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RESUMO

O objetivo do estudo ¢ explorar, ancorado na Antropologia Indigena, as distintas visdes que o povo
Boe Bororo (assim se autodenominam) possui sobre a morte, os fenomenos magicos e bioldgicos
que a cercam, ¢ o modo como lidam com o luto, fundamentados na ética terapéutica do
conhecimento ancestral e na ordenagdo cultural da sociedade, orientada pela perpetuidade de seus
mitos. Embora exista uma vasta produgdo etnografica a respeito desses povos, hd uma lacuna na
discussdo sobre como ressignificam o ciclo da vida social, mesmo diante do luto e da
inevitabilidade da morte e do morrer. Mantenedores de rituais mortudrios sistematicamente
organizados, os Boe Bororo sdo conhecidos por praticar as cerimonias finebres mais longas entre as
comunidades indigenas do Brasil. Assim, ao seguir uma dinamica heterogénea e multifatorial na
execugdo de seus rituais tradicionais, a analise se concentra nas estratégias que desenvolvem para
enfrentar a morte e a busca pela cura espiritual dos enlutados, frente ao novo espago que passam a
ocupar na comunidade. Essas alternativas sdo, muitas vezes, amparadas na medicina tradicional,
decorrendo do uso de plantas, pinturas corporais e ritos especificos de cuidados com o corpo do
morto e dos lutuosos (orientam-se sempre pela exegese de sua cosmogonia). Tais elementos
integram o centro analitico da investigagdo em tela. O presente estudo adotou a abordagem
metodologica qualitativa, desenvolvida por meio da revisao bibliografica (textos etnograficos e
historicos, artigos cientificos, dissertacdes e teses); e como meios de fundamentacdo teorica as
producdes audiovisuais e etnograficas referentes a historia, as cerimdnias tradicionais
(especificamente os rituais mortudrios) e as praticas da medicina tradicional Boe Bororo. Conceitos
como Morte, Luto, Ressignificag¢do e Etnoterapia sao fundamentais para compreender a natureza de
analise que fundamenta todo o trabalho. Apesar da extensa literatura antropologica e etnografica
produzidas sobre os Bororo e seus ricos rituais mortuarios, nota-se que hia uma lacuna nas
discussdes sobre como, quando se veem devastados pela “grande doenga” que ¢ a morte,
reelaboram a perda e ressignificam o luto, ao acionarem os dispositivos de “apaziguamento do
luto”, baseados na manuteng@o dos seus saberes e dos etnoconhecimentos médicos ancestrais para
o cuidado espiritual, o emocional dos enlutados e o corporal do falecido. Como resultados da
pesquisa, sugere-se que, para os Boe Bororo, o acontecimento da morte ndo ¢ encarado apenas
como o encerramento bioldgico do ser, mas € o centro das transformagdes sociais, fortalecendo o
papel do individuo na sociedade e assegurando a continuidade da vida. Ainda mais celebrado que o
nascimento, o culto aos mortos refor¢ca a identidade cultural desse grupo, ao passo que a
manutencdo da vida cerimonial (que rememora os seus mitos) e a operacionalizagdo dos
etnoconhecimentos ancestrais, sdo as insignias que ressignificam suas (re)existéncias frente a
crescente violagdo de seu espaco sagrado: a natureza. Ademais, os resultados obtidos demonstram
que as cerimonias funerarias desses povos, extremamente ricas ¢ complexas, nos fazem refletir
sobre as possibilidades de uma expansdo teodrica, antropologica e metodoldgica dentro da
Tanatologia, quando consideramos as percepgdes e ritualizagdes da morte em varias sociedades.
Isso se deve ao fato de que a resposta a esse fendOmeno natural e social ¢, primeiramente,
polissémica nos diferentes agrupamentos humanos

Palavras-chave: Povo Boe Bororo, Morte, Luto, Etnoterapia, Rituais Funebres.



ABSTRACT

The aim of the study is to explore, anchored in Indigenous Anthropology, the different views that
the Boe Bororo people (as they call themselves) have of death, the magical and biological
phenomena that surround it, and the way they deal with mourning, based on the therapeutic ethics
of ancestral knowledge and the cultural ordering of society, guided by the perpetuity of their myths.
Although there is a vast ethnographic production about these peoples, there is a gap in the
discussion about how they resignify the cycle of social life, even in the face of mourning and the
inevitability of death and dying. Maintaining systematically organized mortuary rituals, the Boe
Bororo are known for practicing the longest funeral ceremonies among Brazil's indigenous
communities. Thus, by following a heterogeneous and multifactorial dynamic in the execution of
their traditional rituals, the analysis focuses on the strategies they develop to cope with death and
the search for spiritual healing of the bereaved, in the face of the new space they come to occupy in
the community. These alternatives are often supported by traditional medicine, resulting from the
use of plants, body paintings and specific rites for caring for the body of the dead and the mourners
(they are always guided by the exegesis of their cosmogony). These elements are the analytical
focus of this research. This study adopted a qualitative methodological approach, developed through
a bibliographical review (ethnographic and historical texts, scientific articles, dissertations and
theses); and as a means of theoretical foundation, audiovisual and ethnographic productions
referring to history, traditional ceremonies (specifically mortuary rituals) and traditional Boe Bororo
medicine practices. Concepts such as Death, Mourning, Resignification and Ethnotherapy are
fundamental to understanding the nature of the analysis that underpins the entire work. Despite the
extensive anthropological and ethnographic literature produced on the Bororo and their rich
mortuary rituals, it is noted that there is a gap in the discussions on how, when they are devastated
by the “great illness” that is death, they rework the loss and resignify mourning, by activating the
devices of “mourning appeasement”, based on the maintenance of their ancestral medical
knowledge and ethno-knowledge for spiritual care, the emotional care of the mourners and the
bodily care of the deceased. The results of the research suggest that, for the Boe Bororo, the event
of death is not only seen as the biological end of being, but is the center of social transformations,
strengthening the role of the individual in society and ensuring the continuity of life. Even more
celebrated than birth, the cult of the dead reinforces the cultural identity of this group, while the
maintenance of ceremonial life (which recalls their myths) and the operationalization of ancestral
ethno-knowledge are the insignia that give new meaning to their (re)existence in the face of the
growing violation of their sacred space: nature. Furthermore, the results obtained show that the
extremely rich and complex funeral ceremonies of these peoples make us reflect on the possibilities
of a theoretical, anthropological and methodological expansion within Thanatology, when we
consider the perceptions and ritualizations of death in various societies. This is due to the fact that
the response to this natural and social phenomenon is, firstly, polysemic in different human
groupings.

Keywords: Boe Bororo People, Death, Mourning, Ethnotherapy, Funeral Rituals.
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INTRODUCAO

O presente estudo busca analisar, sob o viés da Antropologia Indigena, as diferentes
percepcdes que o povo Boe Bororo (assim se autodenominam), situados em seis Terras Indigenas
distritais no Estado do Mato Grosso, possuem a respeito da morte (Bf), dos fenomenos
magicos-biologicos que a envolve e do processo de enfrentamento do luto (Emdere), pautados num
conjunto de terapias tradicionais do Etnoconhecimento ancestral — a Etnoterapia, conjunto de
praticas recorrentes da medicina tradicional que busca a profilaxia de doencgas, a cura (iogo) € a
manutengdo do bem-estar fisico, emocional e espiritual dos individuos acometidos.

