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Kamë e Kajru: a dualidade fértil

De tradição oral, as sociedades indígenas imprimem seus 
conhecimentos, histórias, valores e certezas mais profun-
das através, especialmente, das várias formas de narra-
ção mitológica. Ao falar do começo do mundo, ou de um 
tempo longínquo, a mitologia kaingang ensina e orienta às 
futuras gerações os valores que devem cultivar; são práti-
cas tradicionais, que jamais devem ser abandonadas; são 
mitos que explicam o espaço geográfico da territorialida-
de kaingang, ou que dão sentido à existência das plantas 
e dos animais. Em síntese, são as narrativas poéticas dos 
mais velhos que dão sentido à vida do nosso povo. 

A narrativa sobre a origem do povo kaingang nos en-
sina que, após uma grande inundação e submersão da 
terra habitada por nossos antepassados, poucos Kain-
gang conseguiram sobreviver, nadando para o cume 

de uma imensa elevação montanhosa. Nessa grande 
inundação, os anciãos e líderes espirituais/cerimoniais 
– os Kujà – contam que a humanidade kaingang resistiu 
se alimentando de sementes do fág (pinheiro) graças à 
benevolência do Sol, que, com sua luz e calor, manteve 
a energia dessa planta, fornecendo pinhão para nossos 
antepassados. Desde então, a araucária se encontra 
sempre em posição de agradecimento ao Sol. 

Nos mitos kaingang, dois irmãos são primordiais: Kamë 
e Kajru. Juntos, produziram não apenas divisões entre a 
humanidade, mas também divisões entre todos os se-
res do cosmos: o Sol é Kamë e a Lua é Kajru; o lagarto é 
Kamë, o macaco é Kajru; persistência é Kamë, inovação 
é Kajru; objetos compridos/altos são Kamë, objetos re-
dondos/manchados são Kajru; pinheiro é Kamë, grápia 
é Kajru. Assim, todos os seres (animais, vegetais, celes-

As Narrativas kaingang nas Aldeias

Zaqueu Key Claudino

“Arrancaram minhas folhas, cortaram meus galhos, derrubaram meu tronco, 
incineraram tudo, mas esqueceram de arrancar minha raiz, por isso estou aqui” 

Provérbio Kamë
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tiais), objetos, relações, sentimentos e formas estão li-
gados à ancestralidade Kamë ou Kajru.

Em tempos primevos, eram dois os sóis que existiam, o que 
implicava a ausência da noite, do orvalho, da água e, como 
consequência, a impossibilidade de multiplicação das plan-
tas, das pessoas, dos rios... da vida como um todo. Mas, 
transcorrida uma briga entre os dois, um deles, o sol vence-
dor, vazou os olhos do outro, o sol perdedor. Este, enfraqueci-
do, transformou-se em lua, dando início à noite e aos ventos 
para refrescar a Terra. Em sua origem, portanto, sol e lua (ex-
sol) são o mesmo ser. O dia/sol e a lua/noite complementam 
o mundo, permitindo a existência da vida, pois a fertilidade 
vem da oposição e complementaridade de tudo que existe.

Após a luta entre os sóis, Kajru (Lua) não queria mais pro-
teger e ajudar os humanos Kaingang, porém Kamë lhe 
solicitou que permanecesse cuidando de nossos antigos. 
Kamë nos protegia de dia, e Kajru, à noite. Kajru, no en-
tanto, sentiu muita dor pelo ferimento em seu olho e pela 
solidão, pois estava sem seu parceiro para consolá-lo. É 
por esse motivo que, ao alvorecer, molhamos nossos pés 
nas gramas, no orvalho do amanhecer – nas lágrimas de 
Kajru – confortando-nos. O que o Sol seca durante o dia, 
a Lua revive à noite para os Kaingang.

A partir da separação do dia e da noite, o que era irman-
dade se transforma em cunhadio, e desde então, Kamë 
e Kajru tornam-se Jamrés (cunhados). Atualmente, con-
forme a posição de geração que um ocupa em relação 
ao outro, os Jamrés podem corresponder aos seguintes 
pares: cunhados; sogro e genro; e tio com o filho da sua 
irmã. Um sogro chama o seu genro de Jamrés si e é cha-
mado por ele de Kakrë.

Em nossas relações sociais, pautadas pelo dualismo 
complementar, os casamentos devem ser realizados en-
tre pessoas de metades opostas (exogamia); os Kamë 
devem se casar com os Kajru e vice-versa. Como nos-
sos heróis mitológicos Kamë e Kajru criaram e nome-
aram os seres do cosmos, os nomes kaingang também 
pertencem às metades: as crianças, filhos desses casa-
mentos, ao serem nomeadas, recebem seus nomes da 
metade paterna – a identidade social e marca distintiva.

Dessa mesma dualidade, nossa mitologia orienta, em fun-
ção do percurso do Sol, o modo como sepultamos nossos 
mortos. Situados a leste das aldeias kaingang, os cemitérios 
são divididos em duas metades. A repartição é orientada 
pelo eixo leste-oeste (Kamë-Kajru, respectivamente), eixo 
divisor do lugar de sepultamento das pessoas pertencentes 
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Dualismo Kamë-Kajru nas formas da arte 
kaingang, Brique da Redenção, Porto Alegre.
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às metades. No ritual do Kiki os rezadores de uma metade 
dirigem suas rezas para os mortos da metade oposta, ou 
seja, uma metade é chamada para tratar dos espíritos dos 
mortos da outra metade, visando liberá-los e permitir que 
deixem finalmente o cemitério onde estavam confinados 
desde as suas mortes. Deste modo, o ritual permite o afas-
tamento das almas dos mortos ainda próximas às aldeias, 
pois representam perigo para os vivos. Suas almas são leva-
das ao Nünme (aldeia dos mortos), impossibilitando o ape-
go dos espíritos dos mortos aos parentes vivos. A morte, 
oposição da vida, impulsiona os Kaingang a refletirem cons-
tantemente sobre sua ação e transformação no/do mundo.

Outras transformações

Afora as narrativas orais, existem outras formas de ex-
pressão da nossa mitologia. A cultura material kain-
gang expressa os tempos primevos no qual buscamos 
orientações. Os trançados das cestarias, trazidos desde 
tempos imemoriais, estão intactos na vida cotidiana.  O 
formato e as figuras geométricas dos bens artesanais 
identificam a família que os confeccionou, representam 
a cultura e a identidade kaingang e, por conseguinte, 
nossas metades complementares.

