas caminhadas na mata ou na venda de artesanato, o que Ihe proporciona
materializar a diferenga da subjetividade com os nao indigenas que tem o trabalho

como o que objetiva a vida humana.

Os Kaingang, povo de tradigao oral, se reafirmam como originarios, autoéctones,
surgidos desde tempos imemoriais. Embora ainda haja muito para se conhecer,
nao ha duvidas de que o povo Kaingang tem uma histéria, um passado e uma
cultura tao grandiosos como de qualquer outro povo (CLAUDINO, 2011, p. 38).

O que vem de encontro ao que Paulo Afonso de Souza Castro elenca em sua
dissertagdo de mestrado que aborda o contexto historico do territério indigena de
Mangueirinha pela trajetéria de vida e militdncia politica de Angelo dos Santos Souza

Cret3,

[...]- Histérias de dominagdo e resisténcia que ficaram registradas em sua
memoria, casos veridicos que circulavam em narrativas dentro das casas
Kaingang. Espaco privativo dos nucleos familiares onde a transmissdo do
conhecimento tradicional e as relagdes internas de poder, operacionalizam-se
pela oralidade no convivio diario. (CASTRO, p.25-26, 2011)

O que entendo, constitui e elucida que o “bem viver’” Kaingang nao esta pautado
na concepc¢ao de trabalho como € vista pela 6tica ocidental — pautada sobre os ditames
do capitalismo, que além da for¢a de trabalho, compra a energia da mao-de-obra e
objetifica o individuo. Para os Kaingang, a interagao € distinta: “[...] a relagdo uns com

os outros, seja os animais, a floresta, os espiritos advindos delas ou as pessoas € nao
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somente a necessidade de produgao material, mas a producao de saberes e valores”

(NINHPRYG, 2016, p. 24). Angelica Domingos Ninhpryg ainda salienta que:

[...] Uma de nossas maiores subjetividades na diferenca desta dinamica é a
relagdo que temos com os animais, com a mata, pois a autenticidade que se da
nesta légica é que respeitamos como se fossem humanos. Isso é o que nos
difere enquanto coletivos. Podemos afirmar que isso faz parte de nossa
humanidade (NINHPRYG, 2016, p. 21-22).

A autora ressalta que nas relagdes Kaingang ocorrem outras formas de interagcao

no saber-fazer, nos quais ha conexdes mais amplas:

[...] desde o ir para a mata, até a coleta do cip6 ou taquara, desde seu preparo,
inicio de tranga, até a confec¢cdo do artesanato, sao intrinsicamente uma
relacdo espiritual que nos da sentido a vida, a nossa existéncia. Isso se difere
da forma mecanica com que na sociedade envolvente estdo alienados e
produzem (NINHPRYG, 2016, p. 26).

O que a autora elenca, pode ser compreendido a partir das influencias do
mercantilizacdo das forgcas produtivas e de frentes de trabalho que podem ser
visualizadas na introducéo do agronegécio nas terras indigenas e nas alteragbes nos
modos de vida, de habitos, em que as condi¢gbes internas s&o precarizadas, pois as
pessoas passam a vender a sua forga de trabalho. Isso denota a falta de politicas
publicas no contexto local, que respeitem os modos de vida interligados com a
coletividade, com o meio ambiente, ou seja, que considerem as especificidades

socioecondmicas e socioambientais (VERGUEIRO et al., 2015).

Em outro contexto etnografico, mas com concepg¢des muito proximas ao que
proponho pensar aqui, € possivel perceber essa diferenciacdo na fala da lideranca,

conforme destaca Yanomami Resende Maxiba Apiamd?’:

27 Yanomami da comunidade Korekorema em RoraimaSua fala ocorreu no Primeiro Encontro de
Liderancas Yanomami e Ye’kwana na Terra Indigena Yanomami Serra dos Ventos, ocorrido na Floresta
Amazobnica, entre Roraima e Amazbnia, em 19 de dezembro de 2019. Disponivel em:
<https://isa.to/2S70pDy>. Acesso em: 10 fev. 2020.


https://isa.to/2S70pDy
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Quando eu escuto que os brancos dizem que os Yanomami nao trabalham, eu
digo que nado sou assim. Quando estou na minha terra, estou trabalhando. Eu
planto banana, planto mandioca, cabaga, cana e muitas outras coisas. Entao eu
nao gosto de escutar isso (APIAMO, 2019, s/p).

Fagco essa correlagdo também a partir da fala de Iracema R& Ga Nascimento,
interlocutora na tese de Ana Elisa de Castro Freitas que assim interpreta esta mulher

Kaingang do Rio Grande do Sul,

[...] a lavoura separa a familia. O trabalho mecanizado da lavoura reorganiza a
divisdo sexual do trabalho, além de também estabelecer cortes de geracgao.
Neste sentido, o Mrir Jykre possibilita, além da manutencdo do vinculo eco-
l6gico com a floresta, os vinculos sécio-logicos que constituem o modo
Kaingang-pe/povo do mato, indios da tradigdo (FREITAS, 2005, p. 348, grifo da
autora).

Nessa narrativa, Iracema R& Ga Nascimento (2005) elenca a analise do “bem
viver’ em oposi¢cao ao trabalho no contexto do agronegdcio. Douglas Jacinto Rosa e
Ana Elisa de Castro Freitas apontam que a perspectiva do “bem viver” Kaingang pode

ser compreendida como a

[...] afirmagdo de continuidade histérica com seus antepassados, em um tempo
de fartura, dos pinheirais, das pescarias no inverno, e dos remédios, essa
territorialidade € através das reivindicagoes das terras tradicionais, o acionar de
uma dimensao que mesmo depois do contato continua sendo especifica dos
Kaingang, as matas remanescentes, os rios e suas margens sao também
espaco de memoria, que de alguma maneira expressam seu modo especifico
de leitura de mundo e seu desejo de recriar e reinventar o mundo dos antigos
ou se aproxima de um Bem Viver Kaingang (ROSA; FREITAS, 2015, p. 256).

As concepgodes do “bem viver” evocam criticas potentes que os povos indigenas
fazem ao modelo de sociedade inaugurada pelo colonialismo, pelo capitalismo e pelo
industrialismo e oferecem outras perspectivas de vida, que partem dos seus valores,
das suas experiéncias, das suas praticas de vida e de sua (r)existéncia (ACOSTA,

2006). Essa critica e perspectiva pode ser analisada pela ecologia dos povos indigenas,
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pautada no vinculo entre aquilo que foi denominado de cultura e natureza. Conforme

Ana Elisa de Castro Freitas,

[...] uma vez estabelecido o elo de pertencimento entre cultura e natureza, entre
sociedade e ambiente, entre o grupo e seu territério — pelo corpo — uma vez
estabelecida a adesdo cosmoldgica, intelectual e afetiva a um espago
conhecido e culturalizado, pela praxis, um conjunto de procedimentos, condutas
e estratégias tende a integrar um esforgo para que este vinculo ndo se desfaca
(FREITAS, 2005, p. 326).

O “bem viver’ assume, em diferentes contextos indigenas, nomeagdes e
definigdes especificas, que assinalam a necessidade de reconhecer outros modos de
existéncia, que nao estdo pautadas na concepcdo de desenvolvimento do modelo
europeu. Os Estados-Nacdo na América Latina seguiram a légica eurocentrada do
progresso sem considerar os modos de existéncia dos diversos povos que habitam o

continente, gerando lacunas econdémicas, politicas, sociais, perpetuando assimetrias.

No debate sobre o “bem viver”, observa-se as possiveis conexdes de dialogos
que expressam a interdependéncia entre a terra, a filosofia e a criatividade cultural na
vida cotidiana e nos costumes culturais de cada coletivo indigena. A terra ndo se
valoriza pelo seu potencial econdmico (como na visao ocidental de propriedade
privada), mas porque ela é a base dos conhecimentos culturais e a fonte de distintas
filosofias indigenas (AIKMAN, 1995 apud DIAZ, 2011). As reivindicagdes dos territérios
pelos povos indigenas se opdem ao modelo vigente de desenvolvimento hegemanico.

Isso € expresso por Raul Diaz:

[...] a relagdo com o territério € uma relagéo social e, como tal, ndo somente é
de co-presenga fisica e de circulagdo estavel ou esporadica, mas sim,
basicamente, de comunicagdo, no sentido de que o territério é parte da vida
espiritual e estd carregado de signo e simbolos fundamentais para a
manutengao identitaria e cultural da comunidade (DIAZ, 2011, p. 21).

A dimensao dessas relacdes e a perspectiva do “bem viver’” também perpassa

pela compreensdo da produgcdo dos corpos Kaingang, sua cosmologia, suas
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capacidades e suas diferengas entre as dualidades kamé e Kanru-kré. A origem dessas
duas metades clanicas foi descrita por Sérgio Bapitsta da Silva (2001), o qual recolhe

de Telemaco Borba (1908) o entendimento do “mito de origem Kaingang”:

Em tempos imemoriais deu-se um diluvio que abriu a terra inteira, habitada de
nossos antepassados.

Somente o cume da serra Kirijinjimbé (Serra do Mar) sobressaia das aguas
diluviais.

Os Kaingang, Jaiurucré e Kamé nadavam na direcdo dela, cada um com um
luminoso tigao entre os dentes.

Os Kaiurucré e os Kamé cansaram, afundaram-se e pereceram; suas almas
foram habitar o interior da montanha.

Os Kaingang e uns poucos Curutons atingiram com dificuldade o cume da serra
Krinjinjimbé, onde permaneceram uns no ch&o, outros nos ramos das arvores,
porque ndo acharam mais lugar; la passaram uns dias, sem que as aguas
descaissem e sem alimento. Ja esperavam a morte, quando ouviram o canto de
saracuras, que traziam cestinhos de terra, que deitavam nas aguas; estas
comecaram a recuar devagar.

Os Kaingang clamavam as saracuras que se apressassem: estas redobravam
suas vozes e convidavam os patos que as ajudassem. Em pouco tempo
conseguiram formar uma planicie espagosa no monte, que dava bastante
campo aos Kaingdng com exceg¢do daqueles que se tinham refugiado as
arvores; estes foram transformados em monitdés ou macacos e os Curutons em
caroias, macacos urradores.

As saracuras tinham comecgado o seu trabalho do lado onde sai o sol; é a razao
por que 0S NOsSSOs rios e arroios tomam seus cursos na costa e desembocam
no grande Parana.

Desaparecida a grande inundagdo, os Kaingang estabeleceram-se nas
proximidades da Serra do Mar.

Os Kainrucré e os Kampe, cujas almas moravam no interior da Serra,
comecaram a abrir caminhos. Depois de muitos trabalhos e fadigas, uns
puderam sair de um lado, os outros do outro.

Na abertura donde sairam os Kaiurucré, teve sua nascente um belo arroio e la
nao havia pedras; dai veio que eles tém os pés pequenos. Pelo contrario o
caminho dos Kamé levava sobre terreno pedregoso, de sorte que feriram os
pés e estes durante a marcha inchavam; dai veio que eles tém os pés
compridos até o dia de hoje. No caminho que tinham aberto, ndo havia agua;
sofreram sede e viram-se obrigados a pedi-la ao Kaiurucré que Ihes concedeu a
necessaria. Ao sairem do interior do monte os Curutons, ordenaram-lhes os
Kaingang que buscassem as cestas e cascas de abdbora, que antes da
inundacdo tinham deixado no vale. Foram os Curutons; mas pregui¢cosos
demais, como eram, para subir a Serra, ficaram em baixo, onde estavam, e nao
queriam mais voltar aos Kaingang; por isso, quando os encontramos,
apoderamo-nos deles como de nossos escravos fugidos, que s&o. Na noite que
tinham saido da abertura da Serra, acenderam fogo e Kaiurucré formou de
cinzas e carvao tigres e lhes disse: Ide e devorai homens e animais! E os tigres
se foram rugindo. N&o tendo mais carvao para pintar, fez entdo de cinza as
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antas e ordenou-lhes: Ide e procurai caga! A estas, porém, tinham saido mal os
ouvidos e ndo entenderam a ordem e perguntaram que deviam fazer. Kaiurucré,
que estava a formar outro animal, gritou-lhes zangado: Ide e comei folhas e
ramos! Desta vez entenderam a ordem e se foram; isto é a razdo porque as
antas se alimentam somente de folhas, ramos e frutos silvestres. Kaiurucré
estava outra vez a formar animal; faltavam a este ainda os dentes, a lingua e
umas garras, quando apontou o dia, e nao tendo forga de dia, pds-lhe depressa
uma vara na boca e disse-lhe: Nao tendo dentes, vive de formigas! Isto é a
razao por que o tamandua € animal ndo acabado e imperfeito.

Na noite seguinte continuou e formou muitos animais, entre eles as abelhas
boas.

Ao mesmo tempo que Kaiurucré produzia estes animais, Kamé também fez
animais, porém diversos, para combater aqueles; ele fez os ledes americanos,
as cobras venenosas e as vespas. Acabado este trabalho marcharam para se
unirem com os Kaingang; viram, porém, que os tigres eram muito ferozes e
devoravam muita gente; entdo lancaram sobre um rio profundo uma ponte ou
antes um tronco de arvore e, depois de terem todos passado, disse Kaiurucré a
Kamé que, quando os tigres estavam na ponte, a retirasse com o toda a forga, a
fim de que aqueles caissem na agua e se afogassem. Assim fez Kamé; dos
tigres uns cairam na agua e afundaram-se, outros, porém, pularam a margem e
seguraram-se com as garras. Kamé quis precipita-los na agua; quando, porém,
os tigres urravam e mostravam os dentes, tinha medo e deixou-os subir a terra;
dai que os tigres podem viver tanto na agua como na terra.

Depois de terem chegado a uma grande planicie, reuniram-se e aconselharam-
se como deviam casar os filhos. Casaram primeiro os Kaiurucré com as filhas
dos Kamé, e vice-versa. Quando, porém, restavam ainda muitos jovens,
casaram-nos com as filhas dos Kaingang e dai veio os Kaiurucré, os Kaingang
Kamé sao parentes e amigos (BAPTISTA DA SILVA, 2001, p. 131-132).

A histéria do mito vem evocar a perspectiva de uma identidade indigena, nao
devendo, porém, ser um registro isolado (BAPTISTA DA SILVA, 2001). A narrativa da
origem desse povo, do tronco linguistico Macro Jé&, apresenta aspectos do parentesco
por descendéncia paterna, de metades duais que se complementam, que podem ser
observadas em marcas, “[...] normalmente observadas nas pinturas corporais utilizadas
nos cerimoniais, rituais, festas e, principalmente, nos artesanatos [...]” (SCHILD, 2016,
p. 79). Segundo Luiz Fernando Caldas Fagundes e Jodo Mauricio Farias (2011, p. 7),
essa mitologia que € associada com a oposi¢ao entre o sol e a lua, ou uma desuniao
temporal e de espaco, “[...] exprime e explica um mundo vivido no presente, nunca uma
fabula. Nao se trata de separar o passado do presente, o pensado do vivido, o mito do

rito, pois, na verdade, uma coisa é constitutiva da outra. [...]".

Conforme afirma Freitas (2005), o horizonte cultural é que configura os Kaingang
e sua eco-logica enquanto Jé-Meridionais, pertencentes a esta parcela territorial “eco-
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geografica”, convertem e mantém seus espagos pela via cosmologica e se situam

territorialmente e historicamente pelo constructo sociocultural desses espacos.

A origem do mito desse grupo possibilita reconhecer que os comegos de mundos
existem para além do que a epistemologia ocidental nos tem apresentado como razdes
existenciais. Kamé e Kanhru compdem a existéncia Kaingang. O mito ndo esta
associado apenas ao passado, mas compde o cotidiano e se ressignifica, inclusive
“dando significado as relagdes entre humanos e os extra-humanos” (GARCIA, 2019, p.
89) Mesmo com as violéncias sofridas nas relagcbes com a sociedade nacional, os
Kaingang, “[...] divididos em nés e os outros” (HELM, 2018, 21), mantém sua identidade
étnica e social. Com relacdo aos aspectos fundamentais da cosmologia Kaingang,

remetemo-nos ao que pontua Rogério Reus Gongalves da Rosa:

[...] a floresta e os seres que nela habitam aparecem enquanto um ponto nodal
desse coletivo: no préprio vocabulo Kanhgag que significa “gente do mato”, nas
marcas (metades) presentes nos animais e nas plantas, na etapa principal da
formagao do kuja nedfito, nos espiritos animais e vegetais que cedem seus
poderes e saberes aos kuja, no remédio do mato que gera o bem-estar aos
humanos, nos ensinamentos dos cantos e das dangas dos “bichinhos” (o
lagarto kamé& e o mico kanhru) para a realizacdo do Ritual do Kiki e nas
narrativas mitologicas (macaco esperto e tigre tolo, dois sois e origem da lua).
Em resumo, o poder advém da floresta, atravessando a vida de todos nao
humanos nesse territério, expandindo-se em direcao ao espacgo limpo e a casa
dos Kaingang, poder esse ordenado pelos jagré e domesticados pelo kuja
(ROSA, 2014, p. 118-119).

Essas relagdes com o mato sdo fundamentais para os povos indigenas. Em sua
etnografia a partir de laudos de identificagdo de area territorial Guarani em Porto Alegre,
Sérgio Baptista da Silva (2013, p. 45) afirma que “o mato, como se vé é o local onde
estdo presentes inumeras alteridades extra-humanas que possuem vontades,
propriedades imateriais, e com os quais € possivel relacionar-se”. Relagbes que sao

fundamentais para manter seus corpos enquanto pessoas Guarani.

Angélica Domingos Ninhpryg (2016) evoca a objetividade e a subjetividade
Kaingang relacionadas com os humanos e extra-humanos. Conforme Douglas Jacinto

Rosa e Ana Elisa de Castro Freitas (2015), a continuidade histérica com seus
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antepassados, memorias e desejos consiste em um recriar a historia presente,

aproximando-se da perspectiva do “bem viver”.

Ao ir tecendo a etnografia, indaguei minhas interlocutoras sobre suas metades
clanicas, se estariam representadas nos grafismos de seus artesanatos. Algumas me
disseram timidamente, outras se furtaram de me responder e, sem respostas prontas,

fui com elas olhando para esta histéria cosmo-ontologica.

Nessa diregdo ampla do horizonte Kaingang, ao usar o termo “bem viver’, ndo
viso definir um sentido Unico, mas compreender como as mulheres Kaingang tém
definido o que é para elas a boa vida, e como esse coletivo constituiu, em seu cotidiano,
conhecimentos e saberes que (r)existem frente aos processos desenvolvimentistas,
cuja expressado tem sido observada, entre outras, pelo avango da soja e outras

monoculturas, sobre suas terras.

O “bem viver’ se constroi como reflexdo e como possibilidade de proposta
politica, que respeite as concepg¢des e conhecimentos indigenas, que considere as
proposi¢des desses povos, enquanto modos de existéncia que relacionam humanos e
extra-humanos. Como afirma Luiza Elvira Belaunde (2017, p. 196), se “ndo existe um
indio genérico também n&o existe um viver bem indigena genérico”. Sobre o “bem viver”

Kaingang, Angélica Domingos Ninhpryg ainda expressa que:

O bem viver Kaingang pode ser considerado um movimento contra-
hegemonico, pois estes modos de vida, modos de existéncia, vao contra a
ordem neoliberal competitiva, que viola os direitos humanos, que discrimina
coletivos indigenas, quilombolas, mulheres, entre tantos outros (NINHPRYG,
2016, p. 27).

Alguns pontos centrais mobilizam o termo “bem viver’, que sao repensar quem
sdo as(os) porta-vozes das cosmologias indigenas; repensar discursos e praticas
sociais, politicas e econdmicas hegemonicas; problematizar como ocorrem articulagdes
entre o Estado e seus agentes nas comunidades indigenas e como se articulam suas

visdes de mundo; e verificar quando e onde as vozes indigenas ganham atencéo.
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O que se observa € que seguem ocorrendo violéncias contra esses coletivos, ao
mesmo tempo, ha também inumeras resisténcias produzidas pelos povos indigenas ao

longo desses 500 anos, conforme expressa Silvia Rivera Cusicanqui:

Enquanto a modernidade histérica foi a escraviddo para os povos indigenas da
América, foi tanto uma arena de resisténcia e conflito, um cenario para o
desenvolvimento de estratégias envolventes e contra hegeménicas e de novos
idiomas e projetos indigenas da modernidade. [...] (CUSICANQUI, 2010, p. 53).

O “bem viver” Kaingang ainda foi expresso no evento “Grito da Floresta”, ocorrido
em 2014, que reuniu coletivos indigenas do Rio Grande do Sul, os quais alinhados com
o discurso de povos indigenas da América Latina, propuseram a ideia de “bem viver’
frente a metas estatais socioambientais e suas nogdes de desenvolvimento sustentavel.
Ainda sobre o conjunto dessas reivindicagbes Kaingang, Douglas Jacinto Rosa e Ana
Elisa de Castro Freitas (2015) elencam a Peticao feita pela Terra Indigena Re Kuju —
Campo do Meio em Gentil no Rio Grande do Sul que reivindicavam pela vida de 19
individuos fag — pinheiros, “visibilizando um sentido mais amplo do territério Kaingang e
do Bem Viver em sua perspectiva” (ROSA; FREITAS, 2015, p. 263). A peticao, que
revela a intengao local daquela comunidade, defende aquilo que foi denominado

natureza como compondo seu modo de existéncia.

Percebo que o contexto da Terra Indigena Re Kuju se assemelha com o contexto
de minha pesquisa na Tl de Mangueirinha, onde as mulheres artesas reivindicam que
seus taquarais figuem em pé e que possam transitar livremente para além dos espacos
de suas comunidades. As taquaras por sua vez também sdo grandes portadoras de

vozes, planta feminina que media as relagdes, lutadora como e com as mulheres.

Nessa perspectiva de pensar o “bem viver”’, elenco a analise de Luisa Elvira
Belaunde (2017), sobre o conteudo politico da ceramica e a sua relevancia para
compreender as sociocosmologias amerindias do “viver bem”, em contexto de pesquisa
com olaria pelos Airo Pai ou Secoyas, que vivem na friplice fronteira entre Colémbia,
Equador e Peru e expdem que o artesanato permite abordar uma politica indigena “[...]

das percepgdes de si mesmo e dos outros, nas semelhancgas e as diferengas, exige um
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retorno literal a terra: amassando-a para fazer recipientes com os quais serdo servidos
alimentos para outrem” (BELAUNDE, 2017, p. 197).

As mulheres Kaingang expressam seu saber-fazer na confecgao das peneiras,
das tuias, das fruteiras, dos cestos trangados, para uso proprio e para comercializagao,

e nisso reside também seu “bem viver”.

O “bem viver” consiste nas estratégias de seus projetos proprios, repensando o
sistema mundo colonial moderno e os seus arcabougos, dando atengao para os lugares
de vida como propostas e praticas alternativas plurais, onde se compreendem a
espiritualidade, as dangas, as musicas, a organizagao coletiva, enfim, a sua cosmo-

ontologia.
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4 “O DESTALAR DAS TAQUARAS”: O SABER-FAZER E A AGENCIA DO
ARTESANATO

“Néo nos sentimos aculturadas,
Temos a memoria acesa,
E vivemos na certeza de que nossa aldeia
Resistira sempre ao preconceito do invasor,

Somos a voz que ecoa. Resisténcia? Sim senhor!”®

(Marcia Wayna Kambeba)®

E necessario, para o estudo da/do arte/artesanato indigena, compreender que o
saber-fazer “esta vinculado diretamente a compreensdo de uma sensibilidade
especifica de formacao coletiva, cujas bases sao tdo vastas e profundas como a
existéncia social” (GEERTZ, 1986 apud BAPTISTA DA SILVA, 2001, p. 165). O
artesanato esta engendrado nos processos de coexistir coletivamente dos povos
indigenas, o qual ndo s6 tem valor estético, conforme compreendido pela sociedade
contemporanea, mas tem sentido de comunicagao e fungao sociocosmoldgica, onde
“[...] objetos de arte recebem o estatuto semelhante ao de pessoa, pois s&o providos de
intencionalidades e contribuem para a constituicdo de pessoas humanas” (JAENISCH,
2010, p. 26). Assim, a “arte significa e nao apenas representa” (BAPTISTA DA SILVA,
2013, p. 48). Como aponta Els Lagrou:

[...] € importante frisar que toda sociedade produz um estilo de ser que vem
acompanhado de um estilo de gostar, e pelo fato de o ser humano se realizar
enquanto ser social através de objetos, imagens, palavras e gestos, os mesmos
se tornam vetores da sua agado e pensamento sobre o mundo (LAGROU, 2009,
p. 11).

28 Trecho do poema Amazonidas. Disponivel em: <https://catracalivre.com.br/cidadania/poeta-indigena-
que-luta-pelos-direitos-da-mulher-nas-aldeias/>. Acesso em: 4 jan. 2020.

29 Do povo Tikuna, mestra em geografia, poeta, compositora, cantora, sua luta esta na literatura e na
musica.


https://catracalivre.com.br/cidadania/poeta-indigena-que-luta-pelos-direitos-da-mulher-nas-aldeias/
https://catracalivre.com.br/cidadania/poeta-indigena-que-luta-pelos-direitos-da-mulher-nas-aldeias/
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Nas terras baixas da América do Sul, as artes e a cultura material indigena tém
ganhado enfoque em estudos a partir das narrativas nativas, para além de categorias
estéticas de uma categoria cultural de objetos que séo “[...] singularmente concebidos
como presentificacdes de relagdes estabelecidas com alteridades extra-humanas e
suas poténcias, especialmente divindades e demais habitantes do cosmos [...]”
(BAPTISTA DA SILVA, 2011, p. 8). Isso ndo significa negar que esses objetos
representam artisticamente ou significam simbolicamente. Segundo Damiana Bregalda

Jaenisch,

O estudo da arte produzida pelos grupos autéctones das Ameéricas, Africa e
Oceania perpassa a disciplina antropoldgica desde a sua formagéao, no inicio do
século XX. Ao longo da sua histéria este estudo ganha contornos diversos na
medida em que recebe influéncia de diferentes paradigmas tedricos (JAENISH,
2011, p. 41).