Apesar da ampla producdo etnografica sobre esses povos, ainda hd uma lacuna nas
discussdes quanto “aos modos” de como reinterpretam o ciclo da vida social, especialmente diante
da dor e da inevitabilidade da morte; assim como dos mecanismos/dispositivos acionados para a
cura espiritual utilizados pelos enlutados. Os Boe Bororo, que mantém rituais funerarios bem
estruturados, sdo reconhecidos por realizarem as cerimonias mais prolongadas entre as comunidades
indigenas do Brasil. Dessa forma, ao adotar uma abordagem heterogénea e multifacetada em seus
rituais tradicionais, a analise foca nas estratégias que eles implementam para lidar com a morte ¢ a
busca pela cura espiritual das pessoas enlutadas, que frequentemente enfrentam um estado de
marginalizagdo dentro da comunidade. Muitas dessas estratégias se baseiam na medicina
tradicional, envolvendo o uso de plantas', pinturas corporais e rituais especificos relacionados aos
cuidados com o corpo do falecido e com os enlutados (sempre orientados por seus credos
cosmogonicos), configurando-se assim como o nucleo central da investigacdo em questao.

A partir da descrigdo de uma cerimdnia funebre “ideal", apresentada no Capitulo 3,
destacamos alguns ritos especificos que possibilitam a visualiza¢do das praticas de cura espiritual
dos enlutados e da comunidade em geral, atingidos pela morte. Utilizou-se da narrativa completa,
presente na Enciclopédia Bororo (Volume I), de Albisetti e Venturelli (1962). Destacamos,
conforme serd verificado no ultimo capitulo, as praticas de escarificacdo das enlutadas, o
arrancamento dos cabelos, o choro ritual, a confec¢do do cesto mortudrio (Aroe J’aro), a
ornamentacao do representante social do falecido (4roe Maiwu) e o levantamento do luto, apesar de
que, o Ritual Funebre ja ¢, em si, um grande evento de cura coletiva (Viertler, 1991) e de
reconstru¢do do mundo Boe, quando se vé lesado pela morte (Novaes, 2006).

Detendo atualmente seis Terras Indigenas demarcadas de maneira dispersa e desconfigurada

no Estado do Mato Grosso, os Boe Bororo estdo concentrados nas Terras Indigenas (TIs) de Meruri,

' Os Bororo possuem um vasto conhecimento sobre uma variedade de plantas e frutos, conseguindo classificar cada um
de forma particular. O Pajé ¢é o principal guardido das informacdes sobre os usos e finalidades de cada um desses
recursos, sobretudo das plantas de finalidades medicinais. Na lingua Bororo ndo existe a palavra "plantas". Falam
somente "i" que quer dizer "pé de planta"(Kanajo, et al., 1995, p. 47). As plantas sdo utilizadas tanto para a medicina
curativa quanto para a profilatica (Viertler, 2003).
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Perigara, Sangradouro/Volta Grande e Tandamarina®. Trata-se de importante area de Cerrado
brasileiro, caracteristica de regides tropicais, com solo caracteristico de savana tropical, hospedando
plantas de aparéncia seca e fibrosas, bem como arvores de troncos largos e retorcidos com folhas
grossas e asperas. O sistema de fitofisionomia de Cerrado, segundo Altair Sales Barbosa (2003),
apresenta “clima tropical subiimido de duas estagdes, solos variados e um quadro floristico e
faunistico extremamente diversificado e independente” (Barbosa, 2003, p. 07).

Oriundos do Cerrado, os Boe Bororo identificam diversas "areas e subareas ecoldgicas" em
seu territorio de atuagdo, sendo as principais: Boki (Cerrados), Boe Ena Jaka (Regido de Transicdo)
e [tura (Floresta/ Matas). Cada area ecoldgica possui sua propria vegetacdo, solo e fauna
caracteristicos, formando um sistema interligado entre esses elementos e os seres humanos. Além
disso, cada 4rea ¢ subdividida em partes menores (Instituto Socioambiental, 2024). As
nomenclaturas atribuidas a essas ecozonas, estdo relacionadas as plantas, solos e animais
especificos; o que representa uma completa rede de conhecimentos que o Homem Bororo, guardido
e mantenedor da sociobiodiversidade cerratense , possui de seus territorios.

O Bioma Cerrado ¢ o segundo mais extenso da América do Sul, abrangendo uma area de
2.036.448 km?, o que representa mais de 22% do territorio. Predominantemente formado por
savanas, esse bioma se estende pelos estados de Goias, Tocantins, Mato Grosso, Mato Grosso do
Sul, Minas Gerais, Bahia, Maranhdo, Piaui, Rondo6nia, Parana, Sdo Paulo e o Distrito Federal, além
de conter enclaves nos estados do Amapa, Roraima e Amazonas (INSTITUTO BRASILEIRO DE
FLORESTAS, 2024). E um dos Sistemas Biogeograficos mais ricos do mundo, abrigando milhares
de espécies animais e vegetais. E, também, um dos biomas mais ameacados do planeta, sendo
considerado um dos hotspots mundiais. Conhecido como a grande “caixa d’agua do Brasil”, acolhe
fontes essenciais de importantes bacias fluviais, como a do Rio da Prata, a do Rio S3o Francisco e
uma significativa por¢ao da Bacia AmazoOnica, dentre os inimeros reservatorios de agua
subterranea do pais (ICMBio, 2024).

Conforme consta no relatorio "Desmatamento em Terras Indigenas na Amazonia e Cerrado
- Prodes 2024” langado pelo Instituto Socioambiental, nas regides do Cerrado e da Amazonia, as
Terras Indigenas continuam sendo os principais obstadculos ao desmatamento. Somente no Cerrado,
as TIs protegem uma éarea de cerca de 8,3 milhdes de hectares, equivalente a 4,47% do bioma.
Somente 5,89% da flora nativa das Terras Indigenas foi removida, enquanto fora dessas areas,
54,4% da vegetagdo foi desmatada. Em termos absolutos, as TIs salvaguardam 8.333.226 hectares
dos 8.855.429,67 hectares de vegetacao original (INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL, 2024, p. 30).

Sendo o Mato Grosso um dos estados da Amazonia Legal que lidera o ranking das taxas de

2 Embora ja demarcada, a TI Teresa Cristina passa por processos ¢ tramites judiciais referente a resolugdo de questdes
fundiarias (PIB). Ver: https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Bororo. Acesso em: 15/07/2022.


https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Bororo
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desmatamento e exploragdo ilegal de recursos naturais, ¢ também o estado com o maior contingente
populacional de povos indigenas do pais. Dada a sua intensa relagdo com natureza e o grande
conhecimento de seus territorios, os Bororo conservam as riquezas sociobiodiversas do Cerrado.

O simbolismo e influéncia da cosmologia na sociedade Boe sao muito expressivos, €
direciona os andamentos das esferas politicas, sociais e culturais, e a organizagdo e execu¢do dos
rituais funebres sdo o maior exemplo disso. O que demarca sumariamente suas expressoes culturais
sdo as espetaculares Cerimonias Funebres, um dos eventos mais estudados pela etnologia brasileira
sobre os povos indigenas Boe Bororo. A organizacao dessa sociedade se da de maneira matrilinear e
uxoril local, ou seja, a formagdo dos grandes nucleos familiares se constitui a partir do momento em
que o esposo, apds o casamento, vai morar com a esposa e sua familia. As aldeias sdo divididas em
duas metades exogamicas Exerae e Tugarege, resultando na subdivisdo e existéncia de quatro clas
principais. Cada cla possui nomes proprios, originados do sistema tot€émico do qual deriva sua

linhagem, ou seja,

[...] cada cla é concebido como elemento totalmente Unico e vital na estrutura social. Cada
um tem no circulo da aldeia uma posigdo precisa que pertence somente a ele, ¢ os membros
de um cld ndo podem ser substituidos pelos de outros. Cada cld esta associado a
determinado conjunto de espécies naturais, fendmenos meteorologicos ¢ geograficos,
elementos culturais e certos espiritos nominados, ¢ nenhum destes itens aparece em
qualquer outro cld. Essas conexdes entre unidade social e natural, entre entidades
sobrenaturais e culturais, sdo essenciais para as personalidades sociais dos individuos e
estabelecem o carater das relagdes do cla com outros grupos similares. Eu afirmaria, por
isso, que essas entidades podem ser chamadas totens (Crocker, 1976, p. 168).