Kamë, vencedor da luta entre os dois sóis, tornou-se 
o guerreiro mais forte entre os Kaingang, expresso 
no väfy kuka (estrutura, armação da arte) que dá 
sustentação aos artefatos, tanto em sua base como 
em seu entorno: dipostas da forma vertical. Do mes-
mo modo, os Kamë são o suporte de famílias exten-
sas em nossa organização social. Os indígenas que 
pertencem a esta metade são considerados tar há 
(fortes), e sua pintura corporal característica se dá 
grafada com traços (/) – motivos compridos – de 
uma tintura de cor preta extraída do pránh (carvão) 
e do fykóg (jenipapo). 

Assim como os filhos são gerados dos casamentos entre 
metades opostas e complementares, frutos e sementes 
somente germinam a partir da existência de agentes po-
linizadores (vento, pássaros, abelhas), ou seja, de com-
plementos que possibilitam a reprodução da vida. Para 
haver os Kamë, são fundamentais seus Jamrés (cunha-
dos), os Kajru. Os indígenas que fazem parte desta me-
tade, sua pintura corporal se dá em forma de círculo ou 
mancha (•) – motivos redondos – e sua tintura é de cor 
avermelhada, extraída do pén’o (casca da batata-doce), 
do go’or (argila) ou ainda do urucum
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Os trançados nas cestas representam os Kajru, e sua 
estrutura, os Kamë, representando, ainda, a continui-
dade da vida e o status social de quem produziu os 
bens materiais. Existem entrelaçados e grafismos que 
não terminam no artefato; sempre ficam em aberto, 
sugerindo continuidade além do suporte em que se 
realizou a arte. São infinitos e imaginados na compo-
sição dos cosmos.

A forma tipiti (cilíndrica) de trançar pertence à metade 
Kajru, pois suas formas geométricas são circulares des-
de a confecção inicial até o acabamento. Este artefato 

tem sua estrutura confeccionada em diagonais – os ti 
kuka – representando, em um segundo momento, a me-
tade Kamë.

O kre téj (cesto comprido/alto com tampa), em sua con-
fecção inicial, apresenta as características rá ror (marca 
redonda), a metade Kajru. Sua estrutura, porém, repre-
senta o rá téj (marca comprida) e, assim, mesmo car-
regando as duas metades tribais, pertence à metade 
Kamë, pois a estrutura prevalece sobre o trançado.

A gren (peneira) pertence à metade Kajru, mas o inte-
ressante é que os ti kuka (estrutura em diagonal) repre-
sentam a metade oposta do rá ror (marca redonda), que 

Peneira no Brique da Redenção, Porto Alegre.

Cesto comprido com tampa no 
Brique da Redenção, Porto Alegre.
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é o Kamë (esta arte é iniciada também com a represen-
tação rá téj, a marca comprida). Além da confecção da 
gren, há o gren si (peneira fina) que representa os de 
marca rá téj, e sua confecção, desde a fase inicial, apre-
senta somente os Kamë, pois este artefato é confec-
cionado apenas com a estrutura do trançado (ti kuka), 
mesmo tendo o formato redondo.

A ragro pu (lança) apresenta tão somente a marca Kamë. 
Em tempos remotos, a lança era usada nas guerras pe-
los Kaingang, e só os guerreiros mais fortes a utilizavam 
como instrumento de combate. Como os Kamë foram os 
primeiros a saírem da terra, trouxeram consigo a arma 
que defenderia seus filhos e, como deveria ser maneja-
da em combate pelos guerreiros Kamë, sua confecção, 
em conformidade com a dualidade complementar, era 
realizada por um de seus Jamrés (cunhados) ou por seu 
Kakrë (sogro). As metades, nesse caso, estariam se com-
plementando, assim como Sol e Lua.

Nossos grafismos são complexos, podendo ser manifes-
tos, dentre outras formas, nos arcos-e-flecha, nos tran-
çados de fibras vegetais (taquaras, cipós e urtigão), nos 
colares, nas lanças e em nossos corpos, representando 
a condição social com a indicação da metade a que se 

pertence. A marca desenhada em um indígena Kamë 
somente pode ser realizada por um Kajru, um cunhado, 
e de modo recíproco quando o contrário. Assim, o gra-
fismo sempre é escolhido pelo próprio desenhista, pois 
depende do dualismo complementar.

Ao indígena é vedado o uso dos instrumentos de caça e  
guerra de sua própria confecção (lanças e arco-e-flecha), 
sendo sempre recebidos de seu Jamré (cunhado). O arco-
e-flecha representa as duas metades tribais: o vyj (arco), 
por possuir envergadura em curva, representa a meta-
de Kajru; o no (flecha) e o ti-ján (corda) representam os 
Kamë, já que são objetos longilíneos. Existem também 
outras particularidades transmitidas pelos antigos, mas 
não estamos autorizados a revelar aos não indígenas.

As cestas são consideradas utensílios domésticos, exis-
tindo inúmeros modelos. Geralmente, são confecciona-
das pelas mulheres kaingang para a coleta de frutas e 
sementes, e eram presenteadas pelos Jamrés da meta-
de oposta. Atualmente, são comercializadas nas feiras 
das cidades visando o sustento de nossas famílias. As 
características desses artefatos continuam as mesmas, 
como, por exemplo, o kre kämpó (cesta retangular com 
alças) e o kre ror (cesta cilíndrica com alças).
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É através dos bens artesanais que o povo kaingang asse-
gura, principalmente no Rio Grande do Sul, a sustenta-
bilidade econômica, a reprodução social e a valorização 
cultural. Os indígenas que vivem em nossas comunida-
des, não encontrando mais o vën pë (taquara mansa), a 
vägvä as (taquarusu), o krë (criciúma) – devido ao avanço 
da urbanização sobre as matas nativas – inovaram, a par-
tir de seus conhecimentos ancestrais com o mrür (cipós/
lianas), criando novos bens, sem esquecer as formas que 
expressam as metades exogâmicas nos trançados.

Com a adoção de novas técnicas, criamos modelos de 
arte belíssimos, possibilitando a confecção, por exem-
plo, de vasos para flores, bolinhas de cipó e balaios-
bola, os quais apresentam geometricamente a metade 
Kajru. Os cestos longilíneos, os balaios quadrados e 
os suportes para tochas representam a metade Kamë. 
Além disso, para a decoração dos pátios das casas dos 
não indígenas, criamos as casinhas para os pássaros e os 
ninhos com os kajej (barba-de-pau ou barba-de-velho).