Ailton Krenak, lider indigena conhecino nacional e internacionalmente por

defender direitos indigenas, ambientalista, fildsofo, poeta e escritor®®, em um debate

sobre artes indigenas e as culturas de resisténcia, promovido pela Pinacoteca de Sao

Paulo, faz uma critica potente a arte eurocéntrica:

A arte tem a capacidade de afetar amplamente o campo do pensamento, da
filosofia. E o olhar do outro sobre a arte que diz respeito ao mercado de arte e
uma das maiores dificuldades indigenas é enfrentar o relacionamento com o
dilema de mercado e como diz Davi Kopenawa “para os brancos tudo é
mercadoria”, portanto, € necessario entender que nao se trata de uma cultura e
do povo brasileiro, os indigenas estdo inseridos no mundo e incidindo numa
opinido sobre arte no sentido amplo e ndo sé regionalista e de visédo
antropocéntrica que produz ideia de natureza morta, a poténcia da arte vai além
do sujeito e do seu tempo (KRENAK, 2020).

Assim como Daniel Munduruku, que é escritor e professor da etnia mundurucu,
neste mesmo evento, expds suas ideias sobre artes indigenas e as culturas de

resisténcia, da seguinte forma:

30 ~ , o . .
Informacgbes sobre este lider indigena podem ser encontradas em diferentes sites como o

https://pt.wikipedia.org/wiki/Ailton Krenak. Acesso em 10 jan. 2021.



https://pt.wikipedia.org/wiki/Povos_indígenas_do_Brasil
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ambientalismo
https://pt.wikipedia.org/wiki/Filósofo
https://pt.wikipedia.org/wiki/Poeta
https://pt.wikipedia.org/wiki/Escritor
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ailton_Krenak
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A prépria ideia de cultura material, que ao longo da nossa histéria € considerado
objeto de uso e ndo com o ar de sacralidade, do poder magico que o0 nao
indigena quer acreditar e eventualmente tem também e quando o indigena
percebeu isso, comegou a comercializar esses objetos como forma de
sobreviver. De modo que essa transformagéo de coisas em objeto de consumo,
gque as vezes agrada e as vezes ndo, € uma forma que os indigenas tiveram de
entender a sociedade, de se colocar e poder sobreviver dentro desta sociedade
(MUNDURUKU, 2020).

Nesse contexto, o0 mundo social indigena se transforma diante das relagées com
o mundo ndo indigena, mas tem mantido a forma prépria de sociabilidade e
transmissdo de seus saberes (MCCALLUM, 2010). Os saberes ancestrais ficam
mantidos mesmo que de forma invisivel, nos conhecimentos e praticas para a
confecgdo de objetos fisicos e simbdlicos. Para Braulina Aurora (2019, p. 113), “...]
essa producdo € um saber que encapsula a sabedoria feminina de lidar com a mata e

manter a vida social na comunidade”.

Daniel Munduruku (2020) observa que os objetos sdo de uso para 0os povos
indigenas, mas que se moldam ao gosto de quem adquire, e geram renda. Para os
povos indigenas, aquilo que foi definido como artesanato é cultura material de uso
cotidiano — seus utensilios — e para os ocidentais sdo objetos aos quais se atribui a
categoria de produto. Desse modo, o significado da arte indigena nao esta agregado na
concepcado ocidental e eurocéntrica que considera como arte e cultura apenas o
patriménio material e imaterial produzido e edificado pelo contexto imperial, que
evocava uma representacao de Estado e de Nacdo. Nesse contexto, ndo é considerara
a diversidade cultural e sociocultural de experiéncias que abarcam saberes, praticas e

ideias de outros povos:

Como processos culturais, dindmicos, estas formas de expressao implicam uma
concepgao de preservagao diversa daquela da pratica ocidental, ndo cabendo,
nesses casos, os conceitos de intervencgéao, restauracéo e conservagao apenas
de objetos e obras monumentais como testemunho de um periodo histérico e
cultural pretérito (FAGUNDES; FARIAS, 2011, p. 3).
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Em paralelo, Els Lagrou (2009, p. 14-15) indica “nossa dificuldade ocidental de
pensar a criatividade individual e a autonomia pessoal juntas com a vida em sociedade”.

A autora aponta para a arte produzida pelos coletivos indigenas como:

[...] muitos artefatos e grafismos que marcam o estilo de diferentes grupos
indigenas sdo materializagdes densas de complexas redes de interagdes que
supbem conjuntos de significados [...] Sdo objetos que condensam agoes,
relacdes, emocgdes e sentidos porque é através dos artefatos que as pessoas
agem, se relacionam, se produzem e existem no mundo (LAGROU, 2009, p.
13).

Para a autora, a arte indigena brasileira nao fica conceitualizada ou explicada em
palavras como a tradicdo ocidental o faz, mas sim, € “polo contrario ao fazer e pensar
do Ocidente neste campo” (LAGROU, 2009, p. 11). Segundo Sérgio Baptista da Silva, a
arte indigena possui um estatuto para além de um objeto, consistindo em uma

concepgao sociocosmologica e historica distinta:

[...] tais objetos possuem agéncia na constituicao de corpos e pessoas, além de
serem materializadores de significados socioculturais importantes e de
memorias de encontros passados, num quadro tedrico que encara estas
manifestacdes de arte como o resultado do encontro com alteridades humanas
e extra-humanas (animais, plantas, divindades e outros seres do cosmos,
compreendidos enquanto persona), constitutivos de fluidos compdésitos e
cumulativas identidades (SILVA, 2013, p. 48).

E o que afirma Damiana Bregalda Jaenisch de que,

Pinturas e adornos trazidos para junto dos corpos também constituem formas
especificas de construir a pessoa amerindia. Mais que decorar e embelezar os
corpos, a arte trazida para junto dos corpos indigenas transfere a estes
caracteristicas e qualidades dos seres a partir dos quais foram produzidos
(JAENISCH, 2011, p. 43).

Para os povos indigenas, a dinamicidade da arte e do artesanato envolve seus
territérios, marcados pelo sentido de pertenca e constitutivos do ser. A arte nado se

constitui como uma especializacdo e ndo ha uma desconexao entre o seu fazer e as
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preocupagdes do grupo (LAGROU, 2010). A partir do artesanato, estabelecem-se

resisténcias que se opdéem ao ideario homogeneizador do etnocentrismo.

Para os Kaingang, conforme Damiana Bregalda Jaenisch (2010, p. 42), a nogao
de objeto ndo deve ser ‘lida enquanto ser inerte, mas como um objeto-sujeito, um

atuante”.

Os objetos e imagens que os Kaingang passaram a acionar mobilizavam
nogbes diversas acerca da constituicdo do cosmo, da pessoa e das
possibilidades de comunicagao entre os seres. A partir disso, o trabalho alarga
seu foco, buscando dar conta de ver os objetos de arte kaingang enquanto
formas materializadas de relagdes entre humanos e ndo humanos que habitam
o cosmos deste coletivo, enfatizando os atributos de intencionalidade e agéncia
destes objetos sobre os Kaingang, especialmente sobre seus corpos e sua
contribuicdo na constituicdo da pessoa [...] (JAENISCH, 2019, p. 29).

Para a autora, o conceito de arte e artesanato se refere “[...] as concepgdes ja
apropriadas pelos Kaingang para definir e traduzir suas praticas de produgao de objetos
aos fog-kupri-brancos” (JAENISCH, 2010, p. 43). Para estes, ou para nds, os brancos,

conforme sinaliza Cleméntine Ismarie Marechal:

Enquanto, o artesanato é considerado como apenas um adorno corporal ou
objeto de decoragédo e uso doméstico, para os Kanhgag, esse é a decorréncia
de uma relagéo. E também por isso que as trocas de sementes, ervas e cipos
entre parentes, que resultam dos encontros, € algo muito comum entre os
kanhgag, € necessario para a potencializagdo de corpos saudaveis e fortes
(MARECHAL, 2015, p. 61).

No contexto Kaingang, Zaqueu Key Claudino que € pedagogo, pesquisador

Kaingang do Rio Grande do Sul, pontua que:

As cestas sao consideradas utensilios domésticos, existindo inimeros modelos.
Geralmente, s&o confeccionadas pelas mulheres Kaingang para a coleta de
frutas e sementes [...]. Atualmente, sdo comercializadas nas feiras das cidades
visando o sustento de nossas familias. As caracteristicas desses artefatos
continuam as mesmas, como, por exemplo, o kre kdmp¢ (cesta retangular com
algas) e o kre ror (cesta cilindrica com algas) (CLAUDINO, 2011, p. 36).
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Ao iniciar o dialogo com as mulheres Kaingang, sobre os grafismos presentes
nos artesanatos, as questionei se ao trangarem as formas artesanais, elas reproduzem
suas metades clanicas e se fazem a jungdo com a metade de seu companheiro, néo
recebi uma resposta pronta, algumas me disseram que n&o sabiam, que aprenderam
com sua mae e repetem, também questionei Leticia Laleska Gabriel sobre esta

defini¢gdo, ao passo que ela me disse,

Quando eu era crianga, eu via minha avé fazendo
artesanato e eu sabia que em determinados lugares nés
nédo iamos vender porque la era o espago das outras
artesas, e que elas tinham as formas diferentes de seus
grafismos. (entrevista realizada em setembro de 2019)

Para além das respostas diretas por mim ensejadas, em uma manha de
margo de 2021, ao chegar uma casa Kaingang, observei uma peca artesanal compondo
0 cenario daquela residéncia, pedi permissédo para fotografar e questionei se o simbolo
clanico representava a metade do homem, sendo afirmado por Cleni Honorio que sim e

que ela pertencia a outra metade.

Figura 5 — Imagem do simbolo, ou decoracdo que compunha a residéncia de Cleni Hondrio.

Fonte: Arquivo pessoal, 2021.
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A partir de outras etnografias, compreendo que nos artesanatos sdo expressos
os simbolismos das formas redondas/fechadas — ror e compridos/abertos-téi, com
trangado aplicado — tufy que apresentam o wofy-nivel grafico deste trabalho artesanal
(BAPTISTA DA SILVA, 2001). Damiana Bregalda Jaenisch (2010) relata que as
mulheres geralmente produzem esses objetos englobando a marca trazida pelo marido,
e a sua marca estaria no centro. Essa conexdo com as metades clanicas oferece
elementos para pensar a patrilinearidade Kaingang que, a partir do casamento, é a
marca do homem que é repassada para as(os) filhas(os), 0 que ndo exclui a metade
que pertence a mulher, “desta forma, tanto na producado de pessoas quanto de objetos,
a marca da mulher casada se faz presente” (JAENISH, 2010, p. 89), o que podemos
associar que a eficacia da arte (artesanato) reside na capacidade agentiva da forma,
das imagens e dos objetos. A forma age sobre o mundo a sua maneira e surte efeitos e

"deste modo, ela ajuda a fabricar o mundo no qual vivemos" (LAGROU, 2010, p. 13-14).

A cosmo-ontologia Kaingang esta presente nos grafismos, nas representagdes
visuais e mentais exposta nos artesanatos. Essa perspectiva se encontra, também, nos
rituais, nas pinturas corporais, no sistema linguistico, em espacos e posi¢coes. Os
grafismos Kong-gar, constituem as marcas ra: redondo/fechado (ror) ou
compridos/abertos (téi), que identificam as metades kamé e Kainru-Kré. A cada uma
dessas categorias “[...] esta amalgamado um conjunto de outras palavras-nog¢des que,
junto com o téi e ror formam estas duas categorias contrastantes, opositoras e
complementares” (BAPTISTA DA SILVA, 2001, p. 173).

Os grafismos podem indicar o pertencimento do objeto a metade Kamé ou a
metade Kainru ou constituir as patrimetades, representando o casal e indicar a condigao
diatrimonial da pessoa Kaingang (JAENISCH, 2010). Dentre suas caracteristicas, os
Kamé sao os persistentes e os guerreiros e os Kanhru sao os inteligentes. Dentre os
mitos que envolvem as metades Kaingang, nascidos ao leste, no alto, os Kanhrt deram
agua aos Kamé que nasceram abaixo e a oeste, o que justifica que nos territorios
Kaingang os rios correm do leste para oeste (SCHILD, 2016). Segundo Paulo de Afonso
Castro,

[...] dentro de um grupo de descendéncia Kaingang organizado em suas
metades clanicas, estdo contidas virtudes e direitos relativos ao uso do seu
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territorio, e com eles os deveres em relagao a sociedade, seus ritos, seu status
e suas potencialidades implicitas, como por exemplo: a de liderar seu povo em
tempos de guerra e de paz. (CASTRO, 2011, p.25)

Os grafismos e a dualidade cosmoldgica, além de atribuirem lugar e
pertencimento dos corpos e objetos, ddo sentido a existéncia desses corpos que
anseiam por um estar e localizar-se num espago. Os suportes que recebem os
grafismos Kaingang tém o valor equivalente ao que registra o papel e a tinta nos
arquivos publicos das bibliotecas (FREITAS, 2005). A arte “age sobre as pessoas,
produzindo reag¢des cognitivas diversas” (LAGROU, 2009, p. 12).

As imagens apresentadas na Figura 6 s&do de minha interlocutora Edna Barbosa
Farias, a qual sugeriu que, ao ser abordado sobre os grafismos, eles fossem expressos
em fotos dos proprios artesanatos locais. Os cestos foram confeccionados pela artesa
Juvita Gangre Bernardo, o chapéu, pela unica ancia — Maria Fortes Salles, que ainda
faz esse tipo de arte, o arco e a flecha, por Suzana Kagfy Alipio. As fotos foram feitas
em dias e momentos diferentes por mim e por Juvita. Fotografei o chapéu, o arco e a

flecha na oportunidade da feira no espacgo publico do municipio de Chopinzinho.

Figura 6 — Artesanatos e seus grafismos

Véin Képb — marca cruz ou X

Ra ndor — marca do buraco vazia

Ra kutu — marca do buraco cheia

Ra ror taxigxa — marca emendada dos Kainru-Kré

Ra mbrirmbrir — marca tabuleiro de xadrez
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Ra ionior rangre — marca ziguezague dupla
Ra kutu — marca buraco cheia
Ra ror taxigxd — marca emendada dos Kainru-Kré

Ra mbrirmbrir — marca tabuleiro de xadrez

Ra ndor — marca buraco vazia

Ra ionior pir — marca em ziguezague ou espiral

Ra rangrénhia — usada por autoridade

Ra wendig — marca da forquilha
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Ra iangérin — ra téi — marca aberta

Fonte: arquivo pessoal (2021) e de Edina Barbosa Farias (2020).

As palavras Kaingang acerca dos grafismos e seus significados foram
observadas por Sérgio Baptista da Silva (2001), o qual menciona que s&o encontrados
nos artesanatos dos Kaingang do Rio Grande do Sul e de Santa Catarina, podendo,
portanto, também serem observados na Tl de Mangueirinha. O chapéu, que traz a ra
rangrénhia, é produzido por uma das artesds Kaingang mais idosa residente na

comunidade de Palmeirinha do Iguacgu, onde vivem conjuntamente com os Guaranis.

Ao olhar para esta significancia do fazer artesanal e desses grafismos, elenco a
pesquisa de doutorado da antropdloga Cecilia McCallum (2010), sobre género e
organizacgao social entre os indigenas Kaxinawa. A autora apresenta a expresséo Kene
que esta associada aos desenhos e escrita, e sdo as mulheres, as mestras em Kene,
que € a linguagem através de forma grafica que expressa o saber e o poder externos.
Quando as mulheres pintam, desenham, aplicam ou tecem de forma kene, tornam as
coisas ou pessoas verdadeiras, pois ao observarem a forma grafica, absorvem
conhecimento e a agdo humana é facilitada. O Kene, como conhecimento, contém a

forma de “viver bem”.

Para Els Lagrou (2010), entre os Wayana, a inspiragao para a criagao artesanal é
quase sempre atribuida a seres extra-humanos ou divindades que aparecem em
sonhos e/ou visdes, ou seja, estabelece-se o dialogo, a percepgao e a interagdo com
estes seres,, cuja presenca se faz sentir na maior parte das obras de aspecto figurativo.
Nesse sentido, a producdo artesanal € um fazer/experimentar que tem por modelo a

perfeicao tecnolégica dos deuses criadores.
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Perguntei a Delair Barbosa, na nossa caminhada para a coleta de taquara, de
onde as(os) artesas(&os) buscam tal inspiracdo para a confecgédo dos tragados e cores

do artesanato Kaingang. Ela me contou que:

Veio dos antigos, eles ja ferviam a casca do pinheiro e
de outra planta que ndo lembro o nome pra tingir as
taquaras e fazer os desenhos, eles eram muito
inteligentes e foram ensinando nés (entrevista realizada
em outubro de 2020).

A fala de Delair exprime o que Zaqueu Key Claudino aborda sobre as narrativas
Kaingang, explicando que “s&o as narrativas poéticas dos mais velhos que d&o sentido
a vida do nosso povo” (CLAUDINO, 2011, p. 31).

Os seres objetos Kaingang, postos no Uri numa juncdo de elementos que
constituem estes, “convidam para novas travessias etnograficas” (FREITAS, 2014, p.
81). Nesse mesmo sentido, Silvia Rivera Cusicanqui (2010, p. 55), ao discorrer sobre
esse processo, enfatiza que “o projeto de modernidade indigena pode surgir a partir do
presente, em uma espiral cujo movimento € um feedback continuo do passado sobre o
futuro [...] que vislumbra a descolonizacdo e executa ao mesmo tempo”. Segundo a
autora, a experiéncia contemporanea compromete o presente (aka pocha) e tem
herancas do passado (qhip nayr uftasis sarnagapxanani), que se incorporam também
por um Outro, pela materialidade cultural, sendo que o artesanato é cultura material e

os trangados, segundo Zaqueu Key Claudino, sao:

[...] trazidos desde tempos imemoriais, estdo intactos na vida cotidiana. O
formato e as figuras geométricas dos bens artesanais identificam a familia que
os confeccionou, representam a cultura e a identidade kaingang e, por
conseguinte, nossas metades complementares (CLAUDINO, 2011, p. 34).

O saber-fazer das artesds Kaingang estd permeado pela compreensao
sociocosmoldgica e ontoldgica que constitui parte da cosmo-ontologia dos Kaingang.
Para Sergio Baptista da Silva (2011, p. 183), as “cosmologias sao formas tedricas que

cada povo, cada etnia, que cada coletivo tem sobre o mundo sobre o cosmos. As suas
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percepgdes culturais, filosoficas, sociologicas, politicas, das suas relagdes entre si”. Ja
a ontologia é “toda forma particular, singular, de cada etnia, de cada povo, de cada
coletivo, a respeito de sua forma de ser e de estar no mundo [...]" (SILVA, 2011, p. 183).
Segundo Guilherme Orlandini Heurich (2011), nas cosmologias amerindias, pessoas,
animais, plantas tém, concomitantemente, a capacidade cultural, a de agir e a de

pensar.

Esses exemplos visam demonstrar as coexisténcias cosmoldgicas de povos
indigenas nas suas criacoes de arte e artefato, que segundo Els Lagrou (2009, p. 35),
“nao ha distingdo entre a beleza produtiva de uma panela para cozinhar alimentos, uma
crianga bem cuidada e decorada e um banco esculpido com esmero”. Segundo Els
Lagrou, “é impossivel, na arte indigena, isolar a forma do sentido e o sentido da
capacidade agentiva, pois a eficacia da arte reside na capacidade agentiva da forma,
das imagens e dos objetos” (LAGROU, 2009, p. 31). Além disso, o sentido e o efeito de

imagens e artefatos mudam conforme o contexto em que estes se inserem.

Assim, o fazer artesanal esta associado ao fazer as pessoas (LAGROU, 2010),
sendo que, seguindo as mulheres em suas caminhadas para a coleta das taquaras na
Tl de Mangueirinha, pude ver na relagao estreita entre elas e as taquaras, num longo
processo de didlogos para selecionar aquelas que comporiam o material para a criagao
artesanal, estabelecendo conexdes profundas com a mata, de onde tém referéncias
fundamentais. Desse modo, seus corpos e os demais entes do cosmos se constroem,
constituem-se, transformam-se em suas diferentes alteridades e identidades em
paralelo a outras identidades que compdem o cosmos, “[...] que tém corpos e naturezas
diferentes, mas que possuem esséncias e propriedades imateriais necessarias a
constituigdo dos corpos e pessoas Kaingang” (BAPTISTA DA SILVA, 2014, p. 72).

Abordar a relagao entre os corpos Kaingang e o artesanato, desde o contato com
a mata para coletarem a taquara e outras elementos, € um ato de ‘[...] predacao de
propriedades imateriais ao se estabelecer relagdes com alteridades ndo humanas,
visando a protecao, fortalecimento, composicao e fabricacdo dos corpos Kaingang”
(BAPTISTA DA SILVA, 2014 p. 76). O que pode, também, ser compreendido pela

interpretacéo etnografica e arqueoldgica acerca de colares e pegas ceramicas dos
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chefes Kaingang do século XIX e das narrativas do Kofd Jorge Kagnag Garcia, em
2004, na Terra Indigena Serrinha e nos encontros com o waxi e com a etnologia

Kaingang em que,

Através do corpo, da in-corporagéo e da materializagédo objetiva dos colares, os
Kaingang assumem simbolicamente o poder, a forca e a dimensao subjetiva
dos seres, pessoas e espiritos neles materializados. Esta agéncia Ihes permite
durar no mundo em que habitam (FREITAS, 2014, p. 80).

Essa compreensdo se da, também, a partir de Damiana Bregalda Jaenisch,

quando expressa que,

Além de adornar os corpos, colares, cocares, pinturas corporais, assumem
entre os amerindios o estatuto de atuantes, transferindo aos corpos destas
pessoas poderes e subjetividades oriundas dos nao humanos com quem
estabelecem relagdo [...], tal como os Kaingang predam seres e propriedades,
também podem ser predados [...] (JAENISH, 2010, p. 131).

O que me faz associar esses agenciamentos ao que elencou Philippe Descola
(2016, p. 26) nas formas de viver com os Achuar, com os quais conviveu e onde
compreendeu outra maneira de correlacionar-se com plantas e animais, que para nosso
entendimento seria “estranho”, ao que nos é tido como plausivel frente as “[...] nossas
rotinas, pensamentos e instituicbes que regem nossas vidas”. As experiéncias
antropoldgicas demonstram que, assim como em outros tempos, houve solugdes para
problemas comuns, também €& possivel pensar atualmente se o objetivo é elencar

alternativas de melhor viver em conjunto com as diferencas.

Na filosofia e cosmologia indigena, o reconhecimento da diferenga do “outro”
nao reside somente entre humanos, esta em todos os seres vivos e inanimados. As
praticas produtivas dos Kaingang estdo cosmologicamente centralizadas com a mata,
onde ocorrem relagcdes com outros seres que ali habitam, onde nomes sao dados aos
Kaingang, onde remédios e alimentos sdo extraidos, onde cipds, taquaras, cabacas,

sementes, penas de animais sao fornecidas para compor a producao da arte, que é
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“objeto-sujeito” (FAGUNDES; FARIAS, 2011, p. 47). Nesse sentido, Baptista da Silva
(2001) menciona que da mata incidem as invocagdes simbdlicas, o que direciona a
compreensao de que, para os povos indigenas, ndo ha uma fraccdo das partes

humanas e ndao humanas que se distinguem da natureza.

O saber-fazer artesanal Kaingang também esta interigado com a renda das
familias. As mulheres Kaingang, com as quais conversei ainda em 2018, mencionaram
que uma parte importante das rendas das familias na comunidade & proveniente do

artesanato. Para Tereza Eufrasio, as rendas tém as seguintes proveniéncias:

Para quem sabe fazer artesanato, a renda da venda
vem desses, associada ao Bolsa Familia sdo as
principais rendas. Para as demais familias que néo
trabalham com artesanato, a principal renda é do Bolsa
Familia (entrevista realizada em agosto 2018).

A renda do artesanato se soma as rogas e a venda da forca de trabalho que se
constitui no mercado local, regional e em outros estados, principalmente em frigorificos
(CAVALHEIRO, 2015). O artesanato foi e é fonte de renda, sendo que a venda
acontece nas rodovias que atravessam as terras indigenas ou nas cidades da regido,
onde vendem e recebem monetariamente ou trocam por alimentos e roupas. Os
artesanatos que atualmente sao produzidos e comercializados por elas sao: filtro dos
sonhos, cestos, peneiras, chapéus, chocalhos, vasos de xaxim, tapecgaria de panos,
entre outros. Assim como a taquara, o xaxim também esta sendo reduzido e minhas
interlocutoras me relatam que cada vez mais longe de suas casas, cada vez mais

longe, dentro da mata é que buscam estes itens que compdem seus artesanatos.

Paralelo ainda ao fator agenciado pelo artesanato, que é também econémico,
esta o papel das(os) artesés(dos) em sua familia e comunidade, o que é relatado por
Antoninha Eufrasio Forte Nascimento, que fala de sua percepcao e de sua atuacéo,

tanto economicamente quanto politicamente, no meio familiar:

Prefiro trabalhar com artesanato, trabalho para mim
mesma, é minha empresa. Meu marido ja falou para
irmos trabalhar na cidade, ele é indio misturado, eu
falei para ele que ndo devemos enriquecer os donos de
empresas. Hoje eu vendo dois balaios, amanhéa
nenhum, mas depois vendo mais dois ou trés e fico
com meu povo e minha familia (entrevista realizada em
agosto de 2018).
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Também para Delair Barbosa, o artesanato significa a,

Manutengao da cultura, pois foi o primeiro trabalho do
indio (entrevista realizada em agosto de 2018).