O ser humano sempre ritualizou seus mortos como parte de um processo cultural de lidar
com inevitabilidade da morte ¢ a inquietude que ela provoca. Conforme Souza e Souza (2019), ao
fornecer algum sentido a realidade dos enlutados, essa dedicagdo empreendida nas praticas
referentes aos cuidados com o corpo apds a morte, assim como 0s critérios muitas vezes extensos e
detalhados aplicados nos rituais funerarios, revelam a angustia que a morte provoca e a busca por
um significado em nossas vidas para aquilo que ainda estd além da compreensao. Enfrentamos a
morte com perplexidade, pois ela simboliza o mistério da existéncia humana. Ademais, a morte de
outra pessoa nos faz refletir sobre a nossa propria finitude.

Assim, encontramos maneiras de confrontar essa realidade, sustentamos a crenca em uma
vida apds a morte, realizamos rituais em memoria de quem se foi, cuidamos do corpo sem vida e
preparamos homenagens e lamentos. Estabelecemos um espago sagrado em nossas vidas para um
elemento que estd além das explicacdes tangiveis (Souza e Souza, 2019, p. 06). Compreendemos a
universalidade das reagdes ao luto diante da morte em todas as sociedades humanas, sendo
particular entre as diferentes culturas a maneira de encarar essa realidade, expressa através dos

rituais funerarios.
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Entre os Boe Bororo, a complexidade e exteriorizagdo do sentimento de perda se faz ainda
mais abrangente, revelando o carater simbdlico de seus ritos. Seguida de uma sequéncia de rituais
criteriosamente ordenados, as grandes cerimonias funebres dos Boe podem durar de trinta® a
noventa dias, a depender de circunstdncias multifatoriais (como a reputagio/prestigio social* do
falecido, causa da morte etc.), além de alterar ou interromper temporariamente a rotina politica,
social e doméstica da comunidade. Aqui, a morte’® evoca a alteridade do morto e atua como fio
condutor da constitui¢do de identidades socioculturais dos vivos — uma espécie de reconfiguragao
do mundo Boe.

Segundo Sylvia Caiuby Novaes,

[...] exatamente por ser um momento em que a sociedade se vé desfalcada de um de seus
membros ¢ que se pode, a meu ver, buscar nos ritos funerarios os mecanismos sociais
acionados para que a sociedade se recomponha. E neste sentido € possivel encontrar neste
momento social elementos que contribuem para a compreensdo do processo de constitui¢do
da identidade do homem Bororo (Novaes, 1981, p. 25).

Isso posto, buscou-se compreender de que maneira os Boe Bororo ressignificam o mundo
marcado pelas intermiténcias da morte e as praticas as quais recorrem para a cura espiritual dos
enlutados — visto que lidamos com uma noc¢do de morte e praticas de enfrentamento do luto
culturalmente difundidas pelo ocidente” —, aliados as alternativas etnoterapéuticas, como o uso de
plantas, ervas e frutos, o mori, por exemplo, que se baseiam num rico sistema de conhecimentos
ancestrais de satde, profilaxia e cura vinculados as suas ordenagdes mitologicas.

Este estudo adota uma abordagem qualitativa, baseada na revisdo bibliografica que
abrange textos etnograficos e histéricos, artigos académicos, dissertacdes e teses. A
fundamentag¢do teodrica ¢ sustentada por produgdes audiovisuais e etnograficas ligadas a historia,

as cerimdnias tradicionais, especialmente os rituais funerdrios, e as praticas da medicina

tradicional Boe Bororo. Conceitos essenciais como Morte, Luto, Ressignifica¢do e Etnoterapia

> O Reino dos Mortos, chefiado por Bakororo (a ocidente) e Itubore (a oriente), é o local de habitagio do Aroe apds a
morte. Este encontra-se com a alma de um parente ou amigo, realizando visitas a todas as aldeias dos mortos, onde
posteriormente escolhe como morada a que for de seu agrado. A jornada dura cerca de vinte dias, tempo coincidente
com a duragdo quase completa de um ritual finebre. O 4roe somente alcanga o desenlace final quando seus 0ssos sdo
devidamente ornamentados e, por fim, sepultados na agua (Colbacchini e Albisetti, 1942, p. 189-190).

* O fator mais significativo na escolha da quantidade e qualidade das representagdes esta relacionado ao prestigio do
falecido. Inicialmente, ¢ importante destacar a distin¢do entre os funerais de criancas e os de adultos. As criangas,
quando ainda bebés, ndo possibilitam o enterro secundario, pois seus 0ssos sdo extremamente frageis, o que resulta em
um Unico sepultamento. A varia¢do nos funerais de acordo com o prestigio ¢ mais evidente na fase intermediaria, que
ocorre entre o enterro primario ¢ a lavagem dos ossos. Essa etapa é marcada por ciclos de representa¢des ou dangas
funerarias que variam de um falecido para outro (Viertler, 1982, p. 503-504).

> Antes de subir ao céu, Meri era um velho que, de tanta fraqueza, acabou quebrando uma enorme panela, o que
enfureceu muito aos seus filhos que cometeram o grande erro de expulsa-lo para o céu em troca de pesadissimos
tributos alimentares oferecidos aos Baire. A origem da Morte explica-se, pois, pela firia irrefletida dos mais jovens
contra os mais velhos, que, fracos, aleijados e doentes, conseguem dominar os mais jovens, rogando-lhes pragas pelo
mau comportamento. Também Ciri Wore, o espirito do Jatoba, rogou pragas aos filhos da mulher Araruga Paru, que
desrespeitaram a sua propriedade e que acabaram morrendo pela infracdo (Albisetti e Venturelli 1969, p. 1139; Viertler,
1987, p. 211).
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sdo cruciais para a analise que embasa todo o trabalho.

Apesar da extensa literatura antropoldgica e etnografica produzidas sobre os Boe Bororo e
seus ricos rituais mortuarios, nota-se que ha uma lacuna nas discussodes sobre como estes, quando
se veem defasados pela “grande doenca” que ¢ a morte, elaboram a perda e ressignificam o luto
ao acionarem os dispositivos de “apaziguamento do luto”, baseados na manuten¢do dos seus
saberes e dos etnoconhecimentos médicos ancestrais para o cuidado espiritual e emocional dos
enlutados e corporal do falecido.

Culturalmente complexos, os Boe ritualizam cada etapa dos processos bioldgicos e
sociais inerentes a natureza humana: o nascimento, o sexo, 0 casamento, a gravidez, a doenca e a
morte. Tais praticas, verificam-se como processos de atribuicdo de significados, de sentidos e,
consequentemente, acabam por manipular e manter certo controle sobre esses acontecimentos
(Den Steinen, 1940; Crocker, 1976; Kozak, 1983; Viertler, 1991; Novaes, 2016).

Paralelo a sua atuagdo como componente constitutivo de identidades, os Boe ndo concebem
morte como uma realidade limitada a materialidade da vida terrena, que ¢ finita; ja que a conexao
com o sobrenatural amplia as correspondéncias entre dois mundos — o dos vivos e o dos mortos —,
definindo o ordenamento dos varios segmentos da sociedade. O falecimento de um membro ¢
sentido e ritualizado coletivamente, dado ao fato de que os lacos sociais sdo construidos para além
do sangue e parentesco.

No mundo espiritual da sociedade Bororo, segundo os ancidos conhecedores das culturas e
tradi¢des do nosso povo, o Bororo ndo morre, passa de fase para outra vida. Quando falece
alguém do nosso povo, estdo partindo para outro mundo, porém sdao proclamadas varias

dangas referentes ao periodo do funeral, para satisfazer as almas daqueles que partiram para
outro mundo (Togiwudo, 2016, p. 34).