Quando se aproximam as festas de Natal e Páscoa, a 
pedido dos não indígenas, começamos a produzir pi-
nheirinhos, estrelinhas, renas e cestinhas para os ovos 
de chocolate. Muitos, inclusos proprietários de estabe-

lecimentos comerciais, fazem encomendas em grande 
escala, revendendo os artigos indígenas em suas lojas 
(localizadas, muitas vezes, em regiões comerciais cen-
trais de Porto Alegre).

Os Kaingang que vivem no interior do Rio Grande do 
sul, por sua vez, impressionaram-se com as novas téc-
nicas e descobertas resultantes da falta das taquaras e 
com a beleza do tipo de arte criada pelos indígenas que 
vivem em Porto Alegre. Atualmente, essas técnicas se 
espalharam pelas terras indígenas Kaingang de todo o 
estado. É a nossa cultura viva, em processo.

Os nossos jänka (colares), confeccionados com diferen-
tes espécies de sementes, são considerados sagrados. 
Eles expressam o tempo imemorial, parte dos ritos de 
nosso povo. Existem sementes apropriadas para confec-
ção de colares que podem ser usados somente em oca-
siões especiais: festas comemorativas; atos fúnebres; 
rituais de preparação da transição dos jovens à vida 
adulta; cerimônias de casamento; kanhgág ag ïn (casa 
de reuniões dos homens).

Cada colar marca a distinção indígena em nossas comu-
nidades e somente poderá ser utilizado pelos corres-
pondentes desta diferenciação. Há colares usados pelos 
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Tarhá (guerreiros); outros pelo Kujá (lider espiritual/ce-
rimonial); alguns são permitidos aos Pëj (rezadores e es-
pecialistas no tratamento ritual dos mortos); outros são 
usados pelas crianças, visando à proteção das doenças 
espirituais; existem os específicos para as mulheres grá-
vidas, protegendo a alma da criança em seu ventre con-
tra os maus espíritos; e há, ainda, aqueles que o Kujá 
utiliza no ritual de nominação, entregues aos recém 
nascidos após o recebimento dos nomes. Este colar visa 
à proteção até sua transição à vida adulta. A confecção 
destes adereços somente estava permitida aos indíge-
nas da metade Kajru, visto serem ornamentos circula-

res. Após sua elaboração, eram dados aos seus Jamrés, 
que são os Kamë, sendo atividade destes a coleta das 
sementes na floresta.

Nunca esquecer das histórias, do conhecimento dos antigos

Os Kaingang, povo de tradição oral, se reafirmam como 
originários, autóctones, surgidos desde tempos ime-
moriais. Embora ainda haja muito para se conhecer, 
não há dúvidas de que o povo Kaingang tem uma his-
tória, um passado e uma cultura tão grandiosa como 
de qualquer outro povo. 

Inovações com cipó (peixes) 
no Brique da Redenção, Porto Alegre.
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Conhecer, entender e levar nossa história aos mais jo-
vens é a única maneira de ensinar e garantir a perma-
nência de nosso povo. É através de nossa mitologia, 
transmitida oralmente pelos antigos, que valorizamos 
os conhecimentos tradicionais. Uma pedagogia de co-
nhecimentos empíricos transmitidos dos pais para os 
filhos, sempre ao redor do fogo. 

Gufä ag jykre tu Väme Käjatun ge tu (nunca esquecer 
das histórias, do conhecimento dos antigos). Os mitos 
são a nossa filosofia, e é por seu intermédio que os 

postulados referentes ao cosmos se exprimem e se ex-
plicam. Nestas narrativas, os velhos nos mostram ques-
tões básicas sobre a história e o desenvolvimento dos 
tipos de coisas ou seres que há no mundo, bem como 
suas formas de ser e de se relacionarem. Logo, o pre-
sente que vivemos em Porto Alegre concentra passado, 
presente e futuro em um presente contínuo. Ele con-
grega eventos de muitos períodos e continuamente nos 
guiará em nossas ações futuras.

Inovações com cipó (balaio-bola) 
no Brique da Redenção, Porto Alegre.
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João Padilha, Iracema Rã Ga e familiares no Brique da Redenção, Porto Alegre.
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Abordagens da arte indígena1 

O estudo da arte produzida pelos grupos autóctones das 
Américas, África e Oceania perpassa a disciplina antropológi-
ca desde a sua formação, no início do século XX. Ao longo da 
sua história este estudo ganha contornos diversos na medida 
em que recebe influência de diferentes paradigmas teóricos.

As propostas do antropólogo americano Clifford Geertz e do 
francês Claude Lévi-Strauss para a abordagem da arte mui-
to influenciaram os estudos sobre a arte indígena. Apesar de 
partirem de paradigmas distintos, os dois autores defendem 

1. Este texto foi construído a partir de minha dissertação de mestrado 
apresentada ao PPGAS/UFRGS. Esta foi realizada sob orientação do 
Prof. Dr. Sergio Baptista da Silva e com imprescindível contribuição de 
diversas mulheres e homens kaingang, a quem sou muito grata: João 
Padilha, Iracema Rã Ga, Nilda Kengrimu, Zílio Jagtyg, Francisco Rókãn, 
Janete Xoaré, Valdomiro Xe, Erondina Véingré, Dorvalino Refej.

o caráter expressivo e simbólico da arte. Para o primeiro a 
arte pode ser compreendida enquanto um sistema cultural 
ou conjunto de significados que podem ser interpretados 
a partir do contexto especifico onde são produzidos. Neste 
sentido, a arte para Geertz estaria comunicando as ideias e 
valores de determinado grupo. Para Lévi-Strauss a arte pode 
ser tomada como um sistema de signos que tanto expres-
sam as lógicas a partir das quais o homem organiza sua vida, 
quanto contribui para reforçar e reproduzir estas lógicas.

A influência destes autores esteve evidente nos estudos 
brasileiros sobre arte indígena especialmente nas décadas 
de 80 e 90. Conforme Ribeiro (1987) a arte indígena pode 
ser compreendida como uma linguagem, porém gráfi-
ca, que tal como defendiam os autores acima é capaz de 
comunicar experiências culturalmente determinadas e 
organizar formas específicas de estar no mundo. Neste 

Objetos-Sujeitos: 
a arte kaingang como materialização de relações1

Damiana Bregalda Jaenisch
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contexto, os corpos indígenas, por exemplo, eram compre-
endidos enquanto telas onde as lógicas de organização das 
sociedades indígenas eram expressas. Pinturas e adornos 
corporais eram interpretados como formas de manifestar 
aspectos da organização social ou de ressaltar atributos 
valorizados socialmente, a exemplo das faculdades da au-
dição e da fala no uso de adornos nas orelhas e nos lábios.