Essas falas me levam a pensar sobre o motivo de hoje as mulheres estarem
muito mais envolvidas na confeccédo do artesanato e, os homens, bem menos. Se cada
membro do grupo aprendia a fazer o artesanato, porque essa atividade hoje € muito
mais realizada pelas mulheres, sendo que apenas alguns homens o realizam?
Possivelmente esteja associado ao fato da m&o de obra masculina, em maior
quantidade, estar voltada para o trabalho assalariado nas empresas locais, regionais e
em outros Estados. Algumas mulheres também deixam a atividade artesanal para
trabalharem e terem a renda garantida, que é o relato de algumas de minhas
interlocutoras, como Elizana Vergueiro que € uma artesd presente nas atividades
artesanais e que passou a trabalhar em um frigorifico. Outra colocagao feita por minhas
interlocutoras € de que os jovens atualmente ndo tem seguido tal tradicdo o que
deslinda no nao reconhecimento destas praticas, ndo considerando o saber-fazer do
processo de ida a mata para coletar os materiais como a taquara, do manejo
sustentavel e dos deslocamentos para a criacdo e a venda do artesanato. Este sistema
de apropriagao capitalista, imposto pelo mundo do trabalho, incide sobre o mundo
indigena e causa impactos, como o constrangimento aos modos de criar, viver e saber

Kaingang decorrentes da mercantilizagdo da vida e de ordenamentos estatais.

Entretanto, também apontam um horizonte de autonomia e “bem viver’
expressos nos itinerarios da arte indigena, pelos quais as mulheres Kaingang desta Tl
de Mangueirinha, mantém, transmitem e recriam seus saberes-fazeres, como para

Raquel Eufrasio.

O indio morre, mas sua cultura ndo (entrevista realizada
em agosto de 2018).

Nessa fala esta explicita a resisténcia realizada por essas mulheres na producgao
dos artefatos, marcados pela beleza e pela perfeicdo, a atencao prestada as formas
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geométricas dos trangados e a combinagdo das cores usadas para tingir. Nas imagens
abaixo, representadas pela Figura 7, € possivel observar a composi¢ao das cores, 0

trangado e a disposigao do artesanato para a venda a beira da rodovia.

Figura 7 — Do inicio a completude das formas, trangados e cores dos artesanatos.

Fonte: arquivo pessoal (2019).

Essas conjugagdes de cores, trangados e saberes apreendidos desde a infancia

tem o significado elencado por Antoninha Eufrasio Forte Nascimento:

Trazer a lembranga da infancia quando vivia eu, a mae
e meus irmaos. A mae quando estava viva é que fez dar
continuidade na fabricagdo do artesanato. A mae
preferia vender o artesanato até mesmo no natal do que
ficar com a familia (entrevista realizada em agosto de
2018).

Sobre as atividades da venda do artesanato, da presenga dessas artesas nas
cidades em datas como o Natal (que é uma celebragéo ocidental e crista), tive a
oportunidade de conversar com artesads nesse periodo, em 2019 e 2020. Na primeira
oportunidade, Elizana Vergueiro com seus dois filhos passaram em minha casa e
depois estive com ela na rodoviaria municipal, conversando sobre essa época do ano e
porqué ficavam esses dias na cidade. Ela relatou que aprendeu assim com a mae dela,
que o indio é assim. Observei que ela e outra artesa tinham muitos volumes que eram

de doagdes e trocas do seu artesanato por roupas ou outros objetos de uso. Estes
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encontros me oportunizaram entender o que minhas interlocutoras ja haviam me dito
em outros momentos, de que nessas datas, além de ser “costume”, € mais facil
encontrar as pessoas em casa devido as reunides de familia e em tom de risos,
algumas me disseram que € quando recebem as doagdes. Outra analise que fago é que
com o processo de comercializagdo do artesanato, ao longo do tempo, iniciaram-se as
trocas de seus artesanatos e com isso, retornavam para suas casas com itens de
necessidade de suas familias e que se tornaram momentos de pratica cultural, com os

mundos e suas necessidades de conexoes.

Ja em 2020, Regina Ganhkag Pinheiro (entrevista realizada em dezembro de
2020), que estava com seu filho, também passou por minha casa, disse que estava me
procurando, quando conversamos por um longo periodo e, novamente, questionei
dessa pratica de sairem nesses periodos do ano nas casas, ao passo que me disse:
“nds indio gostamos” (entrevista realizada em janeiro de 2020), contou-me das doagoes

que recebem e que vendem bem nesta época.

A comercializacdo, nesses periodos, “[...] potencializam a mobilidade das pessoas
Kaingang pelos espagos” das cidades e, além disso, ocorre a visibilizagao e a “insergao
destes objetos em diferentes mundos, interferindo em suas trajetérias” (JAENISCH,
2010, p. 58). Sobre a itinerancia da venda do artesanato, Dona Cida me contou que o
ideal para as mulheres artesas Kaingang n&o € apenas ter um unico espago para expor
o artesanato em um local fixo nas cidades, isso ndo quer dizer que ndo demandem um
local fixo para as administragdes publicas regionais, onde possam deixar seu
artesanato, abrigar-se para dormir e preparar seu alimento durante o periodo de venda

e de confecgao.

Porque as mulheres tém o costume de andar e vender o
artesanato nas vilas e trocar por roupa, comida ou outras
coisas e as vezes por dinheiro (entrevista realizada em
outubro de 2020).

Angélica Domingos Ninhpryg me faz compreender que este transitar na cidade,
pernoitar nas rodoviarias é caracterizado por praticas de mobilidade que marcam suas

vidas desde a infancia:
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[...] estar embaixo daquela ponte era uma situagcdo de passagem, de
mobilidade, de rito para venda do artesanato Kaingang que marca nossa cultura
e resisténcia nestes objetos construidos coletivamente [...] (NINHPRYG, 2016,
p. 26).

O saber-fazer artesanal envolve um processo de coleta, corte, destalar, pintar,
confeccionar e comercializar. Através desse conhecimento proprio, as mulheres
Kaingang explicitam suas experiéncias e suas condigbes enquanto grupo, enquanto

pertencentes a comunidade, conforme ressalta Ninhpryg:

[...] desde a coleta até o manejo, as formas como sdo trancados até a sua
venda nos espacos da cidade, marcam nossas relagdes imbrincadas em uma
conformidade de agbes que nos caracterizam enquanto coletivos (NINHPRYG,
2016, p. 26).

Conforme Jaenish (2010, p. 31), os “vagfy — trangados, sdo muitas vezes os
intermediarios nos primeiros contatos com as pessoas que os produzem e os fog —
kupri-brancos”. Esse contato gera a comercializagdo dos objetos produzidos com
materiais da natureza, coletados nas matas que compdem o territério indigena, como o
cipo, a taquara, as sementes, que “integram um complexo sistema que articula cidade e
floresta pela mediagcéo da cultura Kaingang” (FREITAS, 2014, p. 67). E, assim como
pontuado por Ana Elisa de Castro Freitas, em sua etnografia com os indigenas de Porto
Alegre, além do material oferecido pela natureza, fazem a juncdo com elementos de
outras terras indigenas ou compram materiais, como migangas, tinturas, sementes,

penas.

A busca de material em outras terras indigenas foi mencionada na fala de dona
Cida (lideranga e artesd), de que indigenas de outras regides, como do Norte do
Parana — onde a taquara € escassa — buscam taquara em Mangueirinha. Também
observei, em uma das vendas em que acompanhei as artesas na feira da Universidade
Tecnoldgica Federal do Parana (UTFPR) em Pato Branco — onde participaram mulheres

Guaranis e Kaingang — que uma delas adquiriu todos os kre (cestos) de outra artesa
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para comercializacdo. E visivel nas feiras, que as artesds Kaingang tém para venda os

artesanatos das Guarani, 0 que conjuga essas articulagdes de saberes.

Para a confecgdo do artesanato, ocorre conjungcdo de materiais industrializados
com aqueles que sao coletados localmente. Em certa ocasido, as artesas me pediram
para ver pregos dos fios para o filtro dos sonhos e de migangas para pulseiras. Essa
juncdo € mencionada por Sérgio Baptista da Silva (2013), que dialoga com Sebastiao,
seu interlocutor Guarani, sobre o uso dos colares na cosmo-ontologia desse povo. Os
colares, que carregavam o “rabo de tatu”, tornam os corpos fortes. Nos dias atuais eles
foram reconfiguragdo. No entanto, sdo igualmente importantes, pois possuem valor

espiritual.

As incorporagbes de outros objetos, para além dos advindos da natureza,
também s&o associados ao desmatamento dos territorios Kaingang, o que ocorre desde
as primeiras incursées pelos fog e continuam em larga escala. Damiana Bregalda
Jaenisch (2010, p. 170) cita o uso de botdes de camisa, argolas, cartuchos de balas, o
que para a autora, significa que “estas novas formas de apropriagcdo de objetos e dos
poderes e subijetividades neles presentes re-afirmam a importancia da alteridade na
construcéo dos corpos e pessoas Kaingang”. Assim como para os Kaxinawa no Acre, as

migangas ou contas estao presentes no cotidiano desse povo.

Assim como o milho que endurece rapidamente como uma miganga, o canto
ritual evoca a miganga como qualidade de durabilidade e dureza que se quer
passar para o corpo da crianga. A onipresenca das contas de vidro, a miganga,
nos cantos rituais dos Kaxinawa, é significativa. As contas estdo em toda parte:
constituem a propria estrutura que sustenta o corpo, assim como o decoram. O
tema da miganga na decoragdo do corpo, no canto ritual e na teoria da
constituigdo do corpo kaxinawa, ilustra claramente o credo amerindio de que a
identidade é constituida a partir da tradugdo e incorporagcado estética da
alteridade, das forgas e caracteristicas do Outro, que é muitas vezes 0 inimigo
(LAGROU, 2009, p. 48-49).

Em outros termos, para a antropéloga Lucia Hussak van Velthen, a incorporagéo

dos artefatos no circuito social, integra e media as relagdes indigenas:
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Nas sociedades indigenas um objeto adquire expressdo e assim revela a
funcdo a que se destina quando esta associado ao contexto social [...]. Um
objeto produzido em uma aldeia indigena deriva de atos tecnoldgicos de
fabricacdo, os quais respondem a uma intengdo, a uma vontade de produzir, um
efeito e, mais particularmente, a uma agdo de ordem técnica e simbdlica
(VELTHEN, 2012, p. 402).

Essas incorporagdes podem ser pensadas no relato de Delair Barbosa, quando
me contou de como seus antepassados tingiam as taquaras com tinturas extraidas de
plantas locais, e hoje as artesas adquirem tintura industrializada. As imagens da Figura

8 visam demonstrar essas novas dindmicas artesanais.

Figura 8 — Objetos industrializados na confecgéo de artesanatos

Fonte: arquivo pessoal (2019 e 2020).

Damiana Bregalda Jaenisch (2010) e Ana Elisa de Castro Freitas (2014),
também identificaram, em suas pesquisas, o uso de tinturas, argolas e barbantes no
artesanato indigena. Els Lagrou (2009, p. 57), quando aborda sobre o contato
amerindio com os brancos e os materiais obtidos, associados ou “pacificados” pelos
povos indigenas, no sentido artistico e ou semantico, pontua que “podemos langar uma
nova luz sobre a tematica da presenga do branco e suas coisas no imaginario

indigena”.

A composicdo de varios elementos, considerando a incorporacdo de materiais

industrializados no artesanato Kaingang, gera o discurso da “originalidade,
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autenticidade, indianidade” e, ainda, gera o “estigma aos proprios indigenas”, o que
esta associado a idealizacdo e aos discursos internos e externos que sao “marcadores
de diferencas” (FREITAS, 2014, p. 67). Associo essa analise aos episoédios que
acompanhei durante a venda do artesanato, sendo que algumas pessoas questionavam
o significado daquele objeto, o que muitas vezes n&o era verbalizado pelas artesas.
Também associo a fala de Vicente, artesdo Kaingang que encontrei no Seminario
“Povos indigenas e saude: cuidados em saude mental e o bem viver indigena”, em
novembro de 2019, em Porto Alegre, o qual me contou que expde seu artesanato no
centro de Porto Alegre e citou a organizagédo dos artesdos no municipio de Gramado,
no Rio Grande do Sul, onde travaram intensa luta para serem reconhecidos,

enfrentando as tentativas de descaracterizagao de seus artesanatos.

Tanto o relato de Vicente, quanto aos questionamentos feitos as minhas
interlocutoras nos momentos da venda do artesanato, compreendo que o dito pelo olhar
ocidentalizado que gera o estigma da originalidade, quanto o ndo dito em uma
explicacdo de significados, denota que o artesanato age nestes corpos que trangam o
artesanato e nos corpos que questionam, e ocorre pela existéncia, coexisténcia e
(r)existéncia. Os conhecimentos a eles associados explicitam a coexisténcia de
mundos, de vida, de saberes e de relag¢des, constituindo diversidades proprias de existir

que resistem as injusticas legitimadas nos mecanismos hegemadnicos vigentes.

Esse debate sobre o artesanato, permeado pela cosmologia e pela resisténcia
Kaingang, remete a pensar, como assinalam Débora Danowski e Eduardo Viveiros de
Castro (2017, p. 158-159), de que € impossivel retroceder historicamente, ou seja, nos
efeitos do capitalismo e seu “progresso”, porém, diante dos maleficios causados no
mundo, os autores elencam o “devir indigena” com suas tecnologias e “agenciamentos
sincréticos de alta intensidade”, para nos ensinar melhores formas de cuidar do espaco

coletivo.

41 CONHECIMENTOS E APRENDIZAGENS OUTRAS - ARTESANATO E
CONHECIMENTO INDIGENA
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“Eu tenho usado o meu botoque, minha vida, meu

documento. Minha orelha é documento também.”

(Raoni)31

As formas de organizagdo e de saberes indigenas sofreram intensa violéncia
colonial, ao mesmo tempo em que criaram (r)existéncias. Ao longo desse percurso, “os
saberes indigenas das mulheres se fundamentaram na oralidade, a qual esta viva e
funciona dentro das familias que a praticam [...]” (AURORA, 2019, p. 114), compreendo
observando minhas interlocutoras que a oralidade ndao € somente o dom das palavras
escritas, mas também o é conhecimento transmitido como nos grafismos de seus
artesanatos, de uma dimenséo iconografica nestas imagens, que por sua vez vai além

da palavra e da imagem.

Saberes coletivos que consistem como modos de (r)existir, na transmissao de
conhecimento entre as mulheres e as suas comunidades, saberes e praticas que sao
coletivos e formativos de seus corpos, que defendem seus modos de existéncia pela
propagacao de suas linguas, de seus saberes, de suas praticas, de seus
conhecimentos, de seus rituais e de seus xamanismos. Resistem ao intento
modernizador de sobreposig¢ao hierarquica, a concepgao homogeneizante de unificar o
pais. Sua histéria habita na diversidade, na diferenca que reside no pressuposto
amerindio que é seu “principio filosofico e estético” (FAGUNDES; FARIAS, 2011, p. 6).

Desse entendimento sdécio-historico, visualizo a possibilidade de caminhar na
direcdo do reconhecimento dos conhecimentos do povo Kaingang, da TI de
Mangueirinha e, principalmente, da agéncia exercida pelas mulheres, pela sua cultura e
pelos seus conhecimentos. Estabelece-se a necessidade de reconhecimento da
coletividade indigena, de seus saberes e de suas falas, onde se observa as
potencialidades para o desenvolvimento de suas comunidades frente ao seu papel

social, a sua fungcao econémica e a contribuicdo para a preservagao ambiental.

31 Fala do Cacique Raoni Mentuktire em 1988, na Assembleia Nacional Constituinte de 1988,

demonstrando o valor e o significado dos simbolos que os adornos corporais indigenas imprimem para
além de aderecgos (SANTANA, 2018).
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Nesse sentido, empresto, neste escrever, a intencao de producgao intelectual,
dialogando com as criagdes estéticas da arte Kaingang, o que se conjuga como
“estratégias narrativas iconopoéticas na intengao de nutrir a escrita com elementos da
arte e deliberadamente borrar horizontes culturais e disciplinares [...]” (FREITAS, et al.,
2018, p. 437-439). E isso que os autores fazem, a partir da etnografia, em pinturas
rupestres nas “galerias de arte amerindia”, no territorio de “via migratoria J& Meridional’,

nos Campos Gerais do Parana.

Nesse interim, € necessario pensarmos esse processo de aquisicdo de
conhecimento ou nos modos de apreender para além de mecanismos formais e
estruturas pedagogicas dos espagos e meios escolares, diante de “distintos contextos
sociais e culturais”, aprendizagem onde as relagdes, a participagao e as praticas sociais
€ que constituem esse processo coletivo em que os sujeitos estdo participando
cotidianamente (GOMES; FARIA; BERGO, 2019, p. 120).

A cultura, a “educacgao da atengao” e os seus “mundos intencionais” (IGNOLD,
2010, p. 7; 2015, p. 27), as “pedagogias nativas” ou “pedagogias préprias”, abordadas
por Antonella Tassinari em seu trabalho com o povo Galibi-marworno na bacia do rio
Uaca no Amapa (TASSINARI, 2015, p. 142-169), bem como, as experiéncias externas
ao préprio mundo sdo mecanismos relacionados ao ambiente cultural que promovem o
apreender, que se encontra no que a experiéncia proporciona ao conhecimento, pelo
saber intrinseco. Esse contexto constituido, ndo como algo pronto, mas enquanto
processo de aprendizagem adotado estrategicamente para a constru¢do do
conhecimento, de habilidades ou de técnicas proprias. O uso do termo “pedagogia” para
mensurar tais estratégias de aprendizagem visa ilustrar que ndo sdo menos intencionais
do que a ciéncia da educagao, mesmo se constituindo em um termo epistemoldgico
ocidental. Antonella Tassinari enfatiza a necessidade desse reconhecimento de outros

processos de aprendizagem:

[...] em contextos indigenas, esta relacionada a outras epistemologias que n&o
podemos desconsiderar, relativas as maneiras de construgdo do saber, ao
reconhecimento de fontes de conhecimento e de critérios de validagdo muito
distintos, como aqueles baseados em sonhos, em processos de produgao do
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corpo, em estados alterados de consciéncia e na agéncia infantil (TASSINARI,
2015, p. 143).

Luiza Elvira Belaunde observa como os Airo Pai abordam o verbo “saber. Para

eles,

[...] o corpo aprende e aprendendo sabe [...]. Aquele que sabe pensar € uma
pessoa bem criada, homem ou mulher, cujo coragdo, € o centro das batidas de
seu sangue, recorda as palavras de conselho e o exemplo dos antigos [...]. Todo
mundo sabe e faz o mesmo. Sabe trabalhar, sabe dar de comer, sabe fazer
filhos, sabe falar e quem nao sabe é porque ndo aprendeu a pensar durante a
infancia e nao se lembra do que faziam e diziam seus pais (BELAUNDE, 2008,
p. 31-51).

Nesta pesquisa, minhas e meus interlocutores afirmaram que aprenderam na
infancia a fazer o artesanato, o que é possivel observar também no quadro que
identifica o cadastro dos artesdos e demonstram que este aprendizado nao formal
perfaz o0 mundo Kaingang. Na relagdo entre a escola estatal e o fazer artesanal, em
alguns momentos, estabelecem-se conflitos de concepgdes, pois para as artesas, os
filhos sempre as acompanharam nas cidades para a venda do artesanato. Isso pode ser
associado ao que foi pontuado por Ignold (2010, p. 6 e 8), de que somos possuidores
de conhecimentos “porque pousamos nos ombros dos nossos predecessores”, 0 que
significa dizer que percepgdes, praticas, memodrias e habilidades compdéem nosso
conhecer, ndo como uma cogni¢ao classica posta pela Ciéncia Moderna, mas porque
ha “conhecimento em culturas néao literarias” que tomam “forma de mitos e historias”,

“porque essas formas sao prontamente memoraveis”.

Enquanto Kaingang, pedagoga e pesquisadora, Leticia Laleska Gabriel, falou-me

da questao do calendario escolar:
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Levando em consideracao a especificidade de cada
comunidade indigena, ter um calendario especifico para
sua escola abordara a questdo do respeito a cultura
desse local. Ndo somente por que esta medida esta em
lei especifica para as comunidades indigenas, mas a
partir do momento que asseguramos que as familias terdo
sua forma de subsisténcia garantida ndo nos
preocuparmos com a desisténcia do ensino. Por que veja,
uma coisa leva a outra, por exemplo, nas aldeias em que
a colheita do pinhdo ocorre entre maio e julho é o
momento que as familias tem para vender ndo s6 o
artesanato, mas o pinhdo, para poderem adquirir
alimentos e vestimentas para passar o inverno. Quando
adequamos o calendario para esta realidade garantimos
aos alunos seguranga e abrigo porque em muitos casos
acontece de um ou outro aluno chegar na escola com
agasalhos que ndo o previnem do frio. No entanto, com
sua familia, de manha vai estar com seus avés
aprendendo sobre a sua cultura e a tarde ajuda sua
familia em um afazer ou outro. Outros exemplos sédo de
algumas cidades do Norte do estado em que o periodo de
vendas é no final do ano entre dezembro e fevereiro, 0s
alunos acompanham os pais por que em cada familia
cada um tem uma fungéo tanto na venda, fabricagdo e
recebimento de dinheiro, muitas vezes 0s pais néo
conhecem o dinheiro e fica o filho, que ja tem
conhecimento disso, responsavel por esta fungdo. Assim,
sendo o calendario escolar influencia, e muito, na forma
de viver indigena, e a cultura e aprendizagem indigena
mais uma vez é deixada de lado para que se moldem ao
sistema educacional que é exclusivo e néo inclusivo
(entrevista realizada em setembro de 2020).

Nesse sentido, pensar em perdas de aprendizado para os Kaingang, esta

relacionado ao que pontua Luiza Elvira Belaunde:

O que se perde devido a educagdo escolar e as outras instituicbes da
sociedade nacional ndo sdo apenas os conteddos dos conhecimentos
indigenas, mas principalmente os processos de producao de pessoas capazes
de produzir e compartilhar com outrem por decisdo propria. Os métodos de
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transmissao dos conhecimentos na escola desqualificam as complexas praticas
de criagdo indigenas. [...] (BELAUNDE, 2017, p. 195).

Outra compreensao necessaria € pensar que “a educacao, a escola ndo € uma
instituicdo e depende mais do interesse e da iniciativa do que de uma grade curricular”,
€ o0 que postula Georgia Macedo Garcia (2019, p. 22), em sua etnografia e pesquisa
multisituada de politicas afirmativas de ingresso no ensino superior por estudantes

indigenas.

Retomando a fala de Leticia Laleska Gabriel, elenca-se outra analise referente
aos direitos pré-estabelecidos aos povos indigenas e as leis que versam sobre
protegcbes a infancia e a adolescéncia, como a questao do trabalho infantil, onde o
acompanhar suas maes e seus pais nas praticas do artesanato ndo é reconhecido pelo
modo hegeménico de protegcdo, mas é visto como fundamental para as Kaingang que

consideram o aprender pela praxis do “andar e ver” (SILVA, 2009, p. 177).

A Figura 9 expressa como as criangas Kaingang e Guarani sao conectadas ao
processo da producdo e venda do artesanato, mostrando uma crianga Kaingang
trangando o cesto e algumas criangas guarani e kaingang acompanhando suas maes

na venda do artesanato junto a UTFPR em 2019.

Figura 9 — Crianga Kaingang trangcando e criangas guaranis na feira de artesanato.

Fonte: arquivo pessoal (2018/2019).
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Associo essas imagens e demais momentos que presenciei com as criangas e
com os adolescentes nas etapas do processo artesanal a perspectiva de Angelica
Domingos Ninhpryg, interlocutora de Geodrgia de Macedo Garcia (2019, p. 111-112), de
que “as criangas fazem parte das rodas de chimarrao, das reunides, dos bailes e das
festas, sendo nesses espacos de convivéncia que elas adquirem o seu aprendizado
cotidiano”. Ela ressalta que apreender também proporciona “o aprendizado das tensdes
entre os mundos que sao concebidos de diferentes formas. O mundo Kaingang e o
mundo dos f6g” (Ninhpryg, 2019, p. 111-112). Essa fala me direcionou a olhar para as
caminhadas com minhas interlocutoras, observando que as praticas cotidianas sao

formas de aprendizado para além de instituigdes escolares.

O conjunto de saberes aprendidos na escola, na convivéncia cotidiana entre os
seus parentes e a comunidade, no acompanhar a criagéo e as vendas de artesanato €,

segundo Suzana Cavalheiro de Jesus,

[...] um saber que entrelaga narrativas cosmoldgicas, aconselhamentos e
relagdes com diversas categorias de Outros. Incluem-se nesta ultima descrigdo
desde entidades que habitam o cosmos, que nio séo visiveis aos humanos, até
o Estado, a patrimonializacdo, os turistas e visitantes [...]. As aprendizagens
concernentes ao nhande reko Guarani integram este todo e distribuem de forma
distinta entre meninas e meninos, mulheres e homens, por meio de
aprendizagens que visam garantir o fortalecimento de seus nhe’e nesta terra
imperfeita (JESUS, 2015, p. 167).

Diante dos processos especificos de aprendizagem no contexto Guarani,

[...] no caso das meninas, por exemplo, as mesmas estdo inseridas em um
conjunto de aprendizagens para a produgdo de seus corpos que interferem, ao
mesmo tempo, na producao de corpos de seus futuros filhos, sejam estes
bioldgicos ou adotivos (JESUS, 2015, p. 107).