Se a perda impacta de maneira expressiva a sociedade, seus membros incorrem nas
alternativas baseadas em crengas e saberes ancestrais, enraizados na vida cotidiana, para lidar com a
exteriorizagdo do sofrimento: o luto. As praticas etnoterapéuticas, baseadas em conhecimentos
ancestrais e inscritas na medicina tradicional Boe Bororo, auxiliam no enfrentamento desse
processo entre os entes queridos e no restabelecimento e atribuicdo de novos sentidos, sentimentos e
valores das relagdes coletivas que comportam as estruturas da comunidade.

Contudo, mesmo na densa literatura da Antropologia Indigena, sdo quase escassos 0s
trabalhos dispostos a definir o conceito de Etnoterapia, aplicando-o apenas a margem hermenéutica
de tematicas que associam a medicina indigena a simples manipulagao da natureza, desprovida de
sentidos e da materialidade da cultura. Nesse sentido, de maneira paralela, a presente pesquisa
buscou desenvolver melhor o conceito, como categoria histérica, no cerne das tradigdes e praticas

socioculturais das vivéncias dos povos indigenas, em especial os Boe.
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O que define as praticas etno-terapéuticas €, antes de tudo, o Etnoconhecimento. Para

Miranda (2009),

[...] os “conhecimentos tradicionais” ou “etnoconhecimentos” sdo aqueles conhecimentos
produzidos por povos indigenas, afrodescendentes e comunidades locais de etnias
especificas transmitidos de geragdo em geragdo, ordinariamente de maneira oral e
desenvolvidos a margem do sistema social formal. Sdo conhecimentos dindmicos que se
encontram em constante processo de adaptacdo, com base numa estrutura sélida de valores,
formas de vida e crengas miticas, profundamente enraizados na vida cotidiana dos povos.
Podemos, entdo, considerar o conhecimento produzido por diferentes etnias em diferentes
locais no globo terrestre a partir do saber popular (Miranda, 2009, p. 03).

Para Perrelli (2008), ha alguns atributos “universais” presentes nesses etnoconhecimentos,
comumente identificivel em todas as comunidades tradicionais, bem como na forma com que

resistem, cultural e socialmente, ao tempo:

[...] (1) a dindmica e a organizagdo das sociedades nas quais ¢ gerado, experimentado,
modificado e transmitido; (2) a sua geracdo em um determinado grupo e local; (3) a sua
relagdo com o natural e sobrenatural; (4) a oralidade como forma de transmissao; (5) o
engajamento pratico; (6) a confianga nele depositada pela sociedade que o produziu; (7) a
exigéncia intelectual para saber e fazer; (8) as peculiaridades do processo de produgdo
desse tipo de conhecimento, isto ¢, os modos como ocorrem a sua aquisi¢ao, ensinamento e
transmissao (Perrelli, 2008, p. 386).

O etnoconhecimento indigena®, especificamente, ¢ indissocidvel de seus mitos,
conservando-se através da tradicao oral, dos conhecimentos e experiéncias que os mais velhos
compartilham com os jovens. Strachulski (et al., 2021) observa que, no contexto do universo
indigena, tudo se encontra conectado e dependente mutuamente, estabelecendo uma sensibilidade
entre o humano e o ndo humano, bem como com o que ¢ intangivel, mas pode ser sentido e
reconhecido. Desse modo, plantas, animais € minerais integram um conjunto maior, cada um
emergindo e cumprindo suas fung¢des a partir de uma criatividade engenhosa, que em esséncia pode
ser entendida por meio das experiéncias vividas e da interagdo que possuem com 0 cOSmos.

Previamente, entendemos que a Etnoterapia ¢ a operacionalizagdo desses saberes, colocados
em pratica com objetivos de cura, promog¢ao ¢ manutencao de saude e bem-estar fisico/emocional e
espiritual dos membros de determinada sociedade e/ou grupos étnicos — a exemplo do uso de

plantas, frutos e ervas para fins de infusdes, chas, benzimentos de alimentos preparados para fins

¢ Todavia, em consonincia com Marquezan e Maciel (2020), devemos compreender, epistemologicamente, que o
processo de cura (derivado da operacionalizagdo dessa extensa rede de etnoconhecimentos ancestrais) que os povos
indigenas praticam transcende a mera utilizagdo de ervas, envolvendo uma reveréncia e um vinculo profundo com os
elementos da natureza, algo que o mundo ocidental muitas vezes nio consegue compreender. E natural que a medicina
convencional tenha dificuldades em integrar esses saberes, uma vez que eles estdo intrinsecamente ligados a praticas
culturais e espirituais. Ademais, ao tentar extrair apenas o aspecto racional desse conhecimento tradicional, acaba-se por
subestimar os pilares da medicina indigena. Nessas comunidades, o ato de curar ¢ realizado por um pajé, também
conhecido como xama (Marquezan e Maciel, 2020, p. 168).
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rituais e para a cura de doentes e cerimOnias de abatimento do mori, no caso dos Bororo. Através da
forte ligagdo que os Boe possuem com a natureza e do eximio conhecimento dos seus elementos e
manifestagdes, originam-se as confec¢des dos utensilios utilizados no funeral, tais como os adornos
corporais (como o Pariko), instrumentos musicais (Cabagas mortudrias/ powari-aroe,) Chocalhos,
flautas/ ika, a extracdo do couro da onga (adugo biri), as urnas, cestos funerarios (4roe j ‘aro), entre
outros trancados (Novaes, 1980, p. 26).

Atreladas aos mitos e crengas, as praticas etno terapéuticas podem sofrer variagdes,
ressignificagdes e/ou adaptagdes entre os grupos €tnicos ao passar do tempo, conformando-se como
uma esfera institucionalizada cada vez que executada, acionada e mobilizada coletivamente no seio
social. Nesse sentido, torna-se também necessario definir os demais conceitos tedricos que
direcionam a pesquisa — Morte (na visdo Boe Bororo), Luto e Ressignificagao. Para os Boe Bororo,
a ritualizacdo dos mortos consiste na manutengdo do equilibrio cdésmico entre o mundo
carnal/terreno e o espiritual. Através dos rituais, possuem certo controle sobre os fendmenos
magico-bioldgicos que envolvem a morte e promovem o reequilibrio e organizagdo da vida em
comunidade.

Entendemos que todos os rituais, que de maneira organizada compdem a cerimoOnia funebre,
tornam-se uma espécie de tradigdo formalmente reconhecida a cada vez que alguém falece
(Schaden, 1988). Ritualizar a morte ¢ o primeiro passo do processo de enfrentamento do luto
(Novaes, 1980). Aqui, a Grande Cerimoénia (/faga) se configura como um evento de cura coletiva da
doenca inerente a tudo que € humano: a morte.