Ao final da década de 90 novas perspectivas são trazidas ao cam-
po de estudo da antropologia da arte. A retomada de estudos 
clássicos como o de Marcel Mauss, cuja abordagem dos objetos 
não enquanto seres inertes, mas portadores de alma e poder de 
fazer os outros agirem, foi significativo neste movimento. A obra 
de Alfred Gell (1998) “Art and Agency”, exemplar desses novos es-
tudos, propõe o conceito de agência para dar conta do atributo 
de intencionalidade dos objetos de arte nas suas redes de rela-
ções. Preocupado em alargar o conceito de arte de modo que 
este não se limitasse aos preceitos ocidentais do belo e da valora-
ção estética, Gell passa a enfatizar as qualidades de agência e in-
tencionalidade dos objetos sob uma abordagem que considera 
os objetos de arte como pessoas (Gell, 1998).

As contribuições deste autor ressoaram muito bem ao es-
tudo da arte indígena, tendo em vista o caráter anímico das 
cosmologias ameríndias onde seres como plantas, animais 

e objetos são portadores de subjetividade, de alma, espírito 
(Descola, 2005). A propósito das cosmologias ameríndias Vivei-
ros de Castro (1996, p. 19) expõe que a “a condição comum aos 
humanos e animais não é a animalidade, mas a humanida-
de”. Narrativas de diversos grupos indígenas descrevem os 
tempos em que existiam apenas seres humanos sobre a Ter-
ra e o momento em que parte destes ganha novos corpos 
ou roupagens, transformando-se em animais, plantas etc., 
mas conservando a interioridade humana. Os Kaingang, por 
exemplo, relatam um tempo em que os seres humanos po-
diam conversar com os animais como conversam entre eles, 
apontando para a partilha da capacidade de comunicação e 
de propriedades subjetivas dos seres humanos e animais.2

Por se tratarem de relações que envolvem seres providos 
de subjetividade, de humanidade (apesar dos corpos dife-

2. A capacidade de comunicação envolvendo seres humanos, animais 
e plantas, entre os Kaingang, passa a ser em determinado momento 
de sua história restrito aos Kujás – xamãs kaingang que têm o poder 
de se comunicar com o ‘espírito’ de determinados seres, especial-
mente aqueles que os auxiliam em processos de ‘cura’. Isto não anula, 
porém as características humanas que os Kaingang atribuem aos ani-
mais e plantas, pelo contrário, os Kaingang estão sempre a reforçar 
a sensibilidade e a presença de vida e ‘espírito’ nestes seres. Neste 
sentido, os Kaingang compartilham dos aspectos das cosmologias aní-
micas, que serão ressaltados ao longo deste texto.
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renciados) as relações entre homens, plantas, animais etc. 
podem ser compreendidas no universo ameríndio enquanto 
eminentemente sociais. Ao longo deste texto serão conside-
radas, pois não apenas as relações de sociabilidade, como as  
estabelecidas entre os parentes, mas também as de socialida-
de, que envolvem a relação dos humanos com animais, plan-
tas e objetos, ambas centrais à abordagem da arte kaingang.

Com estas recentes perspectivas teóricas, orientadas a uma 
concepção de arte que não se limita a representar ou comu-
nicar aspectos de uma determinada cultura, mas que pode ser 
compreendida como a materialização de relações que se es-
tabelecem entre pessoas e seres como plantas, animais etc., 
os estudos da arte indígena tomam novo fôlego. Conforme 
Demarchi (2009, p. 181), estas novas abordagens defendem que a 
“arte e suas imagens presentificam, ou seja, não representam 
uma realidade, uma natureza ou determinado aspecto da so-
ciedade”, mas condensam relações e identidades complexas.

Entretanto, se por um lado há ruptura de paradigmas entre estu-
dos mais recentes e os realizados nos anos de 80 e 90 no que diz 
respeito às formas de abordagem da arte, por outro estes novos 
estudos dão continuidade ao esforço que já vinha sendo empre-
endido de articular noções caras ao campo da etnologia indíge-
na, como as de corporalidade e noção de pessoa ao estudo de 

adornos, pinturas corporais, etc. Neste novo contexto, a impor-
tância da construção dos corpos e pessoas é revista e reforçada, 
assim como a contribuição da alteridade3 para estes processos.

A importância da fabricação dos corpos entre os amerín-
dios está vinculada aos processos de construção da pessoa 
ameríndia enquanto membro de uma coletividade especí-
fica. Conforme Viveiros de Castro (1979, p. 40) os processos de 
fabricação dos corpos compreendem um conjunto de inter-
venções que envolvem especialmente “substâncias que co-
municam o corpo e o mundo: fluidos corporais, alimentos, 
eméticos, tabaco, óleos e tinturas vegetais”.

Pinturas e adornos trazidos para junto dos corpos também 
constituem formas específicas de construir a pessoa amerín-
dia. Mais que decorar e embelezar os corpos, a arte trazida 
para junto dos corpos indígenas transfere a estes caracte-
rísticas e qualidades dos seres a partir dos quais foram pro-
duzidos. Ao abordar a pintura corporal Wajãpi4, Dominique 
Gallois ressalta a eficácia das plantas utilizadas nos corpos 

3. Refere-se aqui à condição de ser Outro (animais, plantas, objetos, 
divinos, mortos, inimigos etc.), àqueles que, apesar de partilharem 
com os humanos aspectos subjetivos como a presença de um “espí-
rito”, possuem corpos e pontos de vista diferentes sobre o mundo.   
4. Povo indígena que vive na região delimitada pelos rios Oiapoque, 
Jari e Araguari, no Amapá.
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dessas pessoas, alterando sua condição e viabilizando ou ini-
bindo determinadas relações.  Nas palavras da autora: “Tanto 
o jenipapo quanto a resina têm o poder de aproximar as en-
tidades com as quais se relacionam: aproximam os vivos dos 
mortos, os homens dos animais, os Wajãpi de seus inimigos. 
Uma série de alterações que pode ser reencontrada em ou-
tros tipos de revestimento do corpo” (Gallois, 1992, p. 226).