Antonella Tassinari (2015, p. 163-169) elenca que, para os Galibi-marworno, a
produgdo do corpo da crianga se da concomitante com a participagdo escolar, nas
atividades culturais e na interagcdo com seu coletivo, enquanto “estratégias pedagogicas

especificas” e pela importancia das “experiéncias sensoriais e afetivas” nesses transitos
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sem deixar o0 espacgo escolar, mas pelas praticas que permitem ou transmitem “valores,
saberes e identidades coletivas”. Para Leticia Laleska Gabriel, a aprendizagem intra

comunidades indigenas ocorre a partir da constituicdo de seus corpos:

A partir do dialogo aprendemos e conhecemos 0S
outros que estdo a nossa volta. Os conhecimentos que
vem dos nossos avos sdo de suma importancia para a
nossa forma de viver, por que aprendemos nao so6
como nos cuidar na mata, mas como devemos nos
comportar denfro da comunidade e agora nessa
sociedade que nos envolve. A partir do momento que
uma crianga tem a liberdade de pegar uma faca e imitar
sua mée destalar taquara ela ja esta aprendendo como
e quando deve usar aquele objeto, ou seja, o imitar a
forma indigena adulta influencia na aprendizagem.
Conhecer e estabelecer forga para um modo de
sobrevivéncia entre os povos mais antigos era o que
podemos dizer agora uma pratica pedagoégica por que
as criangas aprendem na pratica e com a pratica. Assim
tudo o que nos envolve no modo de vida indigena é
aprendizagem (entrevista realizada em setembro de
2020).

Ainda sobre esse aspecto, Damiana Bregalda Jaenisch afirma que:

Acompanhando os pais pelas matas, as criangas kaingang séo inseridas no rol
das relagbes de socialidade e apresentadas, através de brincadeiras, a uma
série de seres com quem passardo a estabelecer relagbes, mais ou menos
recorrentes. Por meio de brincadeiras as criangas passam a experienciar a
mata, a relagcdo com cada planta, aprendem a identificar os sons de cada
animal, as formas de agir e reagir com cada um destes seres, os locais que
devem ou ndo acessar (JAENISH, 2011, p. 51).

Assim, em uma das minhas idas com as mulheres Kaingang para colher taquara
— convite que foi feito por Edina Barbosa Farias, em outubro de 2020 — pude observar
como se estabelece a relacdo do compartilhamento de conhecimentos das maes com
suas filhas. No caminho, Delair Barbosa foi nos mostrando varias plantas, como a ortiga
e o fua. Quando ela encontrou o fua, perguntou-me: “lembra que esse nés fizemos para
vocé comer?” (entrevista realizada em outubro de 2020). Estava se referindo ao que ela

e outras mulheres prepararam de alimentacido quando foram provocadas por mim em
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um debate nos nossos encontros pelo PAIF, para apresentarem elementos de suas
praticas culturais. Nessa ocasiao, também prepararam a ortiga, além do pixé e do bolo
na taquara. Compreendo que o fua se torna um mediador entre eu e Delair e posso
dizer que as plantas estdo guardadas em minha memoria pelos gostos de seus

preparos. A Figura 10 mostra imagens de plantas que séo alimentos e remédios.

Figura 10 — Imagem de plantas que s&o alimentos e remédios.

Ortiga — Comida tipica, cozida com agua e um pouco de sal e é
apreciada pelos Kaingang conjuntamente com carnes de caga.
Também usada como remédio medicinal, tanto para os
humanos, quanto para os animais domésticos. Indicada para
curar peste de sangue, dor de bexiga, para fluir o leite de
amamentagao das criangas e também para tratar feridas como
a Sarna.

Fua - alimento cozido com agua e um pouco de sal, muito
apreciado pelos Kaingang para comer com o pix€, € uma planta
que cresce em meio ao mato, o que para nds, brancos, é
considerada planta daninha.

Fonte: autoria de Edina Barbosa Farias (2020).

Em nossa caminhada pela mata, Delair foi identificando um conjunto de plantas,

como a tansagem, usada para problemas ginecoldgicos. Ela contou que,

A mulher que usar esta planta pode engravidar, tem que
se cuidar (entrevista realizada em outubro de 2020).
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Ela ainda avistou uma planta da qual ndo lembrava o nome e a identificou como
cheiro de bode e me deu, juntamente com o picdo, que é indicado para a anemia.

Nessa ida para a mata, Delair encontrou o cipdé que identificou como escada e disse:

Olha o cip6 escada! Minha méae falava que era bom
para quem tem problemas na coluna” (entrevista
realizada em outubro de 2020).

Todas nés, Delair, Edina, Evaneli e eu ficamos admiradas com esta planta. A

Figura 11 mostra um cip6 escada.

Figura 11 — Imagem do cip6 escada.

Fonte: Edina Barbosa Farias (2020).

Sergio Baptista da Silva enfatiza os conhecimentos amerindios, como por
exemplo, das plantas comestiveis ou medicinais, cujas propriedades sdo reconhecidas

através da agencia das plantas:

[...] para além da cura e de todo esse conhecimento e sabedoria tradicionais
sobre essa planta, existem essas relagcdes de incorporagao dessas esséncias,
desses seres da mata, que sdo incorporados nesses corpos para que a pessoa
se torne humana e que se componha de varias outras alteridades extra-
humanas, ou partes (BAPTISTA DA SILVA, 2013, p. 187).
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Sobre o cipd escada, Sergio Baptista da Silva (2001) traz a narrativa de seu
interlocutor Kaingang, Joao Karein dos Santos, de Nonoai — RS, que |lhe conta a histéria
de que no céu ha tigre e que este teria subido através de uma escada formada por

flechas que tinham sido langadas para o céu e voltaram formando esse cipé.

Nesse sentido, segundo Sergio Baptista da Silva (2002) e Damiana Bregalda
Jaenisch (2010), plantas e animais possuem tadn — espirito, possuidos de agéncia e
animismo e intencionalidades. Os Kaingang entendem e vivem essa relagao
intrinsicamente, comunicando-se com esses espiritos. Na direcdo de transcrever uma
possivel compreensdo dessa agéncia, lembro-me de alguns momentos que os
Kaingang me fizeram entender essa relagdo-comunicagao, no momento em que Dona
Cida associou o periodo da pandemia da COVID-19 com o periodo da ditadura militar,
quando os parentes eram contaminados com o sarampo. Ela me disse que sua mae era
Kuja e o seu guia era uma coruja que lhe indicou os remédios a serem usados para a

cura.

Em outro momento de minhas idas para conversar com lleondida Gabriel que é

Guarani, a qual reside distante do centro da comunidade, ela me disse:

Eu sabia que vocé vinha, o passarinho me avisou”
(entrevista realizada em setembro de 2020).

Regina Ganhkag Pinheiro me contou que, durante trés anos e meio, trabalhou
em um frigorifico da regido e que no ultimo ano de trabalho comegou a ter
sangramentos e se queixou para seu marido. Em um recesso do trabalho foi visitar sua
avo que é kuja em outra comunidade indigena, no Rio das Cobras, pertencente ao
municipio de Nova Laranjeiras. Ao chegar, ela ndo contou para a avd que nao estava

bem e,

Minha avé veio e me disse, eu sabia que vocés vinham
me visitar, vocé ta doente né minha filha? Eu ja tinha
deixado 0s remédios prontos, cozidos para
vocé(entrevista realizada em dezembro de 2020).
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Para os povos indigenas, no caso dos Guarani e Kaingang, conforme aponta
Baptista da Silva, as plantas produzem relagdes de alteridade a partir da fungao e

incorporagao:

Entdo, para além da cura e de todo esse conhecimento e sabedoria tradicionais
sobre essa planta, existem também essas relacbes de incorporagdao dessas
esséncias, desses seres da mata, que sao incorporadas nesses corpos para
que a pessoa se torne humana e que se componha em varias outras
alteridades extra-humanas ou partes [...]. (BAPTISTA DA SILVA, 2011, p. 187).

Compreensdo que também se da a partir do entendimento de que ha uma
oposi¢ao dos interesses dos fog [estrangeiros]. Rogério Reus Gongalves da Rosa
(2014), em contexto de pesquisa juntos aos Kaingang da regido norte do Rio Grande do
Sul e do oeste de Santa Catarina, apresenta no¢gdes do xamanismo das terras baixas
da Ameérica do Sul e dos Kaingang do Sul do Brasil e demonstra que o xamanismo
desses povos advém da floresta e perpassa pelo devir ndo humano, pelos Kuja e pelos

humanos.

A organizacgédo social dos Kaingang, € uma réplica da vida na floresta. Diferente
do branco que olha para ela e enxerga uma formacdo arbérea densa, um
ecossistema terrestre a sua disposi¢ao, no sentido figurado uma confusédo ou
labirinto, os Kaingang percebem a floresta enquanto uma continuidade devido a
“sabedoria do mato” (ROSA, 2014, p. 118, grifo do autor).

Outra percepcado desse conhecimento, além dos remédios e alimentos, advém
da utilizagdo dessas plantas como a véan, o jykre ou sementes transformadas em
artesanato, como instrumento do saber-fazer Kaingang, que € um meio de existéncia e
resisténcia. Assim como para os Kaxinawa, no Acre, as migangas ou contas estao
presentes no cotidiano desse povo. O fazer no presente — Uri Kaingang esta conectado
com a cosmologia e com as epistemologias préprias que vém do passado — Waxi
Kaingang (FREITAS, 2014), que conjugam o saber-fazer artesanal. Essas conexdes de
conhecimento, entre passado e presente, podem ser compreendidas a partir da
narrativa de uma das idas a campo, quando acompanhei a colheita da taquara. As

artesas tiveram o cuidado de realizar a atividade no periodo da lua minguante, época
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que, segundo elas, evita o ga (caruncho)32 da taquara que é transformada em
artesanato. Elas também observaram o clima para evitar encontrar animais como as
cobras e o coré®, pois relataram ter medo, demonstrando uma profunda relacéo com a
natureza. E importante destacar que, desde o inicio de minhas conversas com elas,
sobre a colheita da taquara, passaram-se aproximadamente trés meses até a ida, de
fato, para a mata. A escolha foi minuciosa, pela taquara adequada, possibilitando

observar a relacido de cuidado dessas mulheres com a natureza.

Quanto a observar o periodo adequado para a coleta, que esta associada ao

cuidado dos processos de producao de objetos e de humanos Kaingang,

[...] Assim como um corpo adoece se estiver fraco, se a ele ndo forem dados os
devidos cuidados, prescrigbes e restricbes, também os objetos, se nao
fabricados segundo prescrevem os Kaingang (observando a lua na coleta, o
tempo de descanso das fibras...) também estes terdo seu periodo de vida
diminuido. Em detrimento da beleza, a forca e durabilidade sdo os atributos
mais visados pelos Kaingang aos seus corpos e aos seus objetos. Mais que
belos, os corpos e objetos precisam ser bons (JAENISCH, 2010, p. 85).

Nas palavras de Delair Barbosa, uma das indigenas com quem dialoguei, quando
questionada sobre as mudancas que observa desde o periodo em que aprendeu a

fazer artesanato (com 8 anos de idade) até a atualidade, ela afirma que:

Existiam mais pessoas fazendo artesanato. Atualmente,
por causa do trabalho assalariado e da perda da
cultura, diminuiu o numero de indigenas fazendo e
vivendo s6 do artesanato. Eu mesma ja trabalhei em
frigorifico e hoje ndo consigo nem buscar as taquaras
porque este trabalho me prejudicou (entrevista
realizada em agosto de 2018).

32 Dinoderus minutus, coledptero da familia Bostrichidae, que inclui insetos broqueadores de madeira
(Disponivel em:
<http://repositorio.unicamp.br/jspui/bitstream/REPOSIP/256862/1/Silva_RodolfoGomesda_M.pdf>.
Acesso em: 5 abril 2020).

3 “Myelobia smerintha, nome popular de um inseto lepidéptero, uma mariposa, cuja lagarta vive nos
colmos dos bambus”. (Disponivel em: <https://en.dicionarioinformal.com.br/bicho%20da%?20taquara/>.
Acesso em: 5 abril 2020). Algumas mulheres indigenas explicaram que é, também, um alimento bastante
apreciado pelos Kaingang e que, segundo elas, “tem gosto de camarao”.


http://repositorio.unicamp.br/jspui/bitstream/REPOSIP/256862/1/Silva_RodolfoGomesda_M.pdf
https://en.dicionarioinformal.com.br/bicho%20da%20taquara/
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Observacoes feitas por mim através do caminhar com as mulheres pela terra
indigena para a coleta das taquaras, que pude aprender sobre alguns dos efeitos das
mudancas ambientais que ali ocorrem. Para as mulheres, a mata é fundamental, é o
lugar de relacéo, de busca de alimentos, de remédios e de onde retiram suas taquaras
para o artesanato. Assim, ha as taquaras e as araucarias de um lado e o avango das
monoculturas de soja de outro — espagos que colocam em confronto cosmologias
distintas. Portanto, nessas narrativas sao expressadas subjetividades e modos de vida
em comunidade, ligadas aos conhecimentos ancestrais e as praticas cosmoldgicas, que

se configuram como de (r)existéncia aos modos impostos pelo modelo ocidental.

Percebe-se que o conhecimento das mulheres Kaingang sobre a floresta € um
conhecimento cinético, ligado ao modo de se mover por ela, navegando por suas vistas,
seus sons e seus cheiros. Assim como Tsing (2019) observou entre os coletores de
cogumelos matsutake, o coletar a taquara revela sensibilidades culturalmente ricas para
a compreensdo da vida na floresta. E, portanto, uma forma de conhecimento e de
relacdo com a floresta, em que as taquaras e os demais entes da floresta ndo sao
concebidos como objetos, mas como sujeitos de interagdo, em que as mulheres estao

atentas as linhas de vida da floresta.

4.2 CORPOS E PESSOAS NA RELACAO COM O ARTESANATO

Os estudos sobre corporalidade no Brasil, segundo Els Lagrou (2009), iniciaram
nos anos de 1970 quando a antropologia deu enfoque a fabricagdo dos corpos, atraves
da complexa linguagem simbdlica, para além das caracteristicas bioldgicas e genéticas,
em que corpos sao fabricados, moldados, esculpidos conforme cada especificidade
étnica, o que elencamos nesta dissertacédo, pois permeia a intrinseca relagdo com a

fabricacao artesanal.

Para as artesas, a protecdo da mata garante a reproducao de seus corpos, fisica
e culturalmente. Esses sdo os espagos onde constroem e reconstroem seus corpos.

Conforme Anthony Seeger, Roberto da Matta e Eduardo Viveiros de Castro:
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[...] a nogao de pessoa é uma consideragao do lugar do corpo humano na viséo
que as sociedades indigenas fazem de si mesmas, sdo caminhos basicos para
uma compreensdo adequada da organizagdo social e cosmologia destas
sociedades (SEEGER; MALTA; CASTRO, 1979, p. 3).

Nessa direcdo, Aparecida Vilaga (2005) descreve a concepgao de corporalidade
para os Wari de Rondénia, préximo a fronteira com a Bolivia. A autora demonstra que
para esse povo, humanidade e subjetividade estdo além de nossas concepgdes de
humanos. Os Wari compreendem animais e espiritos, corpos que sao transformados e
valorados por diferentes praticas culturais, por processos constantes que podem atrair
subjetividades outras nos atos de pintar, decorar, perfurar, alimentar, batizar e ritualizar
cada corpo. Para a autora, essa diferenciagao de corpos ndao é somente um fenbmeno
dos povos amazdnicos, porém, entre os Wari — que significam Kwere (corpo), ndo sao

somente os humanos que tem kwere, 0 que amplia o universo de subjetividades.

Maria Elvira Belaunde (2008), em seu trabalho de doutorado com os Airo Pai
(também chamados Secoya), “povo da familia linguistica Tucano ocidental do Napo e
Putumayo na triplice fronteira entre Coldmbia, Equador e Peru”, reflete sobre como néo
ha, nestes estudos, a centralidade da corporalidade das mulheres, o que pode estar
associado ao fato de que elas sdo pouco falantes da lingua nacional, o que nao

significa que sao sujeitos passivos, sao atuantes em seu contexto cultural.

Outra definigdo e compreensao das distintas formas de composicao de pessoas
sao dadas a partir dos estudos com os Candoshi do Alto Amazonas, onde Alexandre
Surrallés (2004, p. 142-142) busca descrever elementos da dualidade desse povo, para
além da dicotomia sociedade — natureza. Para os Candoshi, o coragao (magish) é o
lugar onde diferentes elementos convergem para formar a pessoa, ndo somente por ser
a ontogénese, mas do coragao procede o desenvolvimento fisico/bioldgico e social que
para os Candoshi ndo se distingue conceitualmente. Para estes, “0 primeiro 6rgao
criado durante a embriogénese é o coracao”, do embrido até a fase adulta, é este 6rgao
o centro da pessoa Candoshi. Ainda segundo o autor, a alma (vani) da animidade a

pessoa e forma ao corpo, “interagindo através do coragao”, que determina o contato
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com o mundo externo e com o proprio mundo interno, com suas percepgoes, sua
subjetividade, seu estado de animo. Assim, tanto para os Wari, como para os Candoshi,

essa nao € uma condicdo somente para os humanos, mas também para outros seres.

A partir das etnografias estudadas, busquei compreender como ocorre a
constituicdo dos corpos e das identidades coletivas Kaingang que tem evidenciado o
papel masculino e patrilinear, com centralidade masculina aos estudos (SCHILD, 2016).
Em meu transitar no territério Kaingang, nas conversas com minhas interlocutoras e
pelo proprio fazer profissional, observo que o homem exerce as fungdes de
representacado publica e de lideranga, a mulher Kaingang tem seu protagonismo nos
cuidados dos espacos doméstico e comunitario, exercendo fun¢gdes fundamentais para
a vida do coletivo. Para Joziléia Daniza Jagso Inacio Jacodsen Schild (2016) —
pesquisadora, doutoranda Kaingang —, internamente, as relagcdes e vinculos maternos
sao preponderantes, contudo, nas pesquisas sao expostas mais as ideias masculinas. A
autora pontua que as relagdes afetivas, de trocas, de reciprocidade ou de aliancas

politicas acontecem entre as mulheres com parentes consanguineos e outros:

Entre as mulheres Kaingang existe uma rede construida por lagos afetivos,
sanguineos ou nao. Elas estdo em constante troca de informacdes umas com
as outras e muitas vezes, conseguem, nessas trocas, articular ideias e as incutir
nos seus companheiros de modo que eles defendam essas ideias para
favorecé-las nos contextos das comunidades (SCHILD, 2016, p. 69).

Damiana Bregalda Jaenisch (2010, p. 149 e 163) elenca que, entre as mulheres
Kaingang ha a relagdo entre ma (sogra) e kyprd (nora), a qual estabelece
ensinamentos. Nesse universo, ocorrem cuidados femininos “que envolvem desde o
preparo de alimentos, chas, que garantem a construgcao de corpos fortes até cuidados
com tratamentos de determinadas doencas e outras tarefas”. A construcdo de pessoas
e corpos Kaingang envolve também relagcbes com seres extra-humanose suas

subjetividades, através da “construcao coletiva desses corpos”.

Associo a potencia dessa narrativa de Joziléia com o conhecimento da Kuja
Iracema Ga Ra Nascimento, que foi interlocutora na pesquisa de Georgia de Macedo

Garcia (2019, p. 87): “[...] com a gente € diferente. Nao é a mulher que veio depois,
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sendo criada da costela do homem. Quem saiu antes foi Kanhru. Pode olhar para o céu.
O Sol segue a Lua e ndo o contrario”. Essas autoras propdem outras compreensdes
acerca das mulheres Kaingang e da construgdo de mundo onde Kamé e Kanhru o
construiram, sdao complementares e ndao ha um papel de superioridade entre estes.
Outra perspectiva é dada por Damiana Bregalda Jaenisch, ao destacar o fazer
artesanal na Terra Indigena Guarita, no Rio Grande do Sul, e da circulagédo e
deslocamentos nos territorios, desde a producédo até a comercializacdo que denota a

mobilidade territorial.

Considerar as relagbes que envolvem o fazer artistico entre os Kaingang é
possivel inferir ainda que a arte ndo pode ser vista como esfera separada do
cotidiano nem de outros processos de producdo de pessoas. Mas € a
manutengédo de uma série de relagdes, rituais, cotidianas, pessoas, familiares,
com o territério, com atuantes diversos, com os fég e seu mundo também se
esta falando, pois de habilidades e praticas que envolvem um sistema total de
relagdes, entre humanos e ndo humanos, construido pela presenga do artista
no seu ambiente (JAENISCH, 2010, p. 71).

A autora elenca a importancia na construgdao dos corpos, das pessoas Kaingang
na relagdo com os extra-humanos e no fator da comensalidade ao elencar os objetos

utilizados para caca e pesca, os quais constituem esses corpos.

[...] Os objetos produzidos pelos Kaingang estao falando e fazendo os Kaingang
falarem sobre seres humanos e nao humanos que compdem o0 seu cosmos,
sobre as relagdes entre estes, seu pertencimento as metades cosmologicas,
compartilhamento de propriedades e um universo compartimentado [...]
(JAENISCH, 2010, p. 92).

Para Damiana Bregalda Jaenisch (2010, p. 156), a pessoa artista Kaingang pode
ser compreendida como “habilitada a tecer determinadas relagées para além de fibras
de cipds e modelagem de argila, mas com territérios e seres extra-humanos com quem
cotidianamente convivem”. Nessa etnografia, as relagcbes séo feitas em todo o processo
da artesania, quando aprendem e ensinam o saber-fazer que constitui a pessoa artista,
mas também quando angariam espacgos para comercializarem sua arte. Segundo a

mesma autora, o sentido de ser artista Kaingang “[...] equivale a estar no mundo, a
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conhecer seus habitantes, estabelecer relagdes adequadas com cada um deles e a

partir destas construir corpos, objetos-sujeitos e pessoas” (JAENISCH, 2011, p. 50).

Essas dimensdes se dao, também, para compreender a agéncia que seres
humanos e extra-humanos, sejam as taquaras, os remédios, 0s animais, 0s espiritos
através dos Kujas, permeiam os corpos Kaingang, sejam eles da mata, do territorio e
das pessoas. A agéncia do artesanato, para além da materializagdo do objeto, carrega

suas cosmo-ontologias.

Observa-se, assim, as praticas culturais, econémicas, politicas internas, em que
as mulheres tém um grande protagonismo. Conforme Silvia Rivera Cusicanqui, em

contexto de pesquisa com indigenas na Bolivia,

[...] A nogdo de identidade das mulheres se assemelha a um tecido [...] — a
pratica feminina tece a trama da interculturalidade através de suas praticas:
como produtora, comerciante, tecela, ritualista, criadora de idiomas e simbolos
capazes de seduzir o “outro” e estabelecer pactos de reciprocidade e
coexisténcia entre diferentes (CUSICANQUI, 2010, p. 72).

Nessa coexisténcia se entrelagam os espacos, onde o0s corpos Kaingang
transitam e costuram relagdes, o que sera demonstrado no proximo tépico desta

dissertagdo, sendo esses espacgos observados durante a trajetoria etnografada.

4.3 AS CONEXOES ENTRE CASA, MATA, PATIO E CIDADE: ESPACOS DE COLETA,
SABER-FAZER E TROCAS

Ana Elisa de Castro Freitas aborda a Mrir Jykre (a cultura do cipd), que associo
aqui a van (taquara) pois permeia o conjunto de concepgdes, praticas e relagdes
ecoldgicas, cosmoldgicas, sociopoliticas e econdmicas que permeiam as relagdes entre
os Kaingang e aqueles que adquirem os artefatos feitos com véan, ndao como uma

planta, mas um sistema de valores.
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[...] ttm como base territorial o conjunto de espagos percorridos nos circuitos de
manejo/coleta, fabricagdo e comercializagdo artesanal. Estes espagos, mesmo
que descontinuos no mosaico da paisagem, sdo sistematicamente interligados
pelo fluxo indigena, através de suas redes de parentesco, onde circulam
materiais, conhecimentos, técnicas, recursos naturais (FREITAS, 2005, p. 338).

Dentre essas relagbes esta a nén (floresta) que € extensdo dos espagos de
convivéncia dos Kaingang, suas casas e sua comunidade, nos quais dao continuidade
ao processo da coleta de materiais e os tramam nos patios ou ainda nas cidades onde

vendem o que produzem.

Ana Elisa de Castro Freitas (2005, p. 352) elenca o termo “anéis de
territorialidade” para expor que as familias Kaingang, de Porto Alegre, extrapolam o
espaco a beira da comunidade, ou seja, acessam um territério de coleta amplo e, no
caso do Mrir Jykre, ao longo de 20 anos, tem sido um modelo produtivo sustentavel,
onde a expansao urbana é fator que compromete essa sustentabilidade e “resulta na
extingdo paulatina das unidades de paisagem e unidades de recurso que integram este
territério indigena”. Se o espago urbano estd mais distante da realidade da Tl de

Mangueirinha, por sua vez, observam-se os incéndios e o0 avango do agronegdcio.

Os anéis de territorialidade, nesses niveis de deslocamento podem estar
relacionados a espacos proximos, como no caso das idas a mata que se dao a pé pela
proximidade com a comunidade, ou distantes, quando requerem horas ou dias para a
ida a terras de parentes. Dona Cida menciona que muitos indigenas, de outras terras,

como lvaipora e Marrecas,

Vivem quase s6 da renda do artesanato, la ha pouco
mato e eles vem em busca de taquara, esses dias
vieram para um veldrio e levaram taquara. Falei para o
Jodo [cacique]), ndo rocem o taquaral’ (entrevista
realizada em janeiro de 2020).

Essa territorialidade permite, segundo Freitas (2005, p. 353), “reconhecer a area-
de-vida ou area-de-uso de uma casa ou aldeia”. Essas areas também sao percebidas

pela fala da artesa guarani Floriana Kuna Jo Takua Y Ju Martines que:
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Quando vou passear na minha mée, que mora bem
longe, trago sementes (entrevista realizada em
dezembro de 2020).

Nessas visitas, que ocorrem em momentos como as festas e outras celebracoes,

realizam o compartilhamento de materiais para o artesanato, sementes etc.