O conceito de Morte ¢ polissémico, sobretudo os mistérios que a envolvem, variando
significativamente entre as multiplas culturas, crengas e épocas das diversas sociedades humanas’.
Definir a morte exclusivamente como o fim permanente e irreversivel de todas as fungdes
biologicas seria uma abordagem excessivamente simplista para compreendé-la (Zonta et al., 2022,
p. 03), uma vez que ela envolve um complexo processo de alteracdes fisicas, sociais e culturais.
Por intermédio da tradigdo cristd®, a entendemos por uma “separagdo entre o corpo ¢ a alma”, uma
espécie de transgressdo e ruptura que se da entre o0 mundo dos vivos (concreto) e o dos mortos

(metafisico) (Ariés, 2012); e que esta relacionada a vida eterna (dadiva divina), em que “o dom

" Conforme Combinato e Queiroz (2006), a morte, em diferentes épocas e culturas, carrega significados variados. No
inicio, esse significado é algo externo ao sujeito, relacionado a cultura em que esta inserido. Com o tempo, ao ser
assimilado, transforma-se em uma ferramenta subjetiva que molda a relagdo do individuo consigo mesmo. Assim, o
significado que era externo passa a ter um carater pessoal. Os elementos externos da realidade objetiva possuem
significados que foram socialmente construidos por geragdes passadas e por outras pessoas. Por meio de suas atividades
e das interagdes sociais com o ambiente, o individuo incorpora esses conteudos ¢ significados, conforme sua
experiéncia e trajetoria de vivéncias, ou seja, a sua subjetividade. Dessa forma, o que inicialmente tinha um significado
externo sofre uma mediagcdo psiquica e adquire um sentido proprio, singular e exclusivo para cada individuo
(Combinato e Queiroz, 2006, p. 214)

8 O critério de escolha da Tradigdo Cristd para inicio da discussdo e anélise das percepgdes de morte no imaginério
ocidental se deu meramente pelo fato de o Cristianismo ser a religido mais cultuada do mundo e desempenhar um papel
significativo na formacao ideoldgica e cultural do homem ocidental.
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gratuito de Deus ¢ a vida eterna em Cristo Jesus” (Rom. 6, 23), j4 que fomos libertos da
subserviéncia do pecado na Cruz. O homem (corpo) morre para o mundo, mas sua alma transcende
aos céus apods a morte, eternizando-se junto ao Pai Celeste (Brustolin e Pasa, 2013). Para os cristaos,
a morte ndo representa o fim absoluto, nem a extingao do ser, ¢ simplesmente uma transicao para a
ressurreicdo. Nao se trata de um destino inevitdvel, mas sim de um aspecto tangivel da vida
cotidiana. A religido cristd vé a morte como uma passagem, que marca o término de uma existéncia
repleta de sofrimento e tristeza, dando inicio a uma nova vida ao lado de Deus (Alves, 2013, p. 27).

Entre os povos indigenas, a morte ¢ a metamorfose do sujeito enquanto caminha entre a
materialidade de dois estados possiveis: do elemento inserido na realidade do presente fisico,
solido, estavel; ao de uma zona magica, inexoravel e interdita aos vivos. Ea passagem de um
modo de ser a outro, de uma situagdo existencial a outra; onde “toda a existéncia cosmica esta

2999

predestinada a “passagem’™ (Eliade, 1992, p. 87). Aqui, a morte em si ndo ¢ uma ocorréncia
distopica que culmina pura e simplesmente no aniquilamento bioldgico do homem®. Ela ¢ dual e
transformadora, regeneradora do ciclo de vida e das sociedades humanas. Para esses povos, o que
de fato assusta e incorre em risco aos vivos sao os mortos (o espirito, a alma aroe). Dessa
concep¢do de morte amerindia ¢ que decorre a necessidade de execug¢dao de cerimonias que

ritualizam e organizam a desordem causada pela morte na sociedade. Conforme Geraldin (2012),

[...] para a maioria dos povos indigenas das terras baixas da América do Sul, a morte ¢é
compreendida como a mudanga de perspectiva possivel pela personifica¢do a partir de um
corpo outro. A morte ndo ¢, entdo, um fim, mas a passagem do sujeito para outra condigdo
de sujeito. Os Timbira falam da morte como sendo uma viagem, pois que ela implica nessa
passagem de uma condicdo humana para outra, sendo ambas semelhantes, ainda que
invertidas. E essa passagem significa que o ato de morrer implica em procedimentos sociais
adequados, como a realizagdo do choro ritual. A execug@o do choro é um indicativo de que
socialmente se consolida a alterizagdo do morto (Giraldin, 2012, p. 03).

No caso dos Boe, segundo Brandao (1994, p. 85), os rituais funebres descendem também da
necessidade de repensar e reler simbolicamente o fendmeno natural e inevitavel que ¢ a morte.
Quando ritualizam a morte, os Bororo organizam o caos da natureza decorrente dela, convertendo-o
em palavras, em simbolos, em estrutura. O sentido de todo o cerimonial realizado pela aldeia
quando alguém morre ndo ¢ outro. Os mundos visivel e invisivel, tanto dos homens quanto dos

espiritos e almas, dos vivos e dos mortos, sdo convocados para se tornarem elementos

? Creem os Bororo que, depois da morte, a nova alma (aroe) vai habitar em uma das duas aldeias dos mortos presididas
pelos gémeos herois culturais. Uma no extremo ocidente chefiada por Bakororo e outra no oriente, onde governa
Itubore. Quando se cansam de ficar 14, as almas transgridem para o corpo dos animais, especialmente em aves como
papagaios e araras (Colbacchini e Albisetti, 1962, p. 87). Fato é que as araras vermelhas sdo domesticadas e
constantemente mantidas por perto, j4 que a alma de um antepassado pode sentir fome e sede, revelando sua
materialidade humana. Evitando-se o seu abatimento para consumo alimenticio, somente as araras selvagens sdo mortas
na ocasido da confec¢do dos adornos plumadrios. No caso de um Bari falecido, este pode encarnar-se em animais
variados, como por exemplo em peixes, bagre, jai; o que justifica, em parte, o benzimento do bari nos alimentos
resultantes de grandes cacadas e pescas. (Den Steinen, 1940, p. 648-649).
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interpretativos, formando narrativas complexas e significativas em torno do fendmeno da morte.
Essa busca pela conciliagdo entre vida e morte, pela superacdo ou redugdo da negatividade
associada a morte, transforma-se em uma fascinante jornada do homem pela reconfiguracao da
realidade vivida (Brandao, 1994, p. 85- 86).

E na procura e manutengdo do equilibrio entre os mundos social e espiritual, concretizado
com o abatimento do mori pelo arée maiwu (alma nova ou recente), que encontramos o ritual mais
importante para o enfrentamento do luto. Ele ¢ o elemento central da Grande Cerimonia, que €
quando o representante social do morto (aroe maiwu, individuo da metade oposta) busca o vivo
(mori), para que seja recompensada a auséncia, o desfalque ocasionado pela perda de um dos seus.
“Um individuo que morre ¢ um individuo que sai, que deixa o grupo; ¢ necessario recupera-lo,
ainda que sob outra forma” (Novaes, 1986, p. 196).

No Dicionario Aurélio, conforme os padrdes conceituais, consta a palavra Luto como
“oriunda do latim /luctus, significando dor, méagoa e lastima”, “profundo pesar causado pela morte
de alguém" e ou “sentimento gerado por perdas como separacdo, partidas ou rompimentos”
(Dicionario Online de Portugués, 2024).

Sigmund Freud, o “pai da psicanalise” ocidental, entende o luto como a resposta consciente
a perda de alguém estimado ou de algo simbolico que ocupe seu espaco, como o pais, a liberdade, o
ideal etc. O luto ndo deve ser tratado de maneira patoldgica, embora ocasione alteragdes no
comportamento cotidiano do individuo (Freud, 2012, p. 28). Para a psicologia
fenomenologico-existencial, o luto € visto como uma resposta a perdas importantes. Sob uma
perspectiva existencial, ele ¢ entendido como uma experiéncia comum em momentos de mudangas
drésticas na relacdo entre o eu e o outro. Assim, o luto representa uma vivéncia que demanda
intensamente a ressignificagdo do mundo em que se vive, onde o que se perde ndo ¢ apenas uma
pessoa querida, mas também modos especificos de existir no mundo (Freitas, 2013, p. 97).