Levando em conta estas abordagens teóricas, que conce-
bem a arte enquanto materialização de relações entre seres 
humanos e outros seres também providos de qualidades 
subjetivas e intencionalidade, buscarei descrever que re-
lações são estas que a arte produzida pelos Kaingang está 
materializando, que sujeitos são estes que estão em relação 
nos territórios5 habitados pelos Kaingang e quais sentidos 
estas relações podem adquirir no cotidiano destas pessoas.

5. O conceito de território kaingang, tal como proposto por Tomma-
sino (2002) refere ao espaço onde são desenvolvidas as atividades 
econômicas, sociais e culturais, mas também, espaço cosmológico. 
Nas palavras da autora: “Território, para os kaingang, também é o es-
paço onde habitam os espíritos de seus ancestrais e outros seres so-
brenaturais. É onde estão enterrados os seus mortos e onde os vivos 
pretendem” ´enterrar os seus umbigos` (...) território é onde vivem 
segundo regras estabelecidas socialmente e de acordo com o siste-
ma de codificação simbólica dos elementos naturais e sobrenaturais 
constitutivos da sociedade kaingang.” (Tommasino, 2002, p. 83-4).

Espera-se com este texto contribuir para que seus leito-
res – que possivelmente já tenham estabelecido algum 
contato com os Kaingang em suas aldeias sobrepostas à 
grande Porto Alegre, junto às feiras na Praça da Alfânde-
ga, no Brique da Redenção ou na Loja de Arte Indígena 
no Mercado do Bom Fim – possam dimensionar em al-
guns aspectos a importância destes objetos-sujeitos na 
manutenção das lógicas kaingang de estar no mundo.

Objetos-sujeitos6: da arte kaingang

Referir à rede de relações envolvida nas práticas produ-
tivas kaingang7 implica apontar para a centralidade da 
mata na cosmologia deste coletivo. A mata – nẽn para 

6. O termo é sugerido na tentativa de superar as limitações impostas 
pelas categorias antropológicas ao se abordar a relação entre as pesso-
as e o que denominamos de arte, cultura material ou artesanato indí-
gena. A referência a objetos de arte, artefatos, adornos recorrentemen-
te utilizada mostra-se restritiva aos sentidos que estes adquirem nas 
cosmologias ameríndias. Tal como apontado acima e será explicitado 
ao longo do texto, mais que objetos inertes, a arte produzida por estes 
grupos traz consigo potência dos seres a partir dos quais foi produzida 
e que são providos de espírito, de qualidades subjetivas.
7. Com práticas produtivas quero referir às ações e relações voltadas 
tanto à produção dos objetos-sujeitos quanto à produção e constru-
ção de corpos e pessoas kaingang.
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os Kaingang – é morada de um grande número de seres, 
que tal como as pessoas, possuem espírito e capacida-
de de agir e reagir às ações dos outros.

As relações estabelecidas entre os Kaingang e os seres 
que habitam a mata são muitas e de qualidade diversa. 
É da mata que provêm a maioria dos nomes das pes-
soas kaingang (e junto deles propriedades dos seres a 
que remetem e que passam a ser “encorporadas”8 pelas 
pessoas); da mata  são retirados muitos dos vẽnh kagta 
– ‘remédios do mato’ – utilizados para curar doenças ou 
mesmo para construir os corpos kaingang; são da mata 
os jãngre – espíritos de animais ou plantas – que auxi-
liam e conferem poder de cura e premonição aos Kujá; 
é da mata ainda que os Kaingang retiram seu sustento, 
antigamente coletando e caçando o que esta lhes ofere-
cia, hoje através da venda da arte produzida em cipós, 
taquaras e sementes coletadas nas florestas.

8. O conceito de “encorporação” é a tradução proposta em Lagrou 
(2007) para o conceito de embody. A autora remete ao conceito para 
refletir os processos de conhecimento entre os ameríndios, apontan-
do para “uma forma corporal-subjetiva de acumulação, ao invés de 
uma acumulação de relações através de artefatos. Este ´saber do cor-
po` estabelece relações ancoradas numa subjetividade que se cons-
trói a partir do estar e se saber relacionado” (Lagrou, 2007, p. 81).

Mas além de ser fonte de poder, de sustento e de atri-
butos importantes à construção das pessoas kaingang, 
a mata também é habitada por uma quantidade de se-
res hostis que causam temor aos Kaingang. Estes cons-
tituem ameaça especialmente às crianças, que têm 
´espírito fraco`. Neste contexto, alguns objetos-sujeitos 
produzidos pelos Kaingang têm o importante papel de 
proteger ou mesmo reaver a saúde às pessoas na medi-
da em que agem sobre os seres hostis. Exemplo disso é 
a peneira – gren –, que além de ser utilizada no preparo 
dos alimentos kaingang, imprescindíveis à construção 
de corpos fortes, também exerce eficácia em outras cir-
cunstâncias da vida kaingang. Conforme relato de inter-
locutores kaingang, a peneira é utilizada especialmente 
pelos Kujá9 para resgatar o espírito das pessoas quando 
estes são capturados pelo espírito da água, que é forte 

9. Conforme definição de Rosa (2005, p. 174), o Kujá é o “único re-
presentante kaingang que tem poderes para atravessar os três mun-
dos, isto é, os domínios e as fronteiras dos níveis subterrâneo, terra 
e mundo do alto. Da mesma forma, somente o kujá tem acesso aos 
humanos e animais, ao kumbã (espírito dos vivos) e kunvê (sombra da 
pessoa), aos espíritos dos animais e seus respectivos donos, ao Venh-
kuprig-kòrèg (espíritos dos mortos ruins) e Venh-kuprig-kòrèg-hà (es-
píritos bons) — enfim, a todos seres visíveis e invisíveis que habitam e 
se deslocam pelo território xamânico kaingang”.
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e perigoso. Quando alguém cai em um rio os Kaingang 
costumam passar a peneira sob a água, no local onde a 
pessoa caiu, de modo que seu espírito não fique preso 
ao rio e a pessoa venha adoecer. O mesmo procedimen-
to é feito quando uma pessoa morre afogada. Segundo 
os Kaingang, é preciso que o Kujá retire a alma da pes-
soa com a peneira, para que esta não permaneça presa à 
água. Desta forma o espírito da pessoa poderá seguir seu 
caminho até o mundo dos mortos – o nünme. À peneira 
também é atribuído o poder de agir sobre a tempestade. 
Explica-me uma kaingang que é ́ costume dos antigos’ co-
locarem a peneira para fora de casa quando chega a tem-
pestade. Quando a chuva é de granizo ela é peneirada 
por este objeto-sujeito de modo que apenas as pequenas 
pedrinhas de gelo possam cair.