Os espacos de coleta e venda, assim como 0s espacgos das casas, sao aneéis

de territorialidade, onde fabricam os artesanatos:

[...] a casa é o espago de trabalho do grupo familiar nuclear, corresponde ao
patio imediatamente adjacente, onde as fibras séo talhadas e depois trangadas.
O grupo familiar-nuclear é sempre uma unidade aberta, em que participam
outros parentes que podem fazer parte de modo mais ou menos transitério do
grupo domeéstico — tios, primos, irméos casados, sogros, pais (FREITAS, 2005,
p. 361).

Nesses anéis de territorialidade, os artesdos estabelecem uma ponte na venda
dos produtos, enviam seus artefatos para venda nas feiras através de outros artesaos,
sem que precisem deslocar-se, ou ainda, compram dos proprios parentes e revendem.
No caso de Chopinzinho, pude presenciar a compra de cestos Guarani por uma artesa
Kaingang, bem como, dentro da propria comunidade, ha compras, como Arminda que é
Guarani que compra os animais talhados na madeira de artesaos também Guaranis, ou

cestos e vende a beira da rodovia.

Os espacos de comercializagdo dos produtos sdo proximos as casas a beira das
rodovias, bem como nas cidades. Em 2019, acompanhei as artesas para a venda de
artesanato na UTFPR, campus Pato Branco, junto a feira de produtos agroecoldgicos
da agricultura familiar que ocorria todas as quintas-feiras. Em 2017, iniciou-se a
organizagado da participacao das artesas no espago publico da feira do produtor rural
em Chopinzinho. Porém, nesse espago, os agricultores ndo aceitaram compartilhar a
feira no mesmo dia das artesas, o que entende estar arraigado nos preconceitos acerca

do Outro, de outros conhecimentos. Regina Ganhkag Pinheiro mencionou,

Nb6s podiamos trocar nossos produtos com 0S
produtores (entrevista realizada em setembro de 2019).
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Em razdo da negacgéo dos agricultores, essas feiras foram realizadas em dias
distintos e ndo ha uma regularidade da feira de artesanato indigena. A Figura 12

exemplifica a presenga das artesas na UTFPR e na feira de Chopinzinho.

Figura 12 — Artesas no espago da UTFPR e na feira de Chopinzinho

Fonte: arquivo pessoal (2019/2020).

Um dos momentos da realizagado da feira local foi registrada em 6 de setembro
de 2019 pelo jornal Diario do Sudoeste, com o titulo “Chopinzinho realiza feira de

artesanato indigena™*.

As feiras sdo sempre reivindicadas pelas mulheres e assim
como Ana Elisa de Castro Freitas (2005, p. 36) elenca, nesses ambientes as artesas
tém se deparado com os ordenamentos e ou organizagdes de quem administra os
espacgos, como no caso de Chopinzinho, que € a prefeitura municipal, e através da
Associacao de Mulheres Rurais (AMR) impdem limites as artesas indigenas, o
acontece, possivelmente, pelos “interesses empresariais e politicos”. Este reivindicar
espacgos, pertence a eco-légica Kaingang, que considera “estes espagos como centros
de troca e fluxo cultural em niveis inter-societario e intra-societario, inter-étnico e intra-

étnico”.

34 Disponivel em: <https://diariodosudoeste.com.br/noticia/chopinzinho-realiza-feira-de-artesanato-

indigena>. Acesso em: 8 ago. 2020.
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Observou-se, nas feiras organizadas em 2018 e 2019, um afastamento entre as
artesds Guarani e as Kaingang. Entendo, através desta observagcdo e ao longo do
caminhar profissional, que esse “afastar” esta intrinseco em seus modos de vida, mas
nao dividir e, talvez, diante de serem diferentes em significados e formatos, isso a partir
de minha otica, ambas buscaram por espacos centrais da feira e, a fim de evitar
tensdes, em 2020, organizam-se dias diferentes para as exposi¢cdes. Na Figura 13,
demonstro que a exposicao dos produtos artesanais ocorreu em dias separados entre

cada etnia.

Figura 13 — Artesas Guarani e Kaingang expondo seus artesanatos.

r ] P, T

Fonte: arquivo pessoal (2020).

Conforme analisa Ana Elisa de Castro Freitas,

Em termos eco-logicos, as feiras sdo pontos privilegiados para avangar na
compreensao da perspectiva Kaingang sobre estas zonas de recursos,
reconhecidas e priorizadas por estes indios no mosaico da paisagem e no
contexto do ecossistema urbano (FREITAS, 2005, p. 368).

A autora expde, em forma de desenho (Figura 14), os anéis de territorialidade do

espaco onde seus interlocutores fabricam o Mrier Jykre.
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Figura 14 — Desenho dos espacgos de relagao com o Mrikr Jykre.

Ezpaco gomsstico
1 nived = Casa, casa oo 10go,
Ezpaco da fabricagio

2 nivel - pétio, galinhisira,
horte, banheiro

3 nived - ecdtono pilioieidaia
CaEa d0 genno

Fonte: Freitas (2005, p. 60)

Motivada pela producdo do desenho de Ana Elisa de Castro Freitas dos espacos
de fabricagdo do Mrir Jykre, que se assemelha a produgéo a partir da van (taquaras),
propus a minha interlocutora Edina Barbosa Farias, sabendo de sua destreza na
producdo de desenhos que conjuga todo conhecimento Kaingang, que fizesse um

desenho (Figura 15) dos anéis de territorialidade, a partir de sua 6tica na comunidade
de Passo Liso.

Figura 15 — Anéis de territorialidade na comunidade Passo Liso.

Fonte: Edina Barbosa Farias (2020).
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Segundo Edina, o espaco 1 fica identificado como da casa e do patio da casa de
cada familia e de cada artesa(do), onde é destalada a taquara apds a coleta, sédo
trancados e confeccionados os artesanatos, bem como, onde convivem entre si e com
os parentes. Na Figura 16, demonstro o0 momento imediato apos a coleta da taquara
com Delair Barbosa, a qual me explicou que é necessario raspar a taquara logo em
seguida a sua coleta. Posteriormente, aquela permanece em descanso por alguns dias
para o destalamento, que também apresento uma imagem de Setembrina Alves no

patio de sua casa, na Figura 16.

Figura 16 —Artesas no patio de suas casas preparando e destalando a taquara .

Fonte: Edina Barbosa Farias (2020) e arquivo pessoal (2019).

O espaco 2 visa identificar a comunidade, casas mais préximas umas das outras,
Ou seja, 0 espago onde esta a escola, as igrejas, o posto de saude, as lavouras. Nesse
espacgo, as taquaras hoje sdo escassas, porém, segundo Delair Barbosa, antes da

derrubada do mato, era facil encontra-las e coleta-las.

Ja o0 espaco 3 pode ser visualizado na imagem grafica como o da Tl de
Mangueirinha, onde esta a mata e se encontram as taquaras, os remeédios, e estdo os
espiritos e os animais. O percurso atual para a coleta da taquara ultrapassa
quildbmetros. A seguir, a Figura 17 traz as imagens da Taquarugu ou Taquara Sul e da

Taquara Mansa.
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Fonte: Edina Barbosa Farias (2020).

Segundo Edina, a primeira imagem ¢é da Taquaragu, também conhecida
localmente como Taquara Sul e a segunda imagem € da Taquara Mansa, ambas podem

ser utilizadas para confeccado do artesanato, Ozana Sales diferencia para mim que,

A taquara mansa nédo tem espinhos, é lisinha”, quanto
aos espinhos da taquaragu, possi dizer que sao
resistentes, sdo raspados ja na hora da coleta, no meio
da mata, ja& como preparo, mas também para evitarem
machucar-se (entrevista realizada em 2021).

Para além do uso para o artesanato Edina explica que,

A &gua de dentro da taquara serve para a tosse
comprida, e a banha do cor6 da taquara serve para curar
feridas, para o cabelo e também para colesterol”
(entrevista realizada em outubro de 2020).

Nas imagens que seguem, busco aproximar o entendimento do manuseio das
taquaras ja destaladas, a Figura 18 demonstra as artesads Juvita Gangre Bernardo e

Nadira trangando as pegas artesanais.
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Figura 18 — Artesas Kaingang trangando cestos.

Fonte: arquivo pessoal (2018/2020).

E com essas imagens, entendo ser importante elencar que a partir da construgéo

dos objetos, Jaenisch sugere que:

Adquiridas as formas, os objetos recebem entdo, nos espacos das feiras, o
estatuto transitério de mercadorias. Os objetos entdo seguem suas trajetérias
particulares no mundo dos fég — nao indigenas. Até que o ciclo de sua vida
chegue ao fim, que os objetos sejam distribuidos, novos atores vao cruzando e
construindo a trajetéria destes objetos (JAENISH, 2010, p. 58).

Essa mesma autora aborda sobre como se constitui o processo de
aprendizagem de trangar o cip6 ou taquara, em sua ida a mata com os Kaingang. Ela

observa que tal agao permeia outras artes e aprendizados:

[...] E preciso conhecer estes seres com quem se esta em relagdo, e conhecer
implica estar em relacdo, dialogar com os tempos, caracteristicas, com a vida
destes seres. Assim nd&o apenas 0s pais, mas jovens e criangas O0sS
acompanham nos percursos até as matas e no interior destas (JAENISCH,
2010, p. 67).

Esse observar de Damiana Bregalda Jaenisch também ocorreu quando
acompanhei minhas interlocutoras durante estes ultimos anos. Foram nessas
caminhadas que pude compreender como se conjugam os anéis de territorialidade,

espacgos de conectividades com humanos, extra-humanos, entre Kaingangs e os fog.
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Essas relagdes se estabelecem entre a casa, o patio, a comunidade, a mata e todo o

espaco externo a comunidade, as cidades, onde perfazem suas conectividades.
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5 OS TERRITORIOS E AS VIOLAGOES DOS DIREITOS INDIGENAS

Territorio enquanto espagco de producdo e reprodugdo da vida, dos
conhecimentos e das praticas, das relagcbdes e das condi¢gdes de vida que se alteraram
com o processo da intrusdo da modernidade e da globalizagdo, quando saberes
compartilhados, foram sofrendo e resistindo a imposicdo hegemdnica eurocéntrica de
tais praticas “e, assim, entre América e Abya Yala se revela a tensdo de
territorialidades” (PORTO-GONCALVES, p.30, 2009). Nesse processo, os coletivos
originarios, que tem no territério a conexao com o cosmos, foram afetados e tém lutado
para a garantia e o reconhecimento desses espacos e de seus modos de vida que sao

conectados entre si.

Antes da mecanizagdo massiva que transformou em larga escala a natureza, os
grupos humanos produziam seus alimentos, organizavam-se e transitavam,
constituiam-se a si e a seus espacos, munidos de meios que permitiam sua existéncia,
valorizando a terra, a mata, a agua, dentre outros elementos, como base de sua

coletividade e para a manutengao da vida social e do territorio.

A harmonia socioespacial assim estabelecida era, desse modo, respeitosa com
a natureza herdada, no processo de criagdo de ou renovagdo de uma nova
natureza. Produzindo-a, a sociedade territorial produzia também, uma serie de
comportamentos, cuja razdo era a preservagao e a continuidade do meio de
vida (SANTOS, 2009, p. 236).

Antes do processo de globalizagdo, as relagdes locais se davam por relagdes de
proximidade e solidariedade. Apds esse processo, elas passam a sofrer tentativas de
homogeneizagao, através da “conquista militar”, as quais se sucederam “processos de
dominacdo espiritual e ideoldgica, através da catequese e escolarizagao”
(TOMMASINO, 2003, p. 71-72).

As violéncias coloniais estabeleceram um sentido pejorativo aos indigenas,
inviabilizando suas praticas cosmoldgicas ao impor pressdes para que eles aderissem a

técnicas de uso da terra conforme o modelo de agricultura feita pelos brancos e, por
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conseguinte, destruindo e roubando seus territorios e riquezas. Sobre essa questao,

Gersem dos Santos Luciano, indigena Baniwa®®, afirma que:

Ainda hoje essa visao continua sendo sustentada por grupos econémicos que
tém interesse pelas terras indigenas e pelos recursos naturais nelas existentes.
Os indios sao taxados por esses grupos como empecilhos ao desenvolvimento
econdmico do pais, pelo simples fato de ndo aceitarem se submeter a
exploragao injusta do mercado capitalista, uma vez que sao de culturas
igualitarias e ndo cumulativistas. Dessa visao resulta todo o tipo de perseguicao
e violéncia contra os povos indigenas, principalmente contra suas liderangas
que atuam na defesa de seus direitos (LUCIANO, 2006, p. 36).

Conforme o autor, os territérios indigenas, na contemporaneidade, vivenciam um
panorama do avango da violéncia, através dos projetos intervencionistas que visam

intensificar o processo de producgao.

[...JEste processo teve inicio com a chegada dos primeiros colonizadores, foi
intensificado no periodo violento da escravidao, nos séculos XVIII, XIX e XX, e
refinados pelos atuais projetos de desenvolvimento em curso (LUCIANO, 2006,
p. 201).

Essa denuncia sobre os projetos de desenvolvimento, fomentados pela
interrelagdo de grupos econdmicos e dos governos, também é feita por Davi Kopenawa

— xama e porta voz de seu povo, que denuncia a apropriagao da floresta pelo branco:

[...] Nao é pela beleza de suas arvores, animais e peixes que 0s brancos
desejam. N&o. Eles ndo tém mais amizade pela floresta e pelos seres que a
habitam. O que querem mesmo €& derruba-la, para engordar seu gado e
arrancar tudo o que podem do seu chdo (KOPENAWA, 2015, p. 441).

Essa afirmacdo de Davi Kopenawa explicita a concepcdo moderna,
antropocéntrica, que criou a separagcao entre humanos e os demais seres, em que

aquilo que foi definido como natureza passa a ser entendida enquanto recurso para uso

3 Primeiro indigena brasileiro mestre em Antropologia Social.
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da industria e da ciéncia (LATOUR, 1994). Desse modo, os extra-humanos sao
afetados pelas acdes colonizadoras remetem ao que Davi Kopenawa pontua sobre a

acao do homem branco sobre as florestas:

Os brancos nao se preocupam de onde vem o valor de fertilidade da floresta.
Nos o chamamos de né rope. Devem pensar que as plantas crescem sozinhas
ou a toa. Ou entdo acham mesmo que sdo tdo trabalhadores que poderiam
fazé-las crescer apenas com o proéprio esforgo! Enquanto isso, chegam a nos
chamar de preguigcosos, porque n&o destruimos tantas arvores quanto eles!
(KOPENAWA, 2015, p. 469)

Para os coletivos indigenas e outros povos e comunidades tradicionais, o uso da
terra € comum e mesmo em meio as consecutivas tentativas de apropriagcdo por
interesses desenvolvimentistas e do agronegdcio, ha o reconhecimento social de
delimitagdes internas e externas do territério, em que os lagos solidarios sao
informativos de regras da vida cotidiana e das relagdes, e a coeséo e a solidariedade
regem o uso comum dos territorios (ANJOS; LEITAO, 2009).

[...] Este territério marcado, vivido, vivenciado, experimentado, é o palco de uma
organizagao social diferenciada, fruto das relagdes estabelecidas entre grupos
de pessoas que compartilha uma identidade e bens simbdlicos (BAPTISTA DA
SILVA, 2013, p. 53).

Os coletivos indigenas vém reivindicando, desde o periodo da colonizagao,
direitos basicos como a retomada de seus territérios (NINHPRYG, 2016) e de politicas
publicas voltadas as suas comunidades. Eles estdo permeados pela interferéncia dos
projetos hegemodnicos vigentes e passaram a ser vistos como sujeitos tutelados,
sofrendo um processo intenso de desterritorializagdo, com a redugao de seus espacos,
o que lhes impossibilita de praticar a sazonalidade de producao alimentar e de realizar
0s manejos proprios de suas terras. Varias areas indigenas estdo tomadas por
produtores agricolas, que avangam com as monoculturas, destruindo as florestas, a

agua e a terra dessas regides.
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Em um dos momentos de dialogo com Dona Cida, ela me contou que lembra que

quando era crianca e os militares vieram:

Vieram com aquelas roupas verdes e comegaram a
presentear a indiarada com roupas iguais as deles,
dando atribuigbes aos indios. Quando voltavam traziam
mais um monte daquelas roupas, lembro das mulheres
fazendo roca com os bebe nas costa, nés apanhava e
comia s6 lavagem igual para porco com carne podre.
Ta vendo 14 aquela lavora, minha tia ajudou a derrubar
e fazer a rogca que os milico mandavam fazer
(entrevista realizada em janeiro de 2020).

Em paralelo ao que Cida relata, elenco a fala de Dejanira em uma de suas
participagdes nos encontros do PAIF, desenvolvido pela politica de assisténcia social.

Ela rememorou sua infancia e narrou:

Lé na casa eu digo assim: os antigo diziam que ia
chegar o tempo que ia trocar tudo quanto é coisa, e dito
e feito, nés fomos iludidos, eu digo para os meus filhos
e agora o0 que vamo fazer? (entrevista realizada em
abril de 2018).

Perguntei, por que iludidos?

Por qualquer coisinha que chegou do nosso lado, os
antigo: Urbano, Filomena, José Crespo diziam. Eu
tinha 12 anos quando eles falaram que nos irifamos ser
iludidos, mas néo era para deixar de nos crer que nos
temos nosso Deus. Era uma vida boa no tempo desses
velho que eu falei, nada acontecia de ruim. (entrevista
realizada em abril de 2018).

Nas falas dessas mulheres sdo expressas as violacdes que sofreram em seus
territorios e nas suas vidas. Observa-se, nas lutas atuais das mulheres, um
enfrentamento ao avango do desmatamento em suas terras, pelo agronegocio e pelas

monoculturas de soja. Edina Barbosa Farias elaborou trés mapas da Tl de
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Mangueirinha, em trés distintas temporalidades: os anos de 1984, 2016 e 2020, a partir

do aplicativo Google Earth.

Figura 19 — Imagens da Tl Mangueirinha de 1984, 2016 e 2020.

Terra Indigena de Manguelrinha-PR

it o T34

Lagends
o Carvanie pars Budd o & Dguss
L

ST 1 M e

Terra Indigena de Mangueirinha-PR
Mupa o 2000

Lagenza
s CWTInn0 pars Bescn & TRy

211 Touam
s IBgEna e Weganatia
¥ Hwrvera bedgera tie Mangarrha

Google Earth




133

ndigena de Manguelrinha

Fonte: Edina Barbosa Farias (2020).

A mudanca da paisagem exposta nestes mapas também pode ser observada as
beiras da rodovia quando passamos pela T| de Mangueirinha e quando observamos as

porcdes de preservagao da floresta que ainda resistem, estdo no territorio indigena.

[...]. Basicamente é o que restou das florestas de araucarias nativas no
sudoeste paranaense, diante do desmatamento avassalador promovido pela
cobica das companhias colonizadoras e da industria madeireira. Ocorre que
este privilegiado patrimdnio natural, bem com o valioso patriménio humano e
cultural representado pelas comunidades Kaingang e Guarani que habitam
aquela area, sempre estiveram sob constante ameaga de dilapidacdo e
descaracterizacao. [...]. (CASTRO, 2011, p.55)

Ao visualizarmos os mapas — que tomam como ponto de referéncia a casa de
Edina — podemos observar que ocorreu uma diminuicdo significativa da area de mata
na Tl e nas areas proximas. As taquaras, que antes estavam proximas as residéncias,
agora precisam ser buscadas em longas distancias e as mulheres salientam a
necessidade de protecdo dos taquarais. E possivel observar a floresta suplantada pela
expansao da fronteira agricola e pelo desmatamento, pondo em risco os ambientes de

vida, ameacgando a continuidade histoérica, do “bem viver” do povo Kaingang.

Distancias essas que pude observar quando de minha primeira incursdo na mata

com as artesas Kaingang. Percorremos de carro cerca de 10 quildbmetros de suas casas
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até mata adentro, enquanto essas mulheres iam colhendo as taquaras e conversavam
animadamente entre si, estabelecendo uma selecdo cuidadosa, ao considerar o
tamanho, a grossura, a cor, dentre outras caracteristicas que por mim nao sé&o
compreendidas. Apds serem cortadas e deitadas cuidadosamente ao lado da estrada,
quando ja havia um conjunto delas colhidas, ouvimos ao longe uma maquina agricola,
que ao se aproximar passou por cima de algumas delas. O senhor que dirigia a
maquina agricola se voltou para as mulheres e falou: “passei sobre as taquaras de
vocés? Depois eu venho colher taquara para vocés” (fala observada em agosto de
2018).

As imagens das Figuras 19 e 20 visam demonstrar essas incursées com as
mulheres na mata, e a presenga do desmatamento e da maquina agricola ora

mencionada.

Figura 20 — Coleta das taquaras

Fonte: arquivo pessoal (2019/2020).

Figura 21 — Avanco do desmatamento
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Fonte: arquivo pessoal (2019/2020).

Nessa acdo violenta de desconsideragdo com o trabalho delas e com as
taquaras que compdéem o seu artesanato, podemos ver uma situacdo permeada pelo
avango do agronegdécio na terra indigena, a partir do plantio das monoculturas de soja.
A maquina agricola € o simbolo desse avango dos monocultivos sobre a mata e, por
mais que a taquara ainda seja abundante, ela também esta cada vez mais longe das
residéncias. Delair Barbosa, que também acompanhei num segundo momento na coleta
de taquara, contou-me que em anos anteriores ela buscava atras de sua casa as
taquaras, mas hoje essa regiao foi transformada em lavoura. Isso também foi narrado
por Antoninha Efrasio Forte Nascimento, quando questionada sobre a disponibilidade

da matéria prima para o artesanato:

O material esta escasso por causa do desmatamento.
Os proprios indios deveriam preservar a natureza que
foi dada para cuidarem, mas estdo copiando o branco
(entrevista realizada em agosto de 2018).

Nessas narrativas € expressa a redugao da biodiversidade e das atividades de
cacga, coleta, pesca ou cultivo que eram abundantes. Isso Ihes garantia uma economia
do equilibrio e o acesso a tais recursos se dava pelo conhecimento do territorio.
Ocorreram alteragdes nessas atividades devido a expropriacdo da natureza e, por
conseguinte, a escassez de seus alimentos, de remédios e de materiais para o
artesanato, remetendo esses povos a dependerem da economia de mercado externa a
seus costumes (CAVALHEIRO, 2015).

A relagao sociedade-natureza e territério foi relatada a mim pelas mulheres
Kaingang, que explicaram o uso desordenado da natureza por interferéncia do f6g, que
influenciou nas praticas exploratorias, as quais passaram a ser realizadas por alguns
indigenas, ocasionando a escassez do material para o artesanato, de vén kagta -
remédios do mato e alimentos que advém da natureza, uma vez que vem ocorrendo o

avango das monoculturas de soja sobre a TI de Mangueirinha.
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Quanto a essa escassez de materiais para o artesanato, como a reducao dos
taquarais, minha interlocutora Antoninha Eufrasio Forte Nascimento, na oportunidade do
dialogo coletivo que tivemos nos ultimos meses de 2020, falou para suas parentes que
necessitam fazer alguma coisa para proteger os taquarais, cada vez mais precisam
caminhar mais longe para buscar a taquara. Essa relagdo com a mata, seja para a
coleta dos materiais para o artesanato ou demais relagbes xamanicas, fica
comprometida/fragilizada, a partir da apropriacdo de terras para processos
desenvolvimentistas, pelas plantagdes de lavouras e pela pecuaria, que devastam a

natureza e as relagdes onto-cosmoldgicas.

O Cacique Jodo me contou sobre a “guerra” que tiveram que fazer para
“‘defender um pedago de mato” (entrevista realizada em janeiro de 2020) com
araucarias, onde ha uma fonte de agua e sobre a qual avanca o cultivo de soja. Falou
também de como o clima aqueceu em razdo do desmatamento. Além disso, salientou a
diminuicdo das araucarias decorrente do desmatamento, apontou que o replantio delas
€ bem dificil pela quantidade de formigas que ndo permitem a propagacdo dessas
arvores e, também, mencionou como isso provocou a diminui¢ado do pinhdo — que é

uma fonte de alimentacao e de renda.

A fala dessa lideranga se soma aos dados apresentados pelo Inventario Florestal
Nacional que mostra que dos 3% da area original da floresta de araucarias, foi reduzida
para menos de 1%, devastacao essa apresentada pelo cacique Jodo e sua esposa Cida
que mencionam o corte das arvores, tanto pelo avango interno da soja, como pelo
avancgo das divisas por vizinhos. O que resta da conservagao das araucarias resulta do
trabalho incansavel e da luta dos Kaingang e Guarani Mbya pelo direito a terra
tradicional desde séculos passados (ROSA; FREITAS, 2019).

Esses relatos que representam tamanha violéncia vém ao encontro do que Davi
Vergueiro, Roseli Loureiro de Mello e Marcio de Oliveira Pires (2015), que sédo autores
indigenas, relatam sobre a intensificagdo do agronegécio sobre as terras indigenas, que
foi fomentado pelo SPI entre 1950 e 1960 e permaneceu com a FUNAI, a qual aliciava
contratos com produtores que, apoiados por algumas liderangcas, obrigavam os
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indigenas a trabalharem de outra forma que a cultural Kaingang, o que era produzido

era administrado por agendes governamentais.

Por conta desse regimento, os indigenas n&o tinham tempo para se dedicarem
as rogas tradicionais e nem mesmo tempo disponivel de conviver e transmitir
seus conhecimentos e praticas préprias para seus filhos e netos. Entdo,
lamentavelmente perdiam lentamente as praticas proprias de produgdo e
manuseio de suas terras (VERGUEIRO et al., 2015, p. 242).

Os autores pontuam que é no modo que a agricultura esta sendo desenvolvida
que residem os fatores negativos, cujo debate tem estado presente entre os coletivos
indigenas acerca da produgdo em larga escala, com exploragdo da natureza para fins
lucrativos. H4, com isso, um enfrentamento que ocorre entre essa visdo de agricultura

hegemoénica e as praticas dos coletivos indigenas imbrincadas com a ecologia.