Entretanto, a Terapia Analitico-Comportamental aborda o luto como um processo (gradual),
ao invés de um estado (temporario), uma patogénese transitoria. Esse campo de estudo vem
demonstrando lauto interesse pela cultura e o seu papel no comportamento humano. Nesse sentido,
o luto representaria um conjunto de respostas diante de uma transformagao no ambiente em que as
reagOes a perda se manifestam através de comportamentos. A maneira como se enfrenta essa perda
estd ligada a aspectos culturais, configurando-se como um fendmeno social, tendo o exitoso
impacto da cultura no processo de luto e de elaboracdo da perda do “objeto faltante” (Gomes, 2021,
p. 66).

Se colocarmos em evidéncia que, na abordagem antropoldgica, o luto também ¢ um
fendmeno cultural e que nas sociedades tradicionais ¢ ritualmente conduzido e manifesto, o

reconhecemos como um “estado de margem para os sobreviventes (enlutados), no qual entram
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mediante ritos de separacdo e do qual saem por ritos de reintegracdo na sociedade geral (ritos de
suspensdo do luto)” (Van Gennep, 2011, p. 129). E na posi¢do marginal de um mundo segmentado
por vivos € mortos que o lutuoso se encontra, no qual recorre a praticas coletivas e/ou individuais
para enfrentar essa nova realidade. E o que verificamos entre os Boe Bororo.

Como primeiro estagio da perda, o luto ¢ também, entre os Boe, o aval representativo para o
fortalecimento das atividades cerimoniais. Paralelamente, nos dias que prosseguem o luto (60 a 90
dias, conforme duragdo dos rituais), a vida ativa na comunidade ¢ interrompida temporariamente,
junto aos servigos domésticos e cotidianos. Nesse momento, a aldeia ¢ preenchida por incessantes
choros (das lamentadoras), cantos, profundos cortes sobre a pele (escarificagdo, como forma de
registrar a dor sentida naquele momento e eternizar o falecido) e copiosos cortes de cabelos feito
pelas mulheres mais proximas ao falecido. “E pela cabeca pelada que se pode distinguir os
enlutados” (Novaes, 1980, p. 26-27).

Um conjunto de relagdes sociais sdo acionadas e ao mesmo tempo fortalecidas em prol do
agenciamento do individuo (o outro, o falecido) que, ao ser alterizado através da concretizacao dos
sucessivos rituais, “finda” o luto coletivo, mobilizando novos sentidos passiveis ao
restabelecimento, continuidade e ressignificagdes do ciclo de vida espiritual na aldeia. Viertler

(1991) confirma que

Meri simboliza o cacador que, pela oferta do Mori, exige para si os melhores quinhdes do
alimento servido no Bai, além de propiciar o levantamento do luto, o corte dos cabelos e o
uso de pinturas por parte dos enlutados, encarregados de voltar as suas atividades
produtivas. Liberados do luto, os Bororo “reconstroem” a sua vida doméstica bloqueada
pelo morto, respeitando e alimentando os seus “filhos” rituais, os “substitutos” dos seus
mortos, além de oferecer-lhes as insignias do sub cld do finado sob a forma de alguns
nomes e enfeites que estes podem usar livremente (Viertler, 1991, p. 215).

A dinamica nas relagdes necessarias para a execucdo da Grande Cerimdnia, produz
estratégias de requintadas reciprocidades, no qual os individuos envolvidos forjam, constroem ou
tomam para si mascaras € corpos sociais que possibilitam a manutencao e/ou fortalecimento de suas
individualidades e identidades sociais, institucionalizadas nas vivéncias coletivas, sobretudo na
ocasido dos rituais de iniciacdo, nominacdo e funebres. Logo, todo esse processo somente se
materializa quando a sociedade consegue se recompor ap6s a perda, e tal recomposicao resulta das
praticas elementares ordenadamente executadas em todos os rituais que compdem a Grande
CerimoOnia Funebre, possibilitando a ressignificagdo da vida ativa dos individuos que ficaram,
sobretudo os parentes mais proximos ao falecido; agora ausente fisicamente, mas eternizado
cosmologicamente.

E interessante observar que o protagonismo do morto se estende para além do periodo

cerimonial, sendo que a morte, o morto € o morrer, quando concretizados, propulsam, a cada vez
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que ocorrem, certa “ressignificagdo vitalicia” dos setores culturais, sociais € magico-religiosos na
sociedade. Para tanto, devemos compreender sumariamente o conceito socio-filosofico do termo
“Ressignificar” atrelado a cosmologia Bororo.

Alguns dicionarios populares de Lingua Portuguesa, definem o termo Ressignificar como
sendo o ato de “atribuir um novo significado a; dar um sentido diferente a alguma coisa; redefinir”
(Dicio Online, 2021). E de fato é, em um primeiro momento. Porém, como pretendemos prosseguir
com uma corrente teorica apoiada na Antropologia Indigena, apropriamo-nos deste termo sob a
vertente da propria a¢do de linguagem indigena, em didlogo também com a Antropologia Cultural'®,
dado o intenso processo de transformagdo que as sociedades origindrias vivenciaram apos contato
com o homem branco.

No contexto das culturas indigenas, pensamos em ressignificagdes das praticas religiosas,
sociais e culturais. Entre os Boe Bororo serd mais precisamente no contexto dos rituais finebres, os
quais apos ordenadamente executados, a cada evento de morte que ocorre, mais profundo sdo os

processos de ressignificacdo da vida comunitaria e de seus afluentes. Castro (2019) observa que,

[...] compreendendo a cultura como um permanente processo de construcdo, desconstrugao
e reconstrucdo, percebem-se os movimentos de apropriacdo e de reinterpretagdo indigenas
de discursos, objetos e eventos aos quais os povos indigenas estiveram e estdo sujeitos dada
a situacdo de continuo contato com a sociedade envolvente, sem que isso signifique o fim
de suas culturas e do estatuto étnico (Castro, 2019, p. 153-154).

Nesse contexto em questdo, nos referimos a ressignificacdo encontrada nas manifestagdes
culturais (tratam-se dos Rituais Funebres Bororo) abordadas no campo da Antropologia, ao passo
que o contato dos povos indigenas com o ndo indigena séculos atrds resultou em outros sucessivos
contatos interétnicos que se intensificam nos dias atuais. As comunidades indigenas reinventam e
adaptam seus espagos, elementos e materiais culturais — além de suas organizagdes sociopoliticas —
frente as constantes exigéncias que as transformagdes socioculturais, internas e externas, exigem.

Ao ressignificarem, ou até¢ mesmo “ressimbolizarem” suas praticas rituais quando choram
seus mortos e celebram a vida, os Boe Bororo aprimoram ou até modificam algumas agdes
etnoterapetiticas para cura da alma e o enfrentamento do luto. Contudo, tais agdes ndo excluem nem
tampouco anulam aquilo que solidifica e sustenta a propria existéncia da sociedade: a
tradicionalidade, ou seja, o complexo sistema de etnoconhecimentos ancestrais, mantidos pela
oralidade, de geracdo apo6s geragdo. Sendo o processo de ressignificacdo vivido coletivamente pela
sociedade, Bachur (2021), ao fazer uma critica sociologica do conceito de “Ressignificacao”,

desenvolvido pela fil6sofa norte-americana Judith Butler, sinaliza que,

"Tendo como expoentes alguns autores citados ao longo desse estudo, tais como: Geertz (2008), Lévi-Strauss (1957),
Viveiros de Castro (1988), Damatta (2000), dentre outros.
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[...] com efeito, densificada pela mobilizagdo coletiva e pela necessidade de transcorrer nos
trilhos da linguagem documental, a categoria da ressignificagdo passa a designar processos
sociais por meio dos quais semanticas sociais — rubricas que a sociedade usa para sua
autodescricdo — sdo alteradas documentalmente no contexto de agdes politicas coletivas.
Essa releitura faz com que a ressignificacdo deixe de abranger exclusivamente processos
identitarios, permitindo que ela ganhe alcance sociol6gico ao mostrar que a narrativa do
tempo historico estd ndo apenas permanentemente em aberto, estd também sempre em
disputa. E, mais ainda: que essa disputa se processa pelas balizas institucionais da
sociedade (Bachur, 2021, p. 287-288).