Além da capacidade de agência sobre seres responsá-
veis pela tempestade ou os que habitam as águas, os ob-
jetos-sujeitos produzidos pelos Kaingang também exer-
cem eficácia sobre os corpos destas pessoas. Colares 
confeccionados com determinadas sementes, dentes e 
garras de animais, por exemplo, trazem consigo caracte-
rísticas dos seres a quem estiveram ligadas, possibilitan-
do a “encorporação” daquelas aos corpos dos Kaingang. 

Conta uma kaingang que antigamente se faziam colares 
com pedras semi-preciosas – pó-tonh –, que além de os 
deixarem bonitos também protegiam a pessoa que os 
usava do ‘mau olhado’ e inveja. A kaingang destaca o 
uso das pó-tonh especialmente por adultos já casados. 
As mulheres usavam estas pedras em colares, já os ho-
mens as mantinham nos bolsos das roupas.

Atualmente na ẽmã mág – ‘aldeia grande’ –, como os 
Kaingang definem os espaços que ocupam na Bacia do 
Lago Guaíba, os colares de pedras descritos pela kain-
gang raramente são usados. Atualmente os colares dos 
Kaingang que protegem do ‘mau olhado’ são fabricados 
com sementes olho-de-boi – monh kanẽ fy. Além disso, 
estas sementes também são utilizadas em chás como 
remédio para diversos males.

Há também colares que foram referidos pelos Kaingang 
como de uso quase exclusivamente masculino. Tratam-
se dos jänka-tar – ‘colares da força’ – que se diferenciam 
por conter dentes de animais ferozes, como a onça. Conta 
Rókãn que os homens usavam, se enfeitavam com os jänka-
tar ‘para dizer que são fortes, que podem matar a onça. Ma-
tar bicho brabo’. Além de manifestarem sua força e capaci-
dade de ter vencido o animal feroz, os homens que utilizam 
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estes colares agregam a seu corpo o poder oriundo daquele 
animal que está materializado nos dentes do colar.

Outro objeto-sujeito apontado pelos Kaingang como sendo 
de uso masculino são as braçadeiras. Estas eram confeccio-
nadas com o cipó imbé ou kó mrür. Os Kaingang fazem o ma-
nejo deste cipó na bacia do Lago Guaíba utilizando-o para 
a produção de cestos e para uso em chás. Sobre o uso das 
braçadeiras Rókãn descreve que ‘antigamente as crianças 
pequenas usavam até os 18 anos. Tirava e trocava. Pra criar 
músculo e ser sempre forte nos ataques’.

Colares, instrumentos musicais, braçadeiras, arcos, 
flechas e lanças são objetos-sujeitos que condensam 
subjetividades e também agregam potencialidades às 
pessoas que os utilizam. Instrumentos de percussão 
como os chocalhos têm sido destacados em etno-
grafias como objetos que completam ações dos cor-
pos dos xamãs em rituais de coletivos diversos. Por 
exemplo, o aofu – chocalho de cabaça – utilizado pelos 
xamã asurini10 nos rituais terapêuticos e propiciatórios 
tem a função de através do som atrair os espíritos (Mul-

ler, 1990, p. 116). Entre os Kaingang, Baptista da Silva (2002, 

10. O povo indígena Asurini vive à margem direita do Rio Xingu, Terra 
Indígena Koatinemo, Pará.

p. 199) traz relatos que contextualizam o uso do sygsyg 
– chocalho kaingang – em ritual ligado à morte. O som 
do instrumento, segundo interlocutores kaingang, tem 
a função de auxiliar na condução da alma do morto até 
seu destino póstumo. Ao Kujá cabe a tarefa de dançar 
sobre o corpo do morto acompanhado pelo sygsyg, de 
modo que o som deste instrumento escutado pelo es-
pírito da pessoa morta torna-se via de comunicação 
com o xamã kaingang, que o auxilia a acessar o nünme.

Ao pensarmos em arte entre os ameríndios é preciso consi-
derar que esta tanto é feita para completar a ação dos cor-
pos, quanto para aderir aos corpos das pessoas, tal como a 
pintura corporal (Lagrou, 2007, p. 50). A pintura corporal utilizada 
pelos Kaingang, que evidencia o pertencimento das pessoas 
a uma das metades cosmológicas – kamë ou kajru, metades 
que definem o lugar no mundo de todos os seres que habi-
tam o cosmos kaingang (animais, plantas, objetos-sujeitos 
etc.) – também auxilia nos processos de construção dos 
corpos kaingang. Conta um kaingang que o carvão resultan-
te da queima do nó de pinho – kãsé – era muito apreciado 
para a realização das pinturas corporais. Segundo ele, ‘esta 
planta é remédio11, é bem forte, um tronco bem forte. Não 

11. Os termos ‘remédio’ e ‘cura’ são apropriações linguísticas feitas 
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Pintura corporal no II Encontro de Medicina Tradicional, Kaingang
ẽmã Topẽ Pẽn (Aldeia do Morro do Osso), Porto Alegre, 2007.
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é qualquer machado que a corte. Muitos dizem pra tomar 
o chá também’. Desta forma, a pintura corporal feita com a 
queima de planta caracterizada por sua força contribui para 
tornar os corpos kaingang fortes, resistentes.

Os objetos-sujeitos compreendidos como extensões dos 
corpos das pessoas e potencializadores das suas ações 
passam também por formas específicas de produção. 
Assim, ao processo de construção das pessoas kaingang 
está associado também o de produção de objetos-sujei-
tos como se fossem pessoas. As lanças kaingang – ragro 
– feitas para serem arremessadas em grandes animais, 
por exemplo, precisam ser confeccionadas com determi-
nadas penas de aves que transferem características espe-
cíficas a estes objetos-sujeitos. Explica um kaingang que 
as penas de urubu, de gavião e da araponga são ideais 

pelos Kaingang cujas definições não se limitam às nossas. A noção de 
remédio é empregada pelos Kaingang para referir às plantas e outros 
recursos utilizados não apenas para sanar doenças ou enfermidades, 
mas que auxiliam também a prevenir e manter a saúde. Para referir 
aos processos de construção dos corpos através de recursos diversos 
os Kaingang utilizam-se do termo ‘cura’. Este aponta para intervenções 
sobre os corpos e pessoas que independem da condição de doente. 
Exemplo disso são os relatos dos Kaingang sobre as ‘curas’ feitas pelos 
Kujá para os jovens tornarem-se grandes guerreiros, bons caçadores, 
etc. A própria pintura corporal, conforme relata o Kaingang acima tam-
bém se constitui em forma de ‘curar’ os corpos kaingang.

para a produção destas lanças, visto que trazem consigo 
as qualidades do vôo destas aves, como as de velocidade 
e retidão. Além disso, as lanças confeccionadas com tais 
penas emitem sons peculiares quando lançadas. Esta so-
noridade é muito apreciada pelos Kaingang especialmen-
te por estar associada à potência deste objeto-sujeito.