A produgdo de soja em larga escala, propalada como fonte de crescimento
econbmico do pais, tem afetado as comunidades tradicionais, principalmente as
indigenas, gerando problemas na questdo dos direitos constitucionais e preocupagdes
dessas comunidades com a vida em coletividade (VERGUEIRO et al., 2015). Essas
preocupacdes, elencadas pelos autores, vem ao encontro do que o cacique Joao
Santos mencionou, que estdo, seguidamente, realizando vistorias nas demarcagdes de
seu territério e sempre ha mudanga desses marcos pelos vizinhos, vivendo numa
constante preocupacado com essa invasao de seus territérios. Segundo Claudia Maria

Mello Rosa e Joberto Veloso de Freitas:

Essa floresta € remanescente de varios ciclos de exploragdo dos recursos
naturais, a comegar pelo Estado brasileiro, que mantinha uma serraria no
interior da Terra Indigena, para beneficiar madeira de pinheiro para
comercializagdo; ou pela colheita de erva-mate, feita no passado de forma
desordenada e sem manejo; ou pela abertura de areas para lavouras. Com o
passar dos anos e as mudancgas de paradigmas referentes ao meio ambiente, a
pratica de abrir novas areas para lavoura foi se extinguindo, mesmo assim, a
agricultura continua como a principal atividade econémica, sendo praticada na
area que foi desmatada até 2002, correspondente a 14% da area total da Terra
Indigena (ROSA; FREITAS, 2019, p. 20).
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Essas intrusdes feitas pela mudanca dos marcos, pela entrada de produgao
agricola e pelo desmatamento, incentivadas por aqueles com interesse de deslegitimar
os territorios tradicionais, violam os direitos constitucionais especificos, geram
problemas ambientais, assimetrias e desigualdades, prejudicam sistemas e valores
culturais. Os discursos integracionistas e desenvolvimentistas, a servigo do
agronegocio, tém levado os arrendatarios e os donos de terras vizinhas a investir
nessas intrusbes nas terras indigenas, gerando preocupacgdes, principalmente, dos
indigenas mais velhos. Os arrendamentos ocorrem para que os indigenas obtenham
recursos financeiros (VERGUEIRO et al., 2015). Isso provoca precarizagdo das suas

formas de vida.

Como tem assinalado Ricardo Verdum (2006, p. 3), em analise sobre a questao
alimentar de 577 terras indigenas, entre os anos de 1994 e 1995, 34,31% tinham
problemas de sustentabilidade alimentar, o que equivaleu a 106.764 indigenas
brasileiros, que viviam em uma condigdo de pobreza, “principalmente dos grupos fora
da Amazénia brasileira”. Essa questdo se relaciona com a desterritorializagdo que
sofreram e sofrem esses povos, que tiveram os seus modos de existéncia reduzidos,
“‘pelo empobrecimento das florestas, pela exploragéo e presséo colonial” (VERGUEIRO
et al.,, 2015, p. 240), dificultando sua manutencdo e sua reproducdo. Ocorrem
interferéncias culturais em seus habitos alimentares, gerando problemas de saude

devido a essas mudangas e por exposi¢ao aos agrotéxicos.

Essa realidade foi apresentada pela Senhora Dejanira, a qual me relatou, em 2018, que
hoje necessitam ir longe para dentro da mata para encontrarem seus alimentos tipicos.

Segundo ela, é dificil comer carne de animais do mato:

Eu falo para os meus filhos, quando nés saia, no meu
tempo, nés achava um tatu ali, um quati ali pertinho,
achava um tateto ali, hoje em dia nés caminhamos
pela bera do asfalto e ndo conseguimos ver nem um
tatu para nés comer, porque os branco entraram por la
(indica mostrando as proximidades da area indigena) e
mataram nossos bichos [...], tateto, os bugio. Bugio,
falando nas serras, tinha muito no meu tempo. Quando
eu tinha 15 anos, minha mée dizia: olha o bugio ta
gorando, ele quer que chova para ele se molhar, e
chovia (entrevista realizada em abril de 2018).
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Para Angélica Domingos Ninhpryg, o direito a terra e a territorialidade é

primordial e que,

Todas as demais politicas publicas voltadas especificamente aos coletivos
indigenas estdo num viés, ndo de um direito constituido intrinsecamente com o
dever do Estado, na 6tica das politicas sociais, mas na maioria se constituem
na divida histdrica que o Brasil deve aos indigenas, no passado de espoliagéo
dos territérios e exterminio destes coletivos (NINHPRYG, 2016, p. 34).

Conforme pontua Gersem dos Santos Luciano (2005), desde a chegada dos nao
indios no Brasil, das relagdes entre esses, permaneceu a visdo de que os indios sé&o
inferiores, contudo, eles seguem buscando a auto afirmacéao identitaria e lutando por
direitos e cidadania, para que o preconceito e o desconhecimento sejam superados. A
reciprocidade configura o ser de uma comunidade tradicional onde circulam bens e
pessoas através de praticas histéricas que os vincula ao territorio e gera autoafirmacao.
“Poderiamos, pois, dizer que a reciprocidade territorializa a subjetividade das pessoas
da comunidade” (ANJOS; LEITAO, 2009, p. 19).

[...] O reconhecimento de identidades étnicas € indissociavel do reconhecimento
territorial. O corpo amerindio, por exemplo, é inseparavel do corpo da terra, do
fluxo das aguas, dos fluidos vegetais, dos movimentos meteoroldgicos, do
corpo da casa de seus parentes. Tais territérios sofrem drasticas mudancgas
frente processos coloniais, ao avango do capitalismo e da modernidade,
assumindo alta complexidade (VERGUEIRO et al., 2015, p. 48).

E através dos grupos sociais de comunidades tradicionais, entre o final dos anos
de 1980 e inicio dos anos de 1990, que a tematica sobre os territorios é trazida a tona
na perspectiva de questdes culturais e identitarias, através de proposicbes que
envolvem o Estado, o poder e a questdo ambiental. Esses movimentos, na América
Latina, “constituem uma proposta avangada frente a crise social e ideolégica dos
territérios” (ESCOBAR, 2015, p. 98), séo estratégias de visibilidade, de “rearticulagdo da
diferenga colonial” (WALSH, 2019, p. 27).
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Ao abordar sobre a ag&o indigenista, a etnicidade e o dialogo interétnico, Roberto
Cardoso de Oliveira (2000) pontua que o discurso hegembnico e as regras
institucionalizadas nas relagbes de nao indigenas com indigenas tém comprometido o
dialogo interétnico e as praticas dialégicas. Mesmo no caso da FUNAI, que se faz agéo
do e pelo Estado, a qual deveria auscultar e resolver impasses, mantém “um residuo de
ininteligibilidade” diante da manutengéo de discursos hegemdnicos (OLIVEIRA, 2000, p.
225).

Em meio a esses campos hegemonicos, Catherine Walsh aborda os movimentos
indigenas da Bolivia e do Equador, os quais, com principios de interculturalidade,
abrangeram povos indigenas locais até transnacionacionalmente, enquanto atores
politicos e sociais, alterando praticas do Estado e contribuindo na construgdo de
politicas publicas. Esses movimentos “[...] confrontam os legados e as relagdes do
colonialismo interno” (WALSH, 2019, p. 11). Ao dialogar com movimentos indigenas e
abordar o conceito de interculturalidade, a autora nomeia essa relagdo como “virada
epistemologica” enquanto uma légica e ndo somente como discurso, uma logica da
decolonialidade, contra hegemoénico. O termo interculturalidade enunciado de um lugar
indigena e que deu “significacdo social, politica e ética”, ndo fica limitado ao uso
originario desses povos do Equador, podendo ser usado por outros setores, gerando
outros conhecimentos e pensamentos para além da universalizagao ocidental (WALSH,
2019, p. 15).

Ana Elisa de Castro Freitas (2005) denomina como “eco-légicas” as praticas e
conhecimentos dos Jé-Setentrionais e Jé-Centrais, demonstrando que esses povos
indigenas apreendem e atribuem valores aos outros seres de cada espago e pontua
que os estudos que envolvem distintos povos indigenas e a observagido de suas
relagdes com seus territérios permitiram rever a compreensdao que até entdo os
essencializava. Nesse processo, iniciou-se o reconhecimento de estratégias de cada
povo, de cada territério, sendo que os saberes destes sdo desenvolvidos e aprimorados
conforme as dinamicas dos ecossistemas. As reivindicagdes territoriais Kaingang sao
pelo local de suas ancestralidades, “que os referencia e orienta a partir da memaria, dos
mitos e narrativas” (ROSA; FREITAS, 2015, p. 257).
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[...] deve-se reconhecer que as dindmicas das territorialidades Kaingang n&o
estdo confinadas ou reclusas aos espagos das terras indigenas reconhecidas
pelo Estado Nacional, mas extravasam tais limites arbitrarios na medida em que
reconhecem que seus territérios possuem dimensdes mais amplas [...]
(FREITAS, 2005, p. 16).

Em sua etnografia, que envolve territérios guaranis em Porto Alegre, Sergio

Baptista da Silva afirma que:

[...] este territério é fonte de sustento do grupo nele radicado. Ele representa
também, o local que permite a reunidao das condi¢gbes para a reprodugédo e
continuidade fisica do grupo enquanto tal, através da agricultura, da criacdo de
animais, da coleta de vegetais, da caga, da pesca, do beneficiamento de
produtos... Dai, sua dupla importancia (BAPTISTA DA SILVA, 2013, p. 53).

No percurso de acompanhar e buscar entender que nesses territorios estdo as
marcas de pertencimento Kaingang grafadas em “diferentes suportes ambientais”, as
quais permitem que extravasem os limites territoriais impostos e mesmo distanciados
por barreiras como as lavouras ou cidades, sdo espagos em que se estabelecem fluxos
de reciprocidade, definidos pelo transito de pessoas, por objetos, pelo conhecimento,

por técnicas, pelos recursos naturais, por documentos, etc. (FREITAS, 2005).

Entendo que o territério é fruto de uma adesao sociocultural a um conjunto de
parcelas continuas ou ndo do ambiente — uma adesdo da cultura a natureza.
Esta adesdo, impregnada de afetividade, € que produz a sensagdo de
pertencimento de um grupo humano a espacgos especificos dentro de uma
regido, bioma ou ecossistema. O que os particulariza é o fato de reunirem
elementos que em algum momento foram objeto de conhecimento, de interesse
ingressaram em circuitos de troca e uso, materiais e simbdlicos, passando a
fazer sentido dentro de um esquema de significagdo, ou seja, um esquema
cultural (FREITAS, 2005, p. 324).

Nessa direcdo, os territérios também se constituem como espacos de violéncias
e de lutas por direitos, espago de multiplos saberes, onde as (r)existéncias vividas se
apresentam e se configuram em lutas contemporaneas, num contraponto ao modo
como os brancos, que designam o sujeito hegemdnico da modernidade/colonialidade,

atuam sobre a natureza, tendo-se separado dela e a transformando em recurso



142

econdmico. Phillippe Descola (2016) explica que os povos indigenas compreendem a
cultura- natureza como intrinsecas e inseparaveis e como relacionais com os demais

seres.

5.1 AS REIVINDICACOES KAINGANG POR DIREITOS

“Sao reconhecidos aos indios, sua organizagdo social,
costumes, linguas, crengcas e tradicbes e os direitos
originarios sobre as terras que tradicionalmente ocupam,
competindo a Unido demarca-las, proteger e respeitar

todos os seus bens.”

(Constituicao da Republica Federativa do Brasil de 1998)

Observando o percurso historico de reivindicagao por direitos, analisa-se que as
epistemes indigenas e os conhecimentos proprios dos diferentes povos sdo pouco
abordados nos principios legais que versam sobre aqueles. Isso é apontado pelo jurista
Carlos Frederico Marés de Souza Filho (2010) sobre a relagdo dos indios, no Brasil,
com o direito sobre a “diminuta relagao populacional, a absoluta diversidade étnica e o
processo de exterminio”. Conforme pontua o autor, ao se estudar sobre o direito com
relacdo aos povos indigenas, as contradicdes entre opressores e oprimidos ficam
reveladas, além da contradicdo quando se reduz os direitos culturais como direitos
individuais. Ha a dimensao do preconceito, da discriminacdo e do ethocentrismo
(SOUZA FILHO, 2010).

Outro autor da area de direito, Pedro Garcia Hierro (2004, p. 277), pontua que
por ndo considerar relagdes, valores e sentimentos entre povos indigenas e seus
territérios, os ordenamentos juridicos ocidentais “se impdem prescritivamente sobre a
realidade regulada, distorcendo-a, com resultados muitas vezes etnocidas”. Criou e
representou o pensamento indigenista ou criticista, sua ideia era de que o “direito

natural de cada povo corresponde uma jurisdicdo que é o poder que um homem tem
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sobre outros em relag&o a liberdade e ndo a um territério determinado” (SOUZA FILHO,
2010, p. 47).

Na Carta Régia de 1808 quando foi declarada guerra aos indios botocudos do
Parana, determinou-se por 15 anos, o direito de propriedade aqueles que os tomassem
como obedientes e servis. Nesse mesmo ano, aos botocudos do Vale do Rio Doce, em
um primeiro decreto, ficou determinado 10 anos de direito de escravizagao/pacificacdo
indigena para aqueles que os dominassem; em um segundo momento, dava o direito
do indio pacificado ficar sob jugo de fazendeiros que os “educariam” (SOUZA FILHO,
2010, p. 56).

Do estado colonial ao estado nacional brasileiro o que resultou foram povos
indigenas escravizados, negacao de direitos, injusta e estrutura fundiaria concentrada.
A escravizagdo e a perseguicdo dos povos que aqui ja estavam foram praticas que
perpassaram das maos portuguesas para os conquistadores internos, o que resultou
em estrutura latifundiaria e total desrespeito aos povos originarios (SOUZA FILHO,
2010).

As organizagdes de resisténcia dos povos indigenas ocorreram desde o
momento do “descobrimento”. No entanto, foi nos anos 1970 que passaram a ocorrer
aliangas entre os povos indigenas frente aos Estados-Nag¢ao. Em 1974, foi realizado o
Primeiro Parlamento Indigena da América do Sul, ocorrido no Centro de Estudos
Antropoldgicos da Universidade Catdlica em San Bernardino, no Paraguai. Em 1975, no
Canada, as organizagbes amerindias e camponesas expuseram que suas terras e os
recursos naturais foram usurpados e reivindicam o acesso a terra enquanto um direito
social. Em 1977, ocorreu o Primeiro Congresso Internacional Indigena da América
Central, no Panama, o que resultou na criagcdo da Coordenacdo Regional de Povos
Indigenas (ARGUETA, 2015).

Em 1980, no Peru, as organizagdes indigenas realizam o Primeiro Congresso
dos Povos Indigenas da América do Sul, com o debate da “concepgdo césmica da
harmonia entre o homem e a natureza”, propondo outra perspectiva de
desenvolvimento. Havia a denuncia da desigualdade que o desenvolvimento, nos

moldes hegeménicos, provocara. A partir de entéo, criticas ao desenvolvimento sao
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construidas conjuntamente com coletivos de resisténcia, estes que ja sentiam tais
efeitos da desigualdade (ARGUETA, 2015).

No Brasil, apds séculos de intencao integracionista, a Constituicado Federal (CF)
de 1988 reconhece o direito das organizagdes sociais, dos costumes, das linguas, das
crengas, das tradigdes e das manifestagdes culturais dos povos originarios sobre suas
terras. O Estado passa a ter o dever de proteger e fazer respeitar os povos indigenas,
intervindo quando houver questdes juridicas com nao indios, para evitar prejuizos
recorrentes dos séculos anteriores. Ha o reconhecimento dos povos originarios, porém
o Estado continua legitimando suas ag¢des de apropriagio em nome do
desenvolvimento econémico (SOUZA FILHO, 2010).

A constituinte dos anos 1980 contou com a participagao indigena e, segundo o

Conselho Indigenista Missionario ocorreu

[...] a eliminagao da perspectiva assimilacionista e tutelar presente naqueles
textos anteriores, que afirmava que os indigenas deveriam ser incorporados a
comunhdo nacional brasileira. Agora, ao invés disso, a determinagéo
constitucional passava a ser a do respeito a diversidade sociocultural e
linguistica daqueles povos, e de protecdo as suas terras e bens, materiais e
imateriais (CIMI, s/d).

Esse avangco da CF de 1988 elenca as demandas legislativas dos povos
indigenas, no sentido de caminhar para o respeito ao novo tratamento constitucional
frente ao conservadorismo que impera desde o inicio das injusticas histéricas sabidas

contra os indigenas.

No Brasil, houve o tardio reconhecimento da diversidade de organizagdes
indigenas que lutaram pelo direito a terra e a lingua prépria. A CF de 1988,
denominada como Constituicdo Cidada, é resultante da mobilizacdo de movimentos
sociais como o movimento indigena (ALBERT, 2004). Nela passaram a constar novas
categorias, como os povos indigenas, as mulheres e as criangas, inserindo-as(os) nas
agendas politicas, na diregado da justica social enquanto premissa basica de direitos
humanos (FONSECA; CARDARELLO, 1999).
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No que tange aos artigos especificos durante a constituinte que versam sobre as
questdes indigenas, entendo ser fundamental resgatar o ato de Ailton Krenak que foi e
€ uma lideranga indigena fundamental, o qual realizou uma defesa publica de incluséo
dos direitos indigenas no texto constitucional. Ele apresentou a Emenda Popular da
Unido das Nagdes Indigenas (UNI) pelo direito das diferentes comunidades indigenas
do pais, na contramdo da homogeneizagdo dos direitos que desconsideravam as
particularidades desses povos. Esse representante indigena se manifestou no
Congresso Nacional, numa narrativa que, junto aos esforgos histéricos dos diversos
povos, traduziu o anseio da criagdo dos artigos 231 e 232 da CF de 1988 e exaltou a

resisténcia desses anos de movimentos em meio a processos colonizadores genocidas:

Eu espero ndo agredir com a minha manifestagdo os membros desta casa, mas
eu acredito que os senhores ndo poderdo ficar omissos, ndo poderado ficar
alheios a mais essa agressao, movida pelo poder econdmico, pela ganancia,
pela ignorancia do que significa ser um povo indigena. O povo indigena tem um
jeito de pensar, tem um jeito de viver, tem condigbes fundamentais para sua
existéncia e para manifestagdes de suas tradigbes, da sua vida, da sua cultura,
que nao coloca em risco e nunca colocaram a existéncia sequer dos animais
que vivem ao redor das areas indigenas, quanto mais sequer de outros seres
humanos. Eu creio que nenhum dos senhores poderia apontar atos, atitudes da
gente indigena do Brasil, que colocou em risco, seja a vida, seja o patriménio de
qualquer pessoa, de qualquer grupo humano nesse pais. E hoje nés somos alvo
de uma agressao que pretende atingir na esséncia a nossa fé, a nossa
confianga de que ainda existe dignidade, de que ainda é possivel construir uma
sociedade que saiba respeitar os mais fracos, que saiba respeitar aqueles que
nao tem dinheiro, para fazer uma campanha incessante de difamagao, que
saiba respeitar um povo que sempre viveu a revelia de todas as riquezas. Um
povo que habita casas cobertas de palha, que dorme em esteiras no chao, ndo
deve ser identificado de jeito nenhum como o povo que é inimigo dos interesses
do Brasil, inimigo dos interesses de nagdo, e que coloca em risco qualquer
desenvolvimento. O povo indigena tem regado com sangue cada hectare dos 8
milhdes de quildbmetros quadrados do Brasil. Os senhores sdo testemunhas
disso (KRENAK, 2019)%*.

Durante este ato de Ailton Krenak, enquanto representante da UNI, além da fala
em defesa dos direitos indigenas, faz uma pintura indigena em seu rosto, o que

intensifica a intencao, a sua presenca e o teor de seu discurso.

36 Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=kWMHiwdbM_Q>. Acesso em: 9 abril 2020.


https://www.youtube.com/watch?v=kWMHiwdbM_Q
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A fala de Krenak, que descreve a histérica relagdo dos indigenas com o Estado,
a sociedade brasileira e seus territorios, somada a seu gesto - marcador da
diferenca - condensam a um sé tempo as capacidades de resiliéncia e
resisténcia dos povos indigenas e a demanda que sejam reconhecidos e
respeitados na sua condigdo de sujeitos (lembrando que até a constituicdo de
1988 eram tutelados pelo estado) e na sua diferenga (JAENISCH, 2017, p. 218).

Essa luta por reconhecimento de direitos “[...] pode assumir dimensdes sociais e
politicas quando transcende os casos individuais esparsos e abarca o néo
reconhecimento da identidade ou do valor dos grupos sociais abrangentes” (FREITAS;
HARDES, 2018, p. 48).

Mesmo com as garantias constitucionais de igualdade econdmica, politica e
social, a CF de 1988 ainda traz em seu bojo um modelo colonial que foi sendo
adequado as reivindicagbes dos povos e vinculada aos direitos internacionais,
remetendo-nos a refletir sobre as limitagdes legais que deram primazia ao modelo
universal de homem, branco, heterossexual, cristdo, de classe alta, etc. A demarcagao
de terras é exemplo destas limitagdes legais, o que para os povos indigenas esta pré
definido quanto a necessidade de suas terras, tem como regulador o poder publico que
ao negar o direito ao territorio, implica em negar o direito a existéncia e ao que

caracteriza cada povo indigena®’.

Da constituinte para a revisdo do Estatuto do indio em 1991, o que “permitiu um
certo avango no reconhecimento legal das terras indigenas até final de 19947
retrocedendo dois anos apds, ao retirar esse reconhecimento (ALBERT, 2004, p. 225).
Em 1992, a Convencéao Interamericana de Direitos Humanos, em San José da Costa
Rica, debate as violagdes contra os povos indigenas e defende o reconhecimento dos
direitos coletivos pela Organizacdo das Nacdes Unidas (ONU). O ano de 1993 foi

considerado o Ano Internacional dos Povos Indigenas.

¥ Analise a partir de entrevista com Carlos Frederico Marés de Souza Filho para o Instituto Humanitas
Unisinos sobre a “Contradicdo entre direitos dos povos e desenvolvimento nacional. Disponivel em:
http://www.ihu.unisinos.br/159-noticias/entrevistas/595855-contradicao-entre-direitos-dos-povos-
edesenvolvimento-nacional-e-falsa-entrevista-especial-com-carlos-frederico-mares-de-souza-filho.
Acesso em 01 de abril de 2021.



http://www.ihu.unisinos.br/159-noticias/entrevistas/595855-contradicao-entre-direitos-dos-povos-e-desenvolvimento-nacional-e-falsa-entrevista-especial-com-carlos-frederico-mares-de-souza-filho
http://www.ihu.unisinos.br/159-noticias/entrevistas/595855-contradicao-entre-direitos-dos-povos-e-desenvolvimento-nacional-e-falsa-entrevista-especial-com-carlos-frederico-mares-de-souza-filho
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Em 2002 o Brasil ratifica a Convencédo 169 da Organizagao Internacional do
Trabalho (OIT) “sobre Povos Indigenas e Tribais em Paises Independentes”. Esse
momento € importante, pois amplia a sustentacéo juridica as demandas dos povos em
diversas regides do Brasil, que reivindicam seus direitos originarios. Esse é o primeiro
documento internacional que trata de temas fundamentais atinentes a populacao
indigena, com destaque aos direitos a terra, a ndo discriminagdo e a viverem e se
desenvolverem de maneira diferenciada, segundo seus costumes, em paralelo com a
Convengao da UNESCO, em 2003, que vem “salvaguardar o Patriménio Cultural
Imaterial” (SOUZA FILHO, 2010).

No sentido de revisar a Convengado Sobre Popula¢des Indigenas e Tribais, que
havia sido assinada em 1957, a Convencado Internacional 169, com base em
instrumentos internacionais ja vigentes sobre a prevengao da discriminagao, visa coibir
retrocessos legais a direitos dos povos indigenas e tribais. A Conveng¢ao aponta para as
reivindicagbes dos povos indigenas de “suas préprias instituicbes e formas de vida e
seu desenvolvimento econdmico, e manter e fortalecer suas identidades, linguas e

religides, dentro do ambito dos Estados onde moram” (BRASIL, 2019).

Em 2007, é aprovada a Declaragao dos Direitos dos Povos Indigenas pela ONU,
documento que traz um conjunto de reivindicagdes desses povos em todo o mundo,
para a melhoria das relagdes com os Estados nacionais, e serve de parametro minimo
para outros instrumentos internacionais e leis nacionais. Constam no documento
principios como a igualdade de direitos, a proibicdo da discriminagdo, o direito a
autodeterminacgao e a necessidade de fazer do consentimento e do acordo de vontades
o referencial de todo o relacionamento entre povos indigenas e Estados (SOUZA
FILHO, 2010).

Ainda sobre o reconhecimento de direitos, a Declaracdo das Nacgdes Unidas
sobre os Direitos dos Povos Indigenas, publicada em 2008, prevé a esses coletivos a
escolha de prioridades e controle de agdes desenvolvimentistas, onde ao governo,
recomenda-se o enfoque na melhoria da qualidade de vida, do trabalho, da educacéao e
da saude, através de decisdes conjuntas.
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Desde entdo, outros documentos sobre os direitos indigenas foram elaborados,
como o Decreto 7.056 de 2009, que visava a reestruturacdo da FUNAI para que
houvessem acbes participativas junto aos povos indigenas, na direcdo de criar
Conselhos Consultivos com participagao direta na formulagdo, implantagao e gestao
das politicas publicas (SOUZA FILHO, 2010).