Dentre essas variagdes institucionalizadas coletivamente, podemos nos recordar da pratica
da escarificagdo, cortes feitos no corpo pelas lamentadoras ao expressarem tristeza pela morte de
um individuo proximo. Enquanto Den Steinen (1940) cita que o ato era realizado com lascas de
vidro, Kézak (1983, p. 24) o descreve como executado com conchas de moluscos bastante afiadas,
que “de tdo profundo os cortes, seu sangue precipita-se sobre a esteira que guarda o cadaver”;
enquanto Viertler fala sobre o “uso de lascas de pedras” para o mesmo fim (1991, p. 11).

Na extensa literatura da Antropologia Indigena, sdo bem escassos os trabalhos que se
dedicam a definir um conceito abrangente de FEtnoterapia, aplicando-o apenas a margem
hermenéutica de tematicas que envolvem os mundos indigenas em acepg¢des de uma linguagem
universal, desconsiderando a pluralidade e diferengas nas praticas de cura tradicionais entre esses

povos. O que define as praticas etno-terap€uticas ¢, antes de tudo, o Etnoconhecimento. Para

Miranda (2009, p. 01),

[...] “conhecimentos tradicionais” ou “etnoconhecimentos” sdo aqueles conhecimentos
produzidos por povos indigenas, afrodescendentes e comunidades locais de etnias
especificas transmitidos de geragdo em geragdo, ordinariamente de maneira oral e
desenvolvidos a margem do sistema social formal. Sdo conhecimentos dindmicos que se
encontram em constante processo de adaptacdo, com base numa estrutura sélida de valores,
formas de vida e crengas miticas, profundamente enraizados na vida cotidiana dos povos.
Podemos, entdo, considerar o conhecimento produzido por diferentes etnias em diferentes
locais no globo terrestre a partir do saber popular.

A principio, verificamos que a Etnoterapia ¢ a operacionalizacdo desse conjunto de
etnoconhecimentos baseados em praticas ancestrais de autocuidado, cura do corpo, da mente e da
alma, promovida e pensada coletivamente. Contudo, devemos ter em mente que tais praticas, assim
como qualquer material cultural produzido por um grupo étnico, sdo ressignificadas conforme se
adaptam frente as transformagdes do meio natural e social ao qual estdo inseridos (Barth, 2005, p.
07).

Essa dissertacdo estd organizada em trés capitulos. O primeiro intitulado Herois, Mitos e
Totens: As origens do povo Boe Bororo, que pretende abordar as origens miticas e demograficas do
povo Boe-Bororo, paralelo as suas crengas espirituais. No segundo, A morte, o morto e o morrer na
concepgdo Boe Bororo, verificamos a maneira com que o povo Boe pensa e se comporta diante da

morte e dos demais fendmenos magico bioldgicos que a norteiam. Na terceira e Ultima parte, 4
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Etnoterapia no luto: Praticas de autoatengdo e cura entre os enlutados durante os rituais funebres,
exploramos o manuseio das praticas e das simbologias terapéuticas que envolvem o enfrentamento
do luto baseadas em etnoconhecimentos ancestrais.

Contudo, antes de iniciarmos as discussdes, devemos esclarecer que a maior parte da
literatura antropoldgica e etnografica aqui utilizadas ndo contemplam as significativas
transformagoes e variagdes ocorridas nas cerimonias finebres dos Boe da atualidade. A auséncia de
observagdes em campo, decorrentes de razdes diversas, desses rituais, inviabilizou o acesso a
informacodes suficientes que evidenciam as especificas modificagdes e variagdes ocorridas ao longo
do tempo na sociedade Bororo.

Pontuamos, através de alguns dados obtidos em dissertagcdes, teses, noticias e artigos
académicos produzidos recentemente sobre esses povos, que o corpo Boe Bororo de agora, por
exemplo, ndo ¢ o mesmo de outrem, dado que diferentes maneiras de entender e imaginar esse
corpo sdo, simultaneamente, outras formas de transforma-lo (Medeiros, 2015, p. 92)". Sendo o
corpo o principal elemento de manipulacdo durante os rituais flinebres bororo, essas transformagdes
incorridas sobre ele implicam diretamente na ocorréncia e frequéncia em que essas cerimonias sao
executadas atualmente.

Com a introdu¢do de alimentos industrializados, derivada da reducao e substituicdo de
recursos alimentares em razdo da diminui¢do de seu espago territorial (Almeida, 2015, p. 05)'%, de
bebidas alcoodlicas e o uso recorrente de medicamentos alopaticos na comunidade, o tempo de
putrefacao do corpo de um individuo ao morrer ¢ reduzido, o que produz rituais mais curtos; ao
contrario dos remédios naturais (ervas, raizes, bebidas fermentadas e etc.) utilizados antigamente,
que otimizavam a decomposi¢do do cadéaver, implicando maior durabilidade dos eventos rituais.
Também, conforme Almeida (2013), atualmente os jovens da aldeia Meruri ndo participam
ativamente dos rituais funerarios, tdo essenciais para o aprendizado dos mitos, das dangas e dos

cantos.

' Em relagdo aos sistemas de gestagdo, por exemplo, Medeiros (2015) revela significativas mudangas na comunidade
de Coérrego Grande (MT), que, com a expansao do acesso aos servicos de saude biomédicos, especialmente com a
instalagdo dos PSIs (Postos de Saude Indigenas) na comunidade, e a consequente formalizacdo do parto, iniciou-se um
processo de ressignificag@o cultural em torno de toda a vivéncia do nascimento na sociedade Bororo. Atualmente, os
cuidados com a gestagdo, o parto e o pds-parto ndo se limitam mais aos conhecimentos e praticas tradicionais dos
Bororo, mas se expandiram para incluir a area da atengdo biomédica (Medeiros, 2015, p. 141).

12 Diversas mudangas ocorreram na estrutura social, na cultura e nos sistemas politicos e econdmicos das comunidades
Bororo. Houve uma significativa diminui¢do demografica desses povos, resultado dos efeitos prejudiciais das interagdes
interétnicas estabelecidas ha cerca de trés séculos. Essas interagdes desenvolveram-se de forma desigual, marcadas por
conflitos armados, surtos de doengas, a introdu¢do de bebidas alcodlicas e a redugdo e substitui¢do dos recursos
alimentares, ocasionadas pela diminui¢do de seu territorio e pela implementagdo de normas de trocas econdmicas
oriundas do sistema capitalista de produg@o e consumo (Almeida, 2015, p. 05). A redugdo dos territorios indigenas vem
se intensificando dada a latente acdo de garimpeiros, grileiros e latifundidrios, que predatoriamente custeiam as
queimadas e os desmatamentos florestais.



23

Os efeitos da COVID-19", que se alastrou incisivamente no pais entre os anos de
2019-2020, foram devastadores, sobretudo para o contingente populacional de povos originarios.
Na TI de Perigara ndo se realizam mais funerais desde entdo, pois Virgilio Kedemugureu relata
que “os antigos se foram na pandemia". Nao ha Bari (xama) e Aroe Etaware (mestre do funeral)
para cantar” (Kedemugureu apud Arini, 2024). Desde 2020, os Boe de Perigara enfrentam
sucessivas ondas de incéndios e secas que consumiram mais de trinta por cento de seus biomas,
oriundas de propriedades privadas que lideram os avangos do agronegocio e da pecuaria,
evidenciando um cendrio alarmante, que coloca em risco continuamente suas existéncias, as
reservas naturais, a propria biodiversidade e a manutengio das diversas praticas culturais'.

Nesse sentido, os Boe de Meruri tém desenvolvido novas maneiras de transmitir as
habilidades necessérias para as dancas, especialmente a danga do Jure (Ipare Ereru) “Roda ou
Dancga dos Rapazes”, por exemplo, a qual se tornou um significativo recurso para a "formagao do
corpo" Bororo (Almeida, 2013, p. 229-230). Ainda assim, tais mudangas, variagdes e/ou
adaptacdes dos rituais aos elementos da modernidade ndo alteram o alto valor cultural dos
funerais, que, como comunicagdes simbodlicas, exprimem a identidade dos Boe. Ao resistirem e
persistirem na manutencdo de sua cultura, reafirmam suas crengas, costumes e tradicoes,

ressignificando-as frente aos avangos da modernidade e do sucateamento dos direitos dos povos

3 A covid-19 é uma infecgdo respiratoria aguda originada pelo coronavirus SARS-CoV-2, que pode ser grave, apresenta
alta capacidade de transmissdo e ocorre em todo o mundo. O SARS-CoV-2 ¢ um beta coronavirus que foi identificado
em pacientes com pneumonia de etiologia até entdo desconhecida em Wuhan, na provincia de Hubei, China, em
dezembro de 2019.

Rapidamente, inimeros casos de contaminagio pelo novo virus foram sendo identificados em outros paises, até que em
margo de 2020, a Organizacdo Mundial da Saude (OMS) classificou a COVID-19 como uma pandemia. Somente no
Brasil, o Ministério da Saude contabilizou at¢é o momento, quase quarenta milhdes de casos e 715.000 oObitos
acumulados. A nivel mundial, o virus dizimou quase sete milhdes de pessoas.

Entre os anos de 2020 a dezembro de 2024, a Secretaria de Saude Indigena (SESAI) junto ao Subsistema de Atencdo a
Saude Indigena (SasiSUS) contabilizou cerca de 14.000 indigenas infectados e 965 dbitos (sem considerar os multiplos
casos subnotificados em comunidades originarias de maior vulnerabilidade social, ambiental e sanitaria) (Ministério da
Saude, 2025). Os impactos sociais, culturais, politicos e economicos foram sentidos a nivel global. Contudo, entre os
povos indigenas e outros grupos tradicionais (cada vez mais suscetiveis a cenarios ¢ confrontos violentos de cunho
étnico-raciais-ambientais, invasdo de seus territorios, violagdo de seus direitos constitucionais e etc.), os efeitos foram
amargos. Conforme Santos, Pontes e Coimbra Jr. (2020), “as implica¢des da pandemia envolvem questdes que, no caso
dos povos indigenas, vdo desde a inseguranga alimentar ¢ medo de sair das aldeias a violéncia simbolica de ndo ser
possivel realizar ritos funerarios tradicionais, no caso de pessoas falecidas decorrentes da COVID-19 (p.01).

Com os avancos das medidas de protecdo declaradas pelo governo (distanciamento e isolamento social, uso de
mascaras, do alcool em gel, dentre outros), junto ao empenho de cientistas do mundo inteiro que produziram a primeira
dose da vacina em janeiro de 2020, houve a significativa contenc¢@o do virus, circularidade de individuos contaminados
e de congestionamentos dos leitos de UTI nos hospitais.

Infelizmente, a convivéncia com o virus da COVID-19 ainda é uma realidade global, entretanto, a manutencéo do ciclo
vacinal completo por parte da populagdo, inibe a manifestacdo dos sintomas mais graves da doencga, responsaveis por
internagdes e Obitos (Guitarrara, 2025).

14¢[...] Um pedaco de tronco de 4rvore caido no chiio chama a atencdo dos brigadistas, que conversam entre si em Boe
Waddru, como os Boe Bororo designam sua lingua original. “E jenipapo. Usamos para fazer tintura, pintar cabelo de
preto. Serve também para pintarmos o corpo e pra cha que combate a doenga. Mas queimou tudo. E ndo temos suco
mais esse ano, nem ano que vem”, diz Valdeci Poxireuo, um dos brigadistas voluntarios da aldeia que combate o fogo
sem nenhum tipo de remuneragdo [...]”. Ele segue contando as perdas. “Essas palhas de Acuri usamos para o telhado
das casas. O broto serve pra fazer abanico (leque) e cesta pra carregar frutos, peixe e beiju; também usamos pra fazer o
baquité (cesto) pra pescar e para as esteiras. Esta tudo perdido. Nao tem como restaurar os telhados antes da chuva
chegar”, lamenta (Poxireuo apud Arini, 2024).
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originarios.

1.HEROIS, MITOS E TOTENS: AS ORIGENS DO POVO BOE BORORO

1.1 Herois culturais e o Mito de Fundacao

As primeiras fontes historicas sobre a formacdo demografica do povo Boe sdo escassos
relatos de viajantes europeus, sobretudo dos primeiros jesuitas, quando, mediante o Tratado de
Tordesilhas, parte do Centro-Oeste brasileiro estava em posse dos espanhois (Velasco, 2018, p. 02).

Em sua grande maioria, apontam dados distorcidos e contraditorios, conforme nos esclarecem os
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levantamentos etnograficos da Missdo Salesiana encabecada por Anténio Colbacchini (1942),
precedidos pelas descricoes etnograficas de Karl Von Den Steinen (1940) e dos estudos
etnohistoricos e demograficos de Terence Turner (1992). Diante da analise de dados etnograficos,
etnohistoricos e arqueologicos disponiveis na literatura antropoldgica sobre a formagao demografica
dos primeiros Boe Bororo, Wust (1992, p. 23) supde que os “Bororo atuais seriam o resultado de
um processo de incorporagdo de grupos étnicos e culturais distintos e que esta sociedade indigena,
sob uma forma etnograficamente conhecida, conta com uma profundidade temporal relativamente
limitada.”

O topdnimo “bororo”, na lingua nativa, significa “praga”, “largo", “patio da aldeia”, termo
utilizado genericamente, entre tantos outros, pelos primeiros bandeirantes para apelidar os grupos
étnicos que encontraram. Ainda, segundo Colbacchini e Albisetti (1942), quando, ao chegarem a
aldeia, tentaram adentrar as choupanas,

[...] os nativos, ndo o querendo, colocaram-se a porta e, indicando o terreiro, patio ou largo
que existe sempre em seus acampamentos, gritaram: “Ka ba boe ba?... bororo... bororo”, o
que quer dizer: “Que quereis?... na praga... ide la, na praga”. Com a repeticio da palavra

bororo, os brancos entenderam ou interpretaram que os indios quisessem dizer que se
chamavam assim (1942, p. 22).

Atualmente, os Bororo se autodenominam Boe, que significa pessoa de forma geral. Ainda,
segundo Zago (2017, p. 26), “designa fatos e coisas reais e irreais, dizendo-se comumente do tempo
e condicdes atmosféricas”. Observamos que tais nomenclaturas possuem ligacdo direta com a
natureza e seus elementos bio-fisio-geograficos. Conforme veremos mais adiante, tal organizagao
de nomenclaturas possui origens no sistema totémico que nomeia os clds e suas metades
exogamicas.

Os primeiros contatos e conflitos interétnicos referentes aos Boe, que se tem noticias, datam
ainda do século XVII, contudo, estao mais evidenciados em relatos datados no inicio do século
XVIII. Em seu estudo etno historico sobre a histéria e trajetorias dos Boe, por meio de conflitos,
aliangas e contatos interétnicos nos séculos XVIII e XIX, Lisandra Zago (2017, p. 15) identifica que
0 primeiro massacre ocasionado aos Boe, em conflitos com os ndo-indigenas, remonta ao ano de

1718.

O numero de indigenas mortos ndo ficou registrado na documentacdo da