A produção de objetos-sujeitos como se fossem pessoas 
e das pessoas a partir da contribuição daqueles quando 
“encorporados” ou como extensões de seus corpos re-
velam a centralidade das relações de socialidade (dadas 
entre pessoas, plantas, animais etc.) para os Kaingang. 
A construção das pessoas kaingang enquanto artistas 
está diretamente implicada nestas relações.

Engajamento no mundo: do artista kaingang

Assim como as categorias arte e objetos de arte, emprega-
das para abordar formas específicas de estabelecer relações 
no mundo entre os coletivos indígenas, o conceito de artista 
também traz consigo as limitações inerentes às categorias 
externas ao universo a que se está tratando. O uso do termo 
é conveniente, porém se o compreendermos no contexto 
das formas específicas de estar no mundo kaingang.



50

Diferentemente do que ocorre entre nós, ser artista en-
tre os Kaingang é condição que envolve praticamente 
todas as pessoas. Não apenas por considerarmos que 
quase todos os Kaingang que habitam a Bacia do Lago 
Guaíba sustentam-se da produção e comercialização de 
sua arte, mas especialmente pelo fato de que arte, tal 
como propomos conceber aqui, diz respeito às relações 
que condensam intencionalidades e subjetividades em 
objetos-sujeitos, e destes nos corpos kaingang. Neste 
sentido, ser artista entre os Kaingang equivale a estar no 
mundo, a conhecer seus habitantes, estabelecer relações 
adequadas com cada um deles e a partir destas construir 
corpos, objetos-sujeitos e pessoas.

O engajamento criativo dos homens no espaço demanda 
aprendizado. Este se dá por um lado através das relações 
de sociabilidade, tendo em vista que para os Kaingang as 
famílias12 são o lócus da produção tanto de pessoas quan-
to dos objetos-sujeitos. Os pais, avós e outros parentes 

12. A família, compreendida enquanto uma família extensa é o modelo ide-
ológico da sociabilidade kaingang. Ela está centrada no poder paterno, cujo 
pertencimento do homem às marcas kamë ou kajru é herdado por seus 
filhos e filhas. Este pai é o chefe em uma casa onde vivem idealmente sua 
mulher, filhos e filhas. Na proximidade desta casa vivem as filhas casadas, 
genros e netos. Conforme Fernandes (2003) esta família extensa é o mo-
delo pelo qual os Kaingang pensam e articulam sua comunidade política.

conduzem as crianças pelo mundo orientando formas 
adequadas de estabelecer relações com os Outros na me-
dida em que estas relações vão sendo oportunizadas. Por 
outro lado, destacam-se as experiências vivenciadas pelas 
pessoas, o engajamento destas no mundo e as relações 
estabelecidas com outros seres que habitam o ambiente 
em que estão inseridas, sendo estas também importantes 
formas de aprender a estar e se relacionar no mundo.

Para Ingold (2000) a aprendizagem diz respeito à educação 
da atenção que se dá no engajamento do organismo-
pessoa no mundo, na paisagem, com outros seres hu-
manos, mas também com seres não-humanos, providos 
de agência, intencionalidade. Tomando como exemplo 
o aprendizado de um jovem caçador, o autor argumenta 
que habilidades práticas não são apreendidas a partir de 
códigos formais de conduta, mas a aprendizagem se dá 
observando os caçadores mais experientes na floresta, 
no envolvimento com os não-humanos e engajamento 
daquele na floresta (Ingold, 2000, p. 37).

O mesmo sucede com relação à aquisição de habilida-
des por parte dos Kaingang no manejo dos campos e 
florestas, na produção dos objetos-sujeitos. Ao acom-
panhar os Kaingang nas jornadas pelas matas, fica evi-
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dente que o aprendizado da coleta e posteriormente do 
trançar o cipó ou taquara envolve a aquisição de uma 
série de outras habilidades e conhecimentos. Na rela-
ção estabelecida com os seres que habitam as florestas, 
os Kaingang passam a reconhecer os tempos necessá-
rios de crescimento e corte de cada planta, a localização 
destas nas florestas, entre outras características que en-
volvem a manutenção desta relação.

Acompanhando os pais pelas matas, as crianças kain-
gang são inseridas no rol das relações de socialidade e 
apresentadas, através de brincadeiras, a uma série de 
seres com quem passarão a estabelecer relações, mais 
ou menos recorrentes. Por meio de brincadeiras as 
crianças passam a experienciar a mata, a relação 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 não acessar.

Esta relação cotidiana que os Kaingang estabeleceram 
com as matas próximas às  ẽmã – ‘aldeias’ – constituídas 
na bacia do Lago Guaíba, lhes permitiu contatar uma série 
de seres (plantas, animais etc.) com os quais não tinham 
relação nas Terras Indígenas13 do Planalto (Região Hidro-

13. “Terra Indígena” é uma categoria jurídica estabelecida pelo Estado 

gráfica do Uruguai), bem como com velhos atuantes que 
há tempos não interagiam. Com a vinda das famílias kain-
gang às bacias do Lago Guaíba, Rio dos Sinos e Rio Taquari 
a relação com diferentes espécies de cipós, por exemplo, 
se intensificou. Os balaios e cestos, entre outros objetos-
sujeitos que antes eram confeccionados em taquara, pas-
sam a ser produzidos com os cipós abundantes nestes ter-
ritórios habitados pelos Kaingang.

Conforme mencionado anteriormente, a semente olho-
de-boi foi outro destes seres com quem os Kaingang pas-
saram a estabelecer relação. Além da eficácia sobre os 
corpos kaingang, esta semente também tem sido usada 
no acabamento da produção das panelas de barro – go-
hor ta kukrũ. Depois de dar forma às panelas, as mulhe-
res kaingang friccionam sobre elas a semente redonda e 
lisa que remove as saliências e asperezas do barro. Bus-
ca-se deixar a superfície das penelas tão lisas quanto a 
semente olho-de-boi.