E sabido que outros documentos consubstanciam legislacdes, no entanto, os que
acima elenquei sdo apenas um recorte, buscando apresentar um breve panorama de
direitos que foram sendo reconhecidos como fruto das reivindicagbes dos povos
indigenas. Observa-se que ha avango em alguns aspectos, mas também ha inumeros
retrocessos, quando se verifica recentemente a indicagdo, pelo governo brasileiro, de
um representante evangélico para chefiar o setor de indios isolados®®. Ocorre, também,
o0 crescimento da mineragcdo em terras indigenas e acontecem discursos
governamentais frequentes sobre a “necessidade de modernizar o indio”*. Essas
agdes constituem ameacgas as lutas desses povos, fragilizando ainda mais seus direitos
e sobrepondo a eles um pretenso desenvolvimento que da continuidade a colonialidade
baseado no discurso do “progresso”, apropriando-se das terras com praticas anti-
indigenistas, desqualificando esses povos. A critica a esse processo € trazida pela
indigena Kaingang, Leticia Laleska Gabriel, da Tl de Mangueirinha, pedagoga e
mestranda em histéria pela Universidade Federal do Rio Grande do Sul. Ao ser
questionada sobre as legislagcbes atinentes ao fator educacional, ela pontua como os

preceitos legais interferem nos seus modos de vida:

38 Ricardo Lopes Dias, Coordenador Geral de indios Isolados e de Recente Contato (CGIIRC), o qual
segundo Elaize Farias no site Combate Racismo Ambiental, “n&o tem respaldo de lideres indigenas. Eles
temem que seu histérico religioso abra caminho para a entrada indesejada de missionarios na area”
(FARIAS, 2020). Disponivel em: <https://racismoambiental.net.br/2020/02/20/pastor-ricardo-dias-
nomeado-pela-funai-ja-fundou-comunidade-para-converter-indigenas-na-amazonia/>. Acesso em: 30
maio de 2020.

39 Propostas e a¢des do atual governo federal que “ao defender a assimilagao de indigenas, o presidente
reforca uma ideia que guiou as politicas publicas do pais por séculos até ser descartada pela
Constituicao de 1988” (FABIO, 2020). Disponivel em:
<https://www.nexojornal.com.br/expresso/2020/01/24/Como-Bolsonaro-ecoa-a-antiga-pol%C3%ADtica-
indigenista-brasileira>. Acesso em: 20 maio de 2020.


https://racismoambiental.net.br/2020/02/20/pastor-ricardo-dias-nomeado-pela-funai-ja-fundou-comunidade-para-converter-indigenas-na-amazonia/
https://racismoambiental.net.br/2020/02/20/pastor-ricardo-dias-nomeado-pela-funai-ja-fundou-comunidade-para-converter-indigenas-na-amazonia/
https://www.nexojornal.com.br/expresso/2020/01/24/Como-Bolsonaro-ecoa-a-antiga-política-indigenista-brasileira
https://www.nexojornal.com.br/expresso/2020/01/24/Como-Bolsonaro-ecoa-a-antiga-política-indigenista-brasileira
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Sempre defendo o dialogo e conhecimento por parte
das pessoas que elaboram as leis. Os coletivos
indigenas né&o séo consultados e nem convidados para
apresentar sua comunidade, por que vivemos em um
mundo que aborda as ideias colonialistas. Tampouco
se preocupam com nossa forma de viver. Temos
sempre o discurso de nos adequarmos as normas por
que a nossa forma de viver ndo é incluida e nossos
direitos ndo sdo respeitados. Hoje mesmo vi criangas
brincando em uma poga de agua perto da BR seus
pais a poucos metros de distancia, se um branco vé
isso julga a mae como descuidada, relaxada que nao
cuida do filho. No entanto por mais que ela esteja
fazendo outras coisas ela esta com toda a aten¢ado no
seu filho e eles estdo aprendendo e se divertindo até
mesmo fortalecendo seu sistema imunolégico por tudo
e a realidade deles. Se alguém do Conselho Tutelar
visse ia levar as criangas embora, para outra realidade
em que a crianga iria se sentir excluida, abandonada e
acaba ficando doente. As leis ndo sdo para nos
incluirem, mas para incluir o que os branco querem
dentro da nossa aldeia (entrevista realizada em
setembro de 2020).

A fala de Leticia dialoga com a perspectiva de Rita Laura Segato (2012, p. 112),
quando afirma que o melhor papel que o Estado pode exercer é o de restituir a “[...]
jurisdicao propria e do foro comunitario, garantia da deliberagao interna [...], 0 que nao é
outra coisa que a devolugdo da historia, da capacidade de cada povo, de implementar

seu préprio projeto historico”.

O que os tratados legais evocam, denota o que Guilherme Orlandini Heurich

aponta:

Noés, de nossa parte, construimos Estados nacionais, formas de normatizagao e
controle, estruturas que determinam quem cada pessoa &, de verdade, em sua
esséncia. Nos questionamos sobre a identidade das coisas e dos seres. Nesse
pensamento, as culturas precisam de esséncias, os sujeitos precisam ser
individuos. Talvez um pouco do que esta reflexdo sobre cosmologias indigenas
sugere € que: os problemas enfatizados pelos indigenas apontam formas
diferentes de lidar com a diferenga (HEURICH, 2011, p. 24).
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Nessa direcdo, pensar na minha presenga nas comunidades indigenas,

enquanto agente do Estado, vem ao encontro do que afirmam Freitas e Hardes:

O campo etnografico amerindio é indissociavel da onipresenca do Estado e das
mudangas induzidas sistematicamente na vida amerindia pelo indigenismo
estatal e necessita considerar o ingresso de novos discursos etnicamente
posicionados na esfera publica. Os discursos dos sujeitos de direitos sdo
acionados dentro de um vasto repertério, especialmente para fazer frente aos
sempre novos ordenamentos de suas vidas nos contextos de dominante
nacional (FREIRAS; HARDES, 2018, p. 47).

Os coletivos indigenas, mesmo com o reconhecimento legal, continuam a sofrer
preconceitos pelo Estado e pela sociedade. Ha assassinatos de liderangas indigenas
em diferentes estados do pais. Um caso emblematico de violéncia vivenciada pelos
indigenas foi o assassinato do indio Pataxé Galdino dos Santos, em 1997, em Brasilia,
0 qual teve seu corpo queimado. Esse episddio denota “[...] a construcdo social de

certas categorias (“indio”, “criangas”, “mendigo”) enquanto mais ou menos merecedores
de direitos especificos” (FONSECA; CARDARELLO, 1999, p. 6).

Arturo Argueta (2015) nota que a organizagao de povos indigenas e camponeses
na América Latina, no século passado, requer o seu reconhecimento enquanto cidadaos

€ a sua participacao ampliada e autbnoma. Segundo Arturo Escobairr,

Ao interromper o projeto globalizador neoliberal de construir Um Mundo, muitas
comunidades indigenas, afrodescendentes e camponesas podem ser vistas
como avangando lutas ontoldgicas. Noutras palavras: subjacente a maquina de
devastacao que se debruga sobre os territorios dos povos, ha toda uma maneira
de existir que usualmente chamamos de “modernidade” (ESCOBAR, 2017, p.
5).

Postular um debate que engloba direitos de povos indigenas, requer considerar
“nao so as diferentes violéncias ocasionadas pelo contato colonial, como também as
peculiaridades da episteme do conhecimento de cada povo indigena” (GARCIA, 2019,
p. 22).
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Ao elencar que o territério € mais do que base material e onde relagbées com
extra-humanos perfaz o campo politico, remete a pensarmos que a luta por direitos € a
base de suas “ontologias relacionais”, de sua “natureza ontolégica” e da “ontologia
politica”, onde espagcos como montanhas, matas, rios, sdo seres sensiveis (ESCOBAR,
2017, p. 5). E necessario pensarmos a relacdo entre povos indigenas e o Estado, como
abordou Roberto Cardoso de Oliveira (2000, p. 214), salientando que a politica
indigenista necessita de requisitos pautados na ética e por isso deve “auto-avaliar-se”,
para que atenda preceitos éticos para “[...] que possa ser reguladora das relagdes entre

0s povos indigenas e o Estado-Nagao”.

Para os Kaingang as araucarias e as taquaras sdo comunicadoras da
perpetuacado do saber desse povo. O tratamento juridico das reivindicagdes indigenas
por territério exerce “uma importadncia determinante para o exercicio do resto dos
direitos que os povos reivindicam” (HIERRO, 2004, p. 277) e, a partir dessa
compreensao, apresento o contexto da reivindicagdo local ao MPF ao direito da
presenca desses corpos humanos e extra-humanos, representados pelo artesanato, na
regiao.

Compreendo a partir desta analise, que a proposta da Convencéo 169 da OIT
na sua aplicabilidade acena para que as politicas publicas de desenvolvimento, insiram
elementos do “bem viver” Kaingang, considerando os itinerarios, o circuito artesanal na
regido, para que se instalem nas agendas de desenvolvimento como o resgate e
garantia das taquaras, é principalmente o que as interlocutoras desta pesquisa

sinalizam como suas necessidades.

52 A VIVIDA E CONTEMPORANEA LUTA - REIVINDICACAO AO MINISTERIO
PUBLICO FEDERAL
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“Eles querem me proibir de por meus pés la, de vender

meu artesanato, mas eu sou dessa terra, nasci da terra,

olha a cor da minha pele!"*

(Maria, artesa indigena Kaingang)

Figura 22 — Reunido entre artesas e artesaos e lideranga Kaingang

Fonte: arquivo pessoal (2019).

A imagem acima & de uma reunido ocorrida no ano de 2019, apés uma demanda
das artesas, que gerou também a minha mobilizacdo enquanto agente do Estado,
profissional da assisténcia social. Foi demandado a mim, conjuntamente com a gestao
da Secretaria Municipal de Assisténcia Social, que fosse encaminhado ao MPF uma
denuncia sobre 0 modo como as artesas indigenas eram abordadas por agentes
publicos municipais de um dos municipios vizinhos, por ocasido da venda de

artesanato.

As mulheres me relataram as violéncias que sofriam pela abordagem feita por
uma servidora publica do municipio, a qual mandava elas sairem da cidade, pagando
passagem para que voltassem ou fossem para outros municipios. As abordagens eram

feitas com veiculo publico, e em uma das ocasides forcaram uma das artesas a entrar

0 . i ~ . .
Essa fala de Maria ocorreu em uma reunidao com as artesds, na comunidade Passo Liso, em 2019,
quando foi realizada uma ata sobre a questao das violéncias vividas na venda do artesanato na cidade de
Pato Branco, e encaminhada ao MPF.
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no veiculo com seus artesanatos e a deixaram a beira da rodovia em local incerto, a

noite.

Além disso, as mulheres artesas relataram ameagas e xingamentos, como o
caso de Regina Ganhkag Pinheiro (em conversa que tivemos em 2019 no CRAS), a
qual me contou que em uma de suas idas para essa cidade vizinha, estava gravida e
tinha um filho pequeno consigo, quando foi abordada por uma agente da prefeitura, que
determinou que saisse da cidade e desejou, verbalmente, que o filho que a artesa
esperava, morresse. Hoje a mae associa essa violéncia com o quadro de baixo

desenvolvimento escolar do filho que a acompanhava e presenciou a violéncia.

“Acredito que foi por causa disso, nenhum outro filho
meu é assim como este” (entrevista realizada em maio
de 2018).

Inclusive, na conversa que tive com Regina em minha casa, na oportunidade de
sua vinda para as vendas de artesanato em época de Natal, ela estava com este filho e

me disse,

E esse aquele que tava na minha barriga aquela vez
que aquela mulher me xingou, por isso ele ndo cresce
(entrevista realizada em dezembro de 2020).

Esses relatos denotam a violéncia direta e indireta, ndo somente sobre o corpo
da artesa, mas de seu filho, o que também traz para a reflexdo o modo coletivo como

percebem suas relagdes.

As bases da territorialidade Kaingang sdo marcadas pela sua mobilidade, pelo
transitar, pelas multiplas relacées, que perfazem todo o territério sécio cosmologico
(MARECHAL, 2015). Ressalta-se que as denuncias comegaram a ser verbalizadas
pelas artesas, nos atendimentos no CRAS, ainda em 2018, as quais pediam se havia
alguma forma de que elas pudessem transitar pelo municipio em questdo sem serem

ameacadas. Enquanto profissional, dei orientagdes para que buscassem, junto as
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liderancas indigenas, tais intervenc¢des. Diante da continuidade de tais denuncias,
pensando também na obrigagcdo enquanto agentes que visam garantir direitos, fez-se o

encaminhamento para o MPF, relatando tais episodios.

A partir da denuncia, a administragdo publica daquele municipio agendou uma
reunido com as liderangas, artesas(&os) e profissionais do CRAS para o més de margo
do ano de 2020, mesmo periodo em que teve inicio a pandemia da COVID-19. Em
razao disso, até o presente momento ndo houve despachos frente a demanda

destas(es) artesas(aos).

Na pratica de violéncia efetuada por agentes publicos da administragdo municipal
sobre as artesas indigenas, visualiza-se como o Estado, em muitas ocasides, néo
garante vida digna para os povos indigenas. Isso também foi explicitado no seminario
intitulado “Povos indigenas e saude: cuidados em saude mental e o bem viver
indigena”, em novembro de 2019, em Porto Alegre. Em uma das falas, Eli Fidélis,
cacique da aldeia Kaingang, Van Ka do bairro Lami, em Porto Alegre, expressou que
quando o pessoal do Estado chega “é necessario se enquadrar a cada cultura. Quando
vocé entra na comunidade, vocé é funcionario do indigena e ndo da prefeitura. O

diferente Ia é vocé” (fala observada em novembro de 2019).

A fala de Eli Fidelis sempre ecoa em minha memdria quando de minha atuacgao
enquanto Assistente Social e que estd buscando uma inter-acdo-relagdo com as
pessoas Kaingang e Guarani. Em paralelo aos relatos das violéncias vivenciadas pelas
mulheres, reflito no quanto os coletivos indigenas continuam travando suas lutas pelo

direito de existir e circular livremente.

Em uma de minhas idas a Tl de Mangueirinha, conversei com Rosemildo
Vergueiro, esposo de Setembrina Alves, artesa que esta sempre em contato comigo.
Ele estava talhando um pedago de madeira que se tornaria um cabo de enxada e me
indicou que eu deveria conversar com seu primo, que mora em outra terra indigena, e
que também precisou lutar pra garantir a circulagdo dos indigenas pelas cidades, luta

que havia sido bem sucedida.
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Julio César Borges realiza analise da assisténcia social e autonomia étnica dos
povos indigenas Guarani, Kaiowa e Terena de Dourados, no Mato Grosso do Sul, onde

0S riscos sociais

[...] estdo relacionados a situagdes concretas decorrentes de fatores histéricos e
sociopoliticos: a violéncia dos conflitos fundiarios, vivéncia de discriminagao
étnica, auséncia de servigos e politicas publicas em seus territérios, fraca ou
nula produgdo da vida material de forma autbnoma e de acordo com seus
modos de vida, dentre outras (BORGES, 2016, p. 305).

Isso se relaciona com o0 que uma de minhas interlocutoras me contou quando de
sua participacdo na Conferéncia Municipal de Assisténcia Social, realizada em 2017 e
que teve como tema “Garantia de direito no fortalecimento do SUAS”, com a

participagao das comunidades indigenas. Elizana Vergueiro narrou o episodio no qual,

A primeira dama veio conversar comigo e me
perguntou por que nés queria trabalhar se nés ja
recebiamos o Bolsa Familia? E eu disse para ela: o
que eu recebo por més do beneficio ndo paga uma
parcela desse vestido que vocé esta usando
(entrevista realizada em outubro de 2020).

Sempre que me conta isso, Elizana o faz em tom de riso, mas também de
manifestacdo politica frente a forma como sujeitos brancos, com poder, perpetuam a

violéncia colonial no modo de abordar os povos indigenas.

Voltando a analise da denuncia ao MPF, baseando-se na Convengao 169 da OIT,
percebe-se o0 quanto esse documento revela a discriminagao sofrida pela negacao de
direitos fundamentais, desde o inicio do processo de colonizagdo. Segundo Maria Paula
Prates (2013, p. 38), a¢des que requerem a intervengado do Ministério Publico Federal,

se perfaz numa “micropolitica que se move contra o Estado, utilizando-se dele proprio”.

Pela Convencgao, o governo assume a responsabilidade de protecdo e garantia
de direitos e integridade desses povos, de respeito pela sua integridade, o que se dara
a partir de medidas que assegurem condi¢des de igualdade ao restante da populagao,

seja no ambito do proprio direito, nos ambitos social, cultural e econémico. Quanto ao
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acesso a justica, a Convencgéao trata que as autoridades e tribunais deverao levar em
conta os costumes dos povos mencionados € que esses possam compreender e se
fazer compreender em procedimentos legais, inclusive quanto aos procedimentos para
solucionar as reivindicagbes de terras formuladas pelos povos interessados. Uma
concepgao necessaria de que o territorio para os povos indigenas € condigdo para a
continuidade histérica e cultural e o reconhecimento dessa nogao e do direito por parte
do Estado significa devolver-lhes “as opg¢bdes de desenvolvimento negadas durante
cinco séculos” (HIERRO, 2004, p. 285). Entendo que territério e territorialidades séo
fluidos e é condicdo para continuidade histérica e cultural, pois o circular aciona -
agencia outros territérios, como a cidade, outros territérios étnicos, ou seja, mobiliza e
acionada na medida dos agenciamentos promovidos pelo artesanato como a busca de

outros territérios por taquaras.

Entende-se que é nos movimentos ou coletivos indigenas que se trava a luta
contra aqueles que discriminam, exploram, detém o poder, é onde se constituem as
lutas por direitos originarios e a resisténcia frente a ideologia neoliberal. Movimentos
indigenas que, assim como outros movimentos sociais, engajam-se contra a
desigualdade social e de direitos, onde “[...] as dindmicas, as reinvindicagcbes e as
ressignificagdes, sempre por meio da resisténcia, vém abrangendo para além dos
territérios demarcados” (NINHPRYG, 2016, p. 34).

Nesse sentido, os que lideram a administracdo publica deveriam direcionar-se
para os povos indigenas imbuidos do sentimento de reparagdo de danos, pois
houveram violéncias sobre esses povos e, principalmente, sobre as mulheres

indigenas. Como afirma Sergio Baptista da Silva, é necessario

[...] sermos afetados por esses conceitos nativos, por essas filosofias que esses
povos estdo nos colocando numa atitude simétrica [...]. Porque é a partir da
compreensdo dessas cosmologias e ontologias é que podemos, enquanto
cientistas sociais, informar politicas publicas ou governamentais, influenciando o
estabelecimento de relagbes simetrizantes entre estes coletivos e o Estado [...]
(BAPTISTA DA SILVA, 2011, p. 188-189).
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E ainda, como sinaliza Ana Elisa de Castro Freitas, compreender que tais
reivindicagdes pela livre circulagdo nos espacgos, ndo significa deixar a perspectiva da
terra indigena, mas, “[...] o desafio perspectivo proposto pelos Kaingang consiste
justamente em desfocar a cidade de sua dimensao de espacgo construido, ordenado,
antropico, e situa-la em sua dimensao ecossistémica, territorial e historica” (FREITAS,
2005, p. 35).

Essa dimensao pode ser compreendida a partir da fala de Naira da Silva quando
a questiono do porqué fazer um cadastro para mudar-se para a cidade e ela me

responde que

E para podermos ter um lugar pra ficar quando vamos
para a cidade vender nossos artesanatos” (entrevista
realizada em dezembro de 2020),

Ou seja, ndo necessariamente um lugar de permanéncia, mas de passagem e de
conexdes. Esse acontecimento de denuncia ao MPF demonstra a reivindicacido dos
seus territorios pelas(os) Kaingang, o que ultrapassa os limites geograficos da terra
indigena e que o transitar de seus corpos e conhecimentos cria tramas de

conectividades.

5.3 O ACESSO AS POLITICAS PUBLICAS NO PERIODO DA PANDEMIA

Desde o inicio da tessitura desta dissertagdo, as formas de aproximagao das(os)
Kaingang foram através de intervengcbes onde o Estado se presentifica nas relagbes
com os povos indigenas, mesmo quando fui até as comunidades em horarios que nao
era meu expediente de trabalho, mas que ndo se desvinculava de mim este papel de

agente estatal.

E importante enfatizar que a pandemia da COVID-19 afetou drasticamente as
populacbées mundiais, principalmente aquelas mais vulnerabilizadas, como sido as

populagdes indigenas. Na Tl de Mangueirinha, as vendas do artesanato foram
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severamente afetadas, as artesds me relataram que as pessoas diminuiram
consideravelmente as paradas a beira das rodovias onde vendem o artesanato, com o
“‘medo” do contato. Além disso, as feiras ficaram comprometidas e, ainda, o proprio
transitar nas cidades foi afetado e, consequentemente, a renda que advém das vendas
sofreu impactos, pois, mesmo que se some a outras fontes de renda, é fundamental

para as familias.

De um modo geral, pessoas e grupos que desenvolvem atividades culturais
foram fortemente afetados e as(os) artesdos Kaingang sofreram com mais esta
interferéncia externa, os riscos de contaminagdo geraram a reducao significativa na
venda de seus artesanatos. Em razéo disso, no pais, se estabelece uma politica publica
de renda minima as(aos) artistas, através da Lei Aldir Blanc (compositor que morreu,
vitima da pandemia COVID-19). Porém, como as demais legislacbes que generalizam
agdes sem considerar especificidades, os coletivos indigenas concorreram a tais
recursos de igual forma com a sociedade ou com demais pessoas que dependem da

cultura como meio de vida,

Em Chopinzinho, o Departamento de Cultura, do qual sou conselheira, realizou,
através do site publico, o cadastramento de artesas(dos), gerando um banco de dados
para o municipio e para o Estado, que gerenciam o repasse da renda emergencial aos
trabalhadores do setor cultural. Como uma agao do CRAS, foi realizada a divulgagao
desse cadastramento através dos contatos de midia social e organizado o transporte
para que as(os) artesds(dos) Kaingang viessem até o CRAS para efetuar o
cadastramento. Ja na comunidade de Palmeirinha, onde vivem os Guarani, o
cadastramento foi feito na escola. A divulgagao do cadastramento contou com apoio de
liderancas que mobilizaram essas pessoas. O Quadro 1 esboga algumas informacdes

das(os) artesas(aos) cadastradas(os).

Quadro 1 — Artesas(artesdos) cadastradas(os) no processo da Lei Aldir Blanc

Nome Idade Etnia Quando e com quem aprendeu a
fazer artesanato
Franciele Nhevaga Verissimo 26 anos Guarani Mbya | Aos 15 anos, com outros parentes
Nilda Guedes dos Santos 33 anos Guarani Mbya | Com a mae, aos 9 anos de idade
Juliana Jo Takua Renda Alves | 34 anos Guarani Mbya | Com a mae, aos 13 anos

Floriana Kuna Jo Takua Y Ju 34 anos Guarani Com a mée, quando crianga
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Martines Nhandeva

Sandra Fagundes 34 anos Guarani Mbya | Com a mae, quando crianga

Rosinha Soares 56 anos Guarani Mbya | Aprendeu aos 13 anos, olhando
outros artes&os

Alessandra Vergueiro 16 anos Kaingang Com a mée, quando era crianga

Jocelia Benitez 18 anos Kaingang Aos 11 anos, com a mae

Aquiles Benites 22 anos Kaingang Aos 10 anos, com a mae

Marindia da Silva Gabriel 25 anos Kaingang Com a mée, quando era crianga

Andre Benites 26 anos Kaingang Aos 10 anos, com a mae

Suzana Kagfy Alipio 27 anos Kaingang Aos 8 anos, com a avo e tias

Salete Fernandes 28 anos Kaingang Com a mée, quando era crianga

Rudimara Merar Alves 30 anos Kaingang Com a mée, quando crianga

Regina Ganhkag Pinheiro 34 anos Kaingang Desde crianga, com minha avo

Ozana Sales 36 anos Kaingang Com a mée, quando era crianga

Natalina Alves 36 anos Kaingang Com minha méae, aos 15 anos para
auxiliar na renda da familia

Elena Alves 39 anos Kaingang Aos 12 anos, com minha mée

Marizete Alves 41 anos Kaingang Aos 11 anos, com a mae

Naira da Silva 42 anos Kaingang Com a mée, quando era crianga

Rosalina Viso Domingos 43 anos Kaingang Aos 8 anos, com a mae

Augustinho da Silva Forte 44 anos Kaingang Aos 13 anos, com minha mée

Nascimento

Setembrina Alves de Oliveira 47 anos Kaingang Desde crianga, com minha mae

Delair Barboza 50 anos Kaingang Aos 8 anos, com a mae

Altair Benitez 51 anos Kaingang Aos 17 anos, com o pai

Clemair Guedes 55 anos Kaingang Aos 20 anos, com uma conhecida

Antoninha Eufrasio Forte 61 anos Kaingang Aos 12 anos, com minha mée

Nascimento

Juvita Gagre Bernardo 74 anos Kaingang Aos 9 anos, com a mde para auxiliar
na renda da familia

Francisca Alves 82 anos Kaingang Aos 13 anos, com minha mée

Fonte: dados coletados nos cadastros do municipio de Chopinzinho-PR.

Das 30 pessoas cadastradas, quatro sdao homens, o que nesse recorte

representa um pouco mais de 13% perante 87% das mulheres. Um destes homens

relatou ter aprendido a fazer artesanato com o pai, todos os demais cadastrados

mencionaram terem aprendido com outras mulheres, principalmente com as maes.

Somente uma pessoa declarou que aprendeu a fazer o artesanato depois de adulta,

todas as demais aprenderam durante a infancia, o que demonstra que “[...] os primeiros

passos de um engajamento perceptual no mundo sdo as formas através das quais se

da o processo de construgao do artista kaingang [...]"” (JAENISCH, 2011, p. 52).

O objetivo inicial do municipio quando da realizagdo dos cadastros, era gerar um

banco de dados local, para obter um panorama de quantos sdo os artesaos indigenas,

porém, diante das barreiras de comunicagdo e tempo para que todos pudessem ser
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identificados, houve um numero pouco expressivo de pessoas cadastradas. Além disso,
a lei impés critérios que ndo atendia a todas(os), considerando que alguns estavam
recebendo o auxilio emergencial do governo federal, também motivado pela pandemia,
e nao podiam sobrepor o recebimento deste recurso. Este cadastramento visou,

também, criar um banco de dados de artesés(&os) para o municipio.

A partir do primeiro cadastro, os coletivos representados por uma artesa,

participaram do Edital de Chamamento 15/2020, o qual assim dispde:

O presente Chamamento Publico tem como objeto a premiagdo pelo
Reconhecimento de Trajetéria, de artistas, grupos e coletivos dos segmentos
teatro, danga, musica, artes plasticas, artesanato, expressées da cultura
popular e de comunidades tradicionais que realizaram iniciativas culturais
independentes no municipio de Chopinzinho e que tenham prestado relevante
contribuicdo ao desenvolvimento artistico ou cultural de Chopinzinho, como
acdo de fomento ao setor da cultura, nos termos da Lei Aldir Blanc
(PREFEITURA MUNICIPAL DE CHOPINZINHO, 2020).

Concorrendo com outras propostas, ambas as etnias foram classificadas, o que
pode ser verificado no Edital de Habilitagdo através de diario oficial eletrénico*’, no qual,
Ozana Sales representa o coletivo Kaingang e Juliana Jo Takua Renda Alves
representou o coletivo Guarani. As propostas habilitadas geraram um total de R$
8.854,28 de incentivo financeiro, sendo que ambas demonstraram que o valor desse
repasse seria aplicado para a aquisicao de materiais para o artesanato, como tinturas,
migangas, argolas, penas e ferramentas para manuseio das taquaras e de outras
pecas. As propostas demonstraram que, atualmente, a luta para a manutencdo da
cultura indigena permeia a luta pela continuidade dessas praticas artesanais. Auxiliei as
representantes de seus coletivos a organizarem toda a documentagao, construindo com
elas o historico de lutas que envolve o artesanato. Essa relacao foi possivel em razao

do meu percurso profissional e académico.

Els Lagrou, em sua obra “Arte Indigena no Brasil” (2009) pontua que é

necessario inverter o ponto de vista acerca de como olhamos as politicas amerindias,

M Disponivel em: <file:///C:/Users/User/Downloads/doc00348061.pdf>. Acesso em: 11 jan. 2021.


/Downloads/doc00348061.pdf
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para que nado olhemos por nossa perspectiva de Estado, que vé a falta e ndo as

potencialidades.

Busquei, através do artesanato indigena, aprender com o coletivo Kaingang
através de suas falas e de seus conhecimentos, e me aliar as suas demandas e
reivindicagdes para ampliar o reconhecimento desses “objetos-sujeitos na manutengéo
das légicas Kaingang de estar no mundo” (JAENISCH, 2011, p. 44).
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CONSIDERAGOES FINAIS

“Dessa maneira, podemos contribuir de forma mais
precisa para a construgdo de projetos, programas para
um povo cuja realidade e cujas necessidades
conhecemos de perto.”

(Tatiane Martins)42

A partir de minha atuacdo como assistente social, se desdobrou esta pesquisa,
através das relagdes estabelecidas que se derivam a partir deste meu espaco de
trabalho, onde busquei acompanhar minhas interlocutoras, conhecendo seus espacgos
de vida, onde seus conhecimentos afloram, onde através de seus olhares observo a
natureza e nesse processo desenvolvo um percurso autografico quando busco
conhecer a mim mesma, ao questionar e refletir sobre a problematica de vida, ao
evidenciar as violéncias enfrentadas por estas mulheres e pelos povos indigenas que,
perpetram-se nas desigualdades e na colonialidade de poder instalada no pais e na
regiao.

Nesse sentido, visualizo a categoria de género como uma poética da relagéo
estabelecida entre mim e as interlocutoras, um tecido de relagbes onde as Kaingang me

enlagam no sentido de criar uma trama de dialogos e de interculturalidade.

Ao ir findando este processo de dissertacdo, dentre os pensamentos e
questionamentos, percebi como estes contextos e caminhadas no territério Kaingang ou
nos espagos institucionais junto com eles se tornaram etnografia, na medida dos
encontros e de minha compreensdo ou de querer expressar 0s elementos que

compdem o artesanato e as (r)existéncias desse povo. Na dinamicidade do saber-fazer

“2 Tatiane Martins ¢ Assistente Social indigena da etnia kaiowa, atua no CRAS Indigena em Dourados —
MS, na comunidade Borord. Esse recorte da fala de Tatiane é feito do portal do Conselho Federal de
Servigo Social (CFESS), que aborda o tema “Questao indigena também é assunto para Assistente Social
— no Dia Internacional dos Povos Indigenas, CFESS debate sobre atuagéo profissional e a pandemia nas
aldeias”. Disponivel em: <http://www.cfess.org.br/visualizar/noticia/cod/1739>. Acesso em: 3 jan. 2021.
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Kaingang, de lacunas que no texto ndo se transcreveram, esta pesquisa se consolida
pela interconexédo de saberes académicos e da ciéncia indigena, da interlocugdo entre

o saber académico, o saber profissional e o saber tradicional indigena Kaingang.

Quando elenco a possibilidade de nado estarem aqui expressadas as
dinamicidades de conhecimento indigenas em sua amplitude, lembro do que Nelly
Barbosa Duarte Dollis, a partir de narrativas de mulheres Marubo dos rios Curuga e ltui
na Terra Indigena do Vale do Javari, na Amazénia Ocidental, apresenta o saber-fazer,
“Noké mevi revésho shovima awe — o que é transformado pela ponta das nossas maos”

explica a partir da narrativa de seu irmao Alfredo:

Enquanto fago uma maloca ou um cesto, eu tenho todo o conhecimento que
esta na minha cabega, ndo estou fazendo somente uma maloca ou um cesto;
cada contexto, cada objeto, € um saber total, ndo é somente fazer uma coisa e
deixa-la pronta (DOLLI, 2017, p. 15-16).

Portanto, esses conhecimentos s&o intrinsecos aos povos indigenas e
transcrevé-los pode redundar em lacunas. A reflexdo construida nesta pesquisa teve
como palco central a arte Kaingang no territério da Tl de Mangueirinha. Na dissertagao,
busquei analisar as raizes do colonialismo e como segue operando nos CoOrpos
indigenas, onde principalmente as mulheres sdo subjugadas. Apoiada na perspectiva
de analise decolonial, foi possivel contrapor o modo de vida eurocéntrico que
desconsiderou saberes e modos de vida, os quais presentificam o “bem viver’ de cada
povo, para tanto, retomo o que Regina Ganhkag Pinheiro me contou sobre a violéncia
imposta sobre seu corpo e o de seu filho, uma narrativa que explicita como a

decolonialidade pode insidir nestas compreensdes de como operam as violéncias.

O artesanato Kaingang enuncia relagdes intensivas entre humanos e extra-
humanos o que interpela nossa compreensdo a olharmos para a arte indigena para
além de conceitos ocidentais e para como esses povos tém mantido suas formas de
conhecimento que ultrapassam nossos conceitos estanques de formas de apreender. E
como as geragdes mantém vividas essas formas de ensinar e aprender e sustentar

suas culturas de resisténcia, mesmo com tantas interferéncias ocidentalizadas onde e
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com quem os povos indigenas mantém suas relagdes. Por fim, foi possivel descrever
parte do panorama de lutas por direitos que datam dos ultimos cinco séculos e que
estdo vividos nas lutas contemporaneas como a demanda ao MPF, pela garantia
minima da presenga de seus corpos, humanos e extra-humanos na sociedade regional,
um espago que é, aléem de fronteiras demarcatdrias, espacos que entremeiam as(os)

Kaingang e os fdg.

As e os protagonistas desta dissertacdo me incitaram a tornar-me uma agente do
Estado imbuida de outras percepcdes de como as politicas publicas necessitam olhar
através da perspectiva amerindia, o que se aclarou ao abordar sobre como o processo
colonizador e a dinamica desenvolvimentista refutaram outras possibilidades de
conhecimento, de epistemes indigenas para além do conhecimento euroreferenciado, e
que as praticas colonizadoras sao reproduzidas e dificultam o avango de projetos

indigenas.

As mulheres Kaingang me provocaram a observar o que demais protagonistas
da pesquisa expuseram sobre as problematicas que enfrentam e que estdo associadas
ao processo colonizador que persiste em introjetar modos de vida eurocéntricos,
através dos modelos de uso e exploragao do territorio indigena. Enquanto agente do
Estado, o que persiste € a necessidade de encontrar mecanismos efetivos para que
estas vozes que “denunciam” ecoem e fagam com que o pano de fundo de politicas
publicas assuma suas perspectivas amerindias (LAGROU, 2009). O genocidio indigena
ainda ocorre (HIERRO, 2004), se nédo de seus corpos, de suas epistemes,

epistemicidios.

Esta pesquisa teve a premissa de contribuir com as(os) interlocutoras(es)
Kaingang, que através de seu saber-fazer artesanal, constroem aliangas, assim como
nos ensina Iracema Ga Ra Nascimento de que “O Sol segue a Lua”, minhas
interlocutoras apontam as estratégias necessarias e dentre tantas falas, lembro do que
la em 2018 Dejanira me contava sobre a intrusdo do homem branco, que afetou seus
modos de vida, seus habitos alimentares, e essa fala, associada com o anseio de
Ozana Sales, quando nos meses findos de 2020 chega cheia de esperanca, propondo
projetos de protecao das taquaras, enfatizando “nds precisamos garantir isso para 0s
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nossos filhos, netos, bisnetos” (entrevista realizada em novembro de 2020). Essas
mulheres me fazem refletir sobre a continuidade da tessitura desta dissertacao,
pensando numa forma de se néo recuperar os bugios da Dejanira, garantir o taquaral
para os bisnetos da Antoninha Eufrasio Forte Nascimento, ou seja, precisamos rever
como as politicas publicas tem colocado em pauta estes debates de recuperagao
destas florestas, de projetos que atendam a vontade dos povos, como prevé a
Convengao 169, que os anseios destes seja colocado em pauta e sejam respeitados
seus proprios projetos locais, para que nao continuemos incidindo nas mesmas praticas

de desprotecéo e exclusédo nos projetos de desenvolvimento regional.

Trabalho que ndo finda, pois, “movimento que é aprendizagem” (GARCIA, 2019,
p. 159) se faz na revisdo da escrita, no “andar e ver” (SILVA, 2009, p. 177), ao percorrer
referenciais tedricos, ao conversar com as interlocutoras e mestres Kaingang, e da

academia caminhando junto com elas.

O que busquei foi explicitar que o colonialismo estabeleceu a colonialidade de
género e as mulheres kaingang tém sido as porta-vozes que eclodem denuncias e
(r)existéncias frente a esse processo. Nesse sentido, ocorre a necessidade de dar
visibilidade e amplificacdo para as vozes das mulheres Kaingang, para as suas
cosmologias, para as suas praticas de conservagao da natureza e o fortalecimento do

artesanato.

Ao perguntar as mulheres sobre suas metades clanicas e se estavam
expressadas nos grafismos de seus artesanatos, as respostas ndo foram nem rapidas,
nem claras para mim, possivelmente seja porque ndo se esvaziam em explicagdes que

as palavras da lingua portuguesa possam compreender.

Ao realizar um debate colaborativo com pessoas Kaingang, da Tl de
Mangueirinha, de outros territérios também Kaingang e de outras etnias como Vanin
Mema, pude perceber que estar no mundo para elas, € um constante caminhar para
descolonizar, angariando esforgos ao qual me vi convocada, compreendendo que a luta

“néo deveria ser s6 deles, mas de todos nés” (GARCIA, 2019, p. 161).

A partir desta perspectiva, enseja-se que a pesquisa contribua, promovendo a

visibilidade dessa realidade local, a qual esta, intrinsecamente, interconectada com a
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produgdo do artesanato associado ao conhecimento socio-historico, a relagcéo cultural,
societaria e com a natureza, demonstrado na etnografia construida com as
interlocutoras que em suas proprias vozes ecoam seu lécus existencial que é proprio,
mas nao individualizado, que requerem estarem presentes nos espagos extra

comunidade.

E pela sabedoria das mulheres Kaingang da Tl de Mangueirinha que foi possivel
aprender conhecimentos que emanam da mata, a qual engendra todo o cosmo da vida,
por todo o territorio que é seiva da vida desse povo, territério que pode ser considerado
como espaco biofisico e epistémico, com multiplas inter-relacées “[...] onde a vida se
atualiza de acordo com uma ontologia particular, onde a vida se faz “mundo”. Nas
ontologias relacionais [...]” (ESCOBAR, 2017, p. 13).

Ao revisitar esta dissertacdo, olhei para o etnografado, pelo olhar de uma
Assistente Social que possivelmente nao trilhou todos os caminhos necessarios, mas
que almeja ter contribuido, minimamente, para um dialogo de saberes. Ora, se as
visdes dualistas dos Kaingang permitem que se percebam como complementares, entre
humanos e extra-humanos, dualidade existencial de dois principios ou realidades nao
subordinaveis e irredutiveis entre si e, como podem agentes estatais atuar sem
conhecer estas cosmovisdes, ou as ignorarem? Eu, enquanto Assistente Social, onde
sou construida pelas vozes Kaingang como pesquisadora, intento revitalizar o Codigo
de Etica que rege minha profissdo, para que as interferéncias negativas sejam minimas

e eu possa colaborar num dialogo de saberes, fortalecendo a luta indigena.

Enquanto Assistente Social, além de reconhecer o protagonismo do coletivo e os
sujeitos de direitos Kaingang, € necessario deixar-se instrumentalizar pelo

conhecimento amerindio e contribuir para a defesa e garantia do “bem viver” indigena.

A tendéncia dessa pratica académica é caminhar na dire¢do da decolonialidade,
visando uma comunicagcdo que perpassa pela compreensdo do quido a atmosfera
colonial afetou e afeta os povos indigenas. O caminho que trilhei a partir de minha
aproximagao profissional e académica teve como centralidade a demanda das artesas
Kaingang que me direcionaram a reflexdo para interpelagbes frente as suas

incomodacodes que passam a ser, também, minhas, portanto, se busquei analisar como
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as mulheres compreendem que seu saber-fazer e acionam relagdes cosmo-ontoldgicas
com as territorialidades por elas percorridas. E possivel compreender que elas acionam
conexdes cotidianamente para que seus territorios mantenham-se vivos, assim como
suas memorias, seus corpos e sua cultura. Acionam ou reivindicam que programas e
projetos de desenvolvimento regional, considerem seus modos de “bem viver” indigena
através do itinerario da arte, reivindicando que politicas publicas visem a preservagao
das florestas e dos estoques de taquarais, a garantia pelos espagos de comercializagao
de seu artesanato nos espacgos regionais, acionando suas conexdes.

Para um encerrar que nao se finda, outra conexdo que foi acionada, € a
necessidade de posturas éticas de profissionais como eu — assistente social, quando
me convocam para conhecer, reconhecer, escutar, considerar sujeitos culturais como
diversos e portadores de um mundo proprio, de conhecimentos e praticas importantes a

serem consideradas.
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Em Mangueirinha, no sedosste paranaense, o3 indics

EATNGANG E GUAHANT lutam hdi décadas para reaver 8.976 ha. de suas terras tradi-
eionais exproprizdeos de forma Inconstitucicnal ne ano de 1949. Constitee esta’

drea = maior reserva continua de pinheiros arauciria,com mais de 120 mil pde
que, juntemente com o grande numero de imbuias e outras Arvores nobres.repre-’

semta um patrimonic ecologico de walor fncalculavel.

¢ A d@Tea rtovbada aos Indios perteacia=-lhes por direl
- to historico, pois constituia parte da fAres Culturel Tietz-Uruwguai, habicat ime
morial do gupe KAIMGANG. Wao cbstamte, a reserva territorial indigena de Man-'
pueiripha foi adquirida como papamento de servicos prestades pelss indios, ao Go
verno Imperial, através da CblBnia Hilitar do Chopin,ns Final da sBewlo XIX.Ho'
MESmD _55:1,1115, baseando—ge no argumento 'de que a pppulm;;n reg,innal I:t:a.rr.a da 501

indigena) era eminentemente brasileira, o Coverno Republiceno vence a célebre '

Questhao deas Missoes (1889), gue parantiu ag Brasil o territorio entre os rlos '

Chopin o Chapeco, cujs posse éra contestada pelo Gowerne Argeatino. .
..-

Com o passar dos snos as terras indTgonas foram
sendo nlﬂtﬂmatlc_:meure uwedldas par Eaa.emtzlruﬁ, m:ﬁlu‘iirm ufrentﬂk :ﬂlﬂmw
‘doTae. Wo 11111:1:: do secul-u. ~Etﬂ'|!'|.ﬂ:£l]]dl:l B nanesm.-:tadu dll Iegul.tri:tal;ln dE I:errua,

ey ';' }'u- Guvarhn Eur.aduai re-::m.h-cca 4.‘::31:&4 dp. J}etreso‘ ng’ E_& d,q ﬂl,ﬂ:lﬂ-r’ -|l$ TIL:J'{QL B AT
J- _u. LF e LR ar iy e i R "
o area de 17«. 783 ha. comn prnpri&ﬂnd@ hlﬂaang - eape BENEGD EJ.EJ.r_'u ja apr-‘eaeu—

tava-se bastante reduzide em relacan aquele obtido pelos indios, quando esta-'
vam sob jurisdicao da Colomia WMilithr do Chopin.

Em 10/05/1949 fol celebrada um acordo entre o ¥
nigtério da Apriculeura & o Governo Estadval de Moieds Lupion. mediante o qual '
foram usurpados: 50 mil algueires em 6 dress indigenas do Estado, rescrvando sos
indios apenas 1/1 das sueas toerras. Em sepuida ao acords, as berras expropria=’
das passaram 3 Fundegzo Paransense de Colonizagao e Imigragse cuje objetive, ao
administrar as terras alienadaw, ¢va o de colonigar e fixar imigrantes.

. Ma ressrva indigena de Manpueirivha, os Kaingang
foram privades da Gleba B da Colénia K de Chopinzinho, ou seja, 8.575 ha., scode
2 pnrte'mi! valiosa da reserva reconhecida pelo Coverne do Estado em 1903. Com ’
a subdivieao, vestou aos Indics wum total de 7.500 ha., distribuldes em duas gle
bas: & Gléba A com 3.300 ho. reservada oo grupo Cuarani & a Gleba C com 4,100 ha.
como propriedsde da cribe Kaingang. A Gleba B, 1ilegal pepte subtraida asos in-

dios, foi'de maneira fravdulenca comprada, em 561, peloe Gropo—Foomondeo- Eeebe= - - -
Bhury, veprescatado pele feu Eveta de ferro Ayrton Costa Loyola {entan advogada '
da Assembleia Lagis.'la.ti\ra da Parani). Epncontrava-se na ocasino 3 prosidercfa da
maolsinads Fundagae Paranaense de Colenizagho & Imigracae Libina dos Santoa Pache
co de estreitas ligagoes com e ex-governador Mﬂiﬁlé:ﬂ Lupion. Adgquirida pela gquantia
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de 3 milhces de cruzeiros a Gleha B foi revendida. um més apds A primeira tran
sagao, pele valor de er$ 58 milhoes g F. Slaviero & Filhos §/4 - Industria e

Comgreio de Mad.:iras,
. . Redemarcada om funqﬁn da venda, a Gleba B passou
B nr_;r ocupada pelo Grupe Slaviero ¢ oz Indics ali residentes foram forcades a
deixa=la, tendo suaz casas incendiadas ¢ suas plantagoes destruidgs.. Afirmam os
propric: iIndins que agueles relutantes em deixar a brea Foram violentamenmke Te
tirados. A partir deste imstante os Fainganpy inicinm uma luca de reconquisca da—
quelas terras. muito embora ola tenha side controlads ¢ até mesmo abafada pelo”
8.P.I., e, posteriormente, pela FUNAT,

Poucos anos apos a aquisicae, Carles Cemin e outros
requereram agao de interdito proibit@ric contra F.S5laviers & Filhos S/A, reclaman
do direitos sobre a Gleba I da Coldnia K de Chopinzinho, Por outro lado, a FUNAL,

atendendo a interesses nitidamente cepresariais decidiu entrar na Justiga com ar—
tigos de oposican comtra Slavicro ¢ Gemin e outros, autores o réus, argliinds ser g
4 Gleba B terra de dominio da Unifo, cuja posse e wsofruto pertence sos Indios '
Kaingang ¢ Guarani. Chamados a se msnifestarcm sobre o ¢casc, o INCRA & a PROCURA-
DORIA DA REPUBLICA colocaramse contra o direito dos Indios, aceitarde como vE-
“lidd ¢ awrvrdo 'in:u‘fls'l::{ltui:icn."ﬁ' de’ 19497 ° nilmndlaﬁuﬂ somente um ato do Ewecuri =
Al _jg.q'-e;hgﬂwﬁs}iﬁﬂ’@m. tal-acezda- Gom hase mos pareseres da-Frocuradoria da b seuiniti
. Repablica @ do IHCBA, em setembre de 1979, o Juiz Lieio Bley Vieira da Segunda Va
ra da Justiga Federal de Curitiba julged isprocedente. a oposigio & deu panha de'
causa g firms Slaviera & Filhos. Pressipmade pelos Indins, & FUMAT recorreu e, !
atualmente, a questdo encontrarse ng &wibunﬂl Federal de Recursos omde’ brevemsn-—
te o casc serd julpads.
Essencials a schrevivencia fisica do grupo, a reser
va indigena de Mangueirinha encartra-se rrilada, invadida ¢ inundada (Em 1979 o
Guarani perderam 150 ha. dn Gleba A . om funa:Eu do Fachamento das comportas. da’
Hidrelétrica Salte Sant E_ag.n da Eletrosul e, até hoje, nzo [oram indenizades),
Deserantes .da Justiga e da FUNAL, os Kaingang e Gua
rani passaram a organizar-se para a recuperagas de 8,976 ha, correspondente 3 a-
reéa om litiglo judicial. Justificam esta luta 5o apenas peia posse imemorial
daguelas terras mas tambim pels demsnda de espago pars aprieunltura em face ao
crescimento demoprifico deo ambos o8 grupss. Esta luta vem Thoe custando amEagas
constantes o, intluﬁgive. ia pessui suas vitimas: o lider guarani 'Parapuain’(Nor
berto Cabriel Poty) e o escique Maingong Angrlo Creta. emboscado em janeiro de iﬁ
— 1980 -- represenrifites e herdis da vesisténcia indigona ma repide. O Tndios se
unanimes em aficme que sun peloja 40 seahard quande os Indies rotornarem defini-
tivamento 3 Area em litigio ou entfo qumdo vovdbar o Hltime Kaingang o Grora

s ¥
ni, 4
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Diante disan, sensibi lig.n.dua com a luta dos EATHGARG

& GUARANI, diveraas eatidades reunidss por ocasiaoc da ¥XXITT reuniac nacional da SBPC

lengaram na cidade de Salvador, capital do Estadoe da Bahia, no dia 13 de julho de 1981,

0 COMITE NACTONAL PRO-MAMGUEIRTMIA INDIGERA, cuje ohjetivo & mosctrar 3 sociedade bra-
sileira um easo especifico de esbulhc do patrimonic indigena, com a conivéncia oficial,
, & apresentar as autoridades as razoes da legitima reivindicacao dos KAINGANG e CGUA-
BANT, pela qual nao medem csforgos, mesmo que isto Lhes custe a propria vida. A importan
cia da solidariedade aos Indiocs de parte de¢ diversos setores da sociedsde envolvente @ '
upa necessidade urgente, pors estd prevista para o mes de agosto deste ano a decisae
do Trigunal Federal de Recursos sobre as terras em litipio.da Comunidade indigena de Man
* pueirinha.

I Participar efetivamente do apoio acs indies de Man-
pueirinha equivale s implementar a luta por primcipics democraticos em nosse pals,pois
as comunidades tribais, ewbora historicamente privadas dos seus mais dignos direites -
a terrn, a livre orpanizagio, etc , constituem hoje um segmente da populagdc nacional

mirpinelizada e exploreda, sem participag2o nos destinos da naglo. Lutar por Mangueirinha
significa dizer p2o ao latiflndio que se expande sobre o territfric nacional. Manguei-
rinha sigboliza & resisténeia indigena brasileira que, em toda extensac do pais,
levanta=se reivipdicando o sew direito & rterr: atodetarminagio, @ o respeito A cul-

Furh, [-° P R ks - R S SR
s Eapy dsemeE ki i o e T Ve e W dity s A3 L : L

y o _ T i FE g R L ok e
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A LUTA DO POVO KATNGAMG E GDARAMI-E UMA LUTA DE TODOS WOS

v
j/ ANAT - CTEA f COMITE PRO-MANGUEIRINHA

IMPORTAMTE: O apoio aos Indicg de Manpueirinha concretamente pode ser feito atraves
da divelgagan desta notn A imprensa local, & entidades e pessoas intersssa
das, 4l8m disss, para os indios, possuc grande  importincia manifestagdes Pl
blicas de apoio eu eatdac, um tipe de solidariedade que pode ser feita forma

de Mogoes de Apoio. Estas mogoes deveraoo ser enviadns 2o seguninte enderscor

COMITE PRO-MANGUETIRINHA

Rua Pom Jesus, 159

"I'n-dl!: morrer um Koingang, mae haverd
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ANEXO Il — RELATORIO DO POSTO INDIGENA CAMPINA MANGUEIRINHA AO
MINISTERIO DA AGRICULTURA E SERVICO DE PROTECAO AO iNDIO, DE AGOSTO
DE 1941
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ANEXO Ill - RELATORIO DO POSTO INDIGENA DE MANGUEIRINHA AO
MINISTERIO DA AGRICULTURA, SERVICO DE PROTEGCAO AO iNDIO E
INSPETORIA DO SUL, DE MAIO DE 1943
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