A retomada da produção de cerâmica e da própria rela-
ção com o barro é recente entre os Kaingang que habitam 

brasileiro para referir às terras tradicionalmente ocupadas pelos in-
dígenas. Estas são bens da União, cuja posse permanente e usufruto 
exclusivo das riquezas do solo, dos rios e dos lagos nelas existentes 
são reconhecidos aos índios (CFB/1988).
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a bacia do Lago Guaíba. Esta foi viabilizada a partir da 
demanda kaingang junto à Prefeitura Municipal de Porto 
Alegre, que coordena o projeto “Fazendo cerâmica hoje 
como nossos avós”14. Hoje, ao lado dos cestos de cipó e 
taquara e dos colares, é possível encontrar no Brique da 
Redenção as panelas de barro produzidas pelas mulheres 
kaingang da ẽmã Topẽ Pẽn – ‘Aldeia do Morro do Osso’.

A retomada da relação dos Kaingang com o barro no 
território da bacia do Lago Guaíba surpreendeu posi-
tivamente os Kaingang envolvidos no projeto. Contam 
as mulheres que quando eram pequenas seus pais lhes 
mostravam como é que se faziam as panelas, mas que 
nunca tinham pensado que poderiam retomar tal práti-
ca nas aldeias próximas à cidade grande. Manuseando o 
barro elas puderam relembrar seus tempos de criança, 
quando brincavam observando seus pais produzirem 
as panelas. Além destas memórias e dos ensinamentos 
dos não-indígenas, a interação com o barro foi central à 
aquisição das habilidades de modelá-lo. Afinal de con-

14. Este projeto, por sua vez foi iniciado a partir de outro maior, de Susten-
tabilidade Kaingang, apoiado pela ONG basca Paz y Solidariedad. O proje-
to de cerâmica vem sendo desenvolvido pelo Núcleo de Políticas Públicas 
para os Povos Indígenas da Secretaria Municipal de Direitos Humanos e 
Segurança Urbana em parceria com a Escola Porto Alegre/SMED.

tas, aprendizado como este implica a aquisição de apti-
dões para um engajamento perceptual e direto com os 
constituintes deste mundo (Ingold, 1991).

Observar, seguir os movimentos das pessoas mais ex-
perientes e ensaiar através do contato direto com o 
barro, cipós, sementes ou ervas os primeiros passos de 
um engajamento perceptual no mundo são as formas 
através das quais se dá o processo de construção do 
artista kaingang. Pessoa apta a desenvolver relações 
específicas e a produzir a partir destas, corpos, pesso-
as e objetos-sujeitos.

Além de as crianças acompanharem seus pais nas incur-
sões pelo território kaingang onde coletam sementes, 
plantas e retiram barro; de observarem as mãos expe-
rientes trançando o cipó ou modelando o barro e a partir 
disso ensaiarem as primeiras formas – bolinhas e estrelas 
feitas com cipó ou bichinhos e pequenas panelas em bar-
ro – os Kaingang mais velhos também estimulam práticas 
de cura que buscam potencializar nos artistas iniciantes 
as qualidades de um bom artista.

Observando e interagindo com outros seres – hábeis 
construtores de ninhos, como o beija-flor ou excelen-
tes tecelãs, como a aranha – os Kaingang desenvol-
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veram técnicas para “curarem”, ou seja, construírem 
seus corpos como bons artistas. Trata-se novamente 
da possibilidade de “encorporar” habilidades daqueles 
seres, auxiliando a produção dos corpos dos artistas 
kaingang. Segundo Rókãn, passar as mãos sobre teias 
de aranha ou sobre o ninho queimado do beija-flor 
contribui para um ‘aprendizado mais leve dos dedos 
e das mãos. (...) Para ter destreza para trabalhar com 
essas coisas [para trançar, para modelar argila]. Deixa 
a mão bem leve para trabalhar’.

O território como condição da arte e vida kaingang

Mais importante que as coisas em si é o conhecimento 
de como fazer as coisas. (...) Artefatos não são tanto coi-
sas para serem possuídas, acumuladas e passadas adian-
te, quanto interessantes por causa do conhecimento que 
foi preciso para fazê-los. (...) Este ´saber do corpo` es-
tabelece relações ancoradas numa subjetividade que se 
constrói a partir do estar e se saber relacionado .

(Lagrou, 2007, p. 81-3).

Como se buscou mostrar ao longo deste texto, as rela-
ções – entre pessoas e destas com múltiplos seres que 
habitam o cosmos kaingang – são centrais à compreen-
são da arte produzida pelos coletivos ameríndios. É a 

partir destas relações que os corpos e pessoas kaingang 
são construídos e que eles constroem objetos-sujeitos 
que, como se fossem pessoas, têm a capacidade de agir 
sobre o mundo e sobre os corpos kaingang quando “en-
corporados” ou como extensão destes.

O artista kaingang é, pois, esta pessoa que, além de ha-
bilidosa nos ofícios de tramar cipós ou modelar argila, 
está cotidianamente tecendo relações com outros seres 
humanos e com os seres não-humanos que co-habitam 
seus territórios. Na medida em que coletam cipós, se-
mentes e ervas nas matas distribuídas pelo território da 
Bacia do Lago Guaíba, que fabricam e vendem sua arte, 
os Kaingang se constroem enquanto tais e consolidam 
vínculos de pertencimento com este território.

O acesso a estes territórios, compreendidos enquanto 
espaços físicos, mas também cosmológicos e políticos, 
onde as relações se desenrolam se apresenta como pré-
condição à continuidade destes saberes-fazeres específi-
cos. Entre os Kaingang que habitam a Bacia do Lago Gua-
íba é possível observar que o acesso às florestas ainda 
existentes no território, especialmente nos morros e suas 
encostas, é fundamental à continuidade da produção de 
objetos-sujeitos, mas também de corpos e pessoas.
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Na potencialidade da arte de presentificar relações 
sociais, cosmológicas e políticas reside a importân-
cia que esta assume para os Kaingang. Estas relações, 
estabelecidas com seres específicos e de formas tam-
bém particulares atualizam cotidianamente as for-
mas kaingang de estar no mundo.

 

Erondina Véingré no Brique da Redenção, Porto Alegre.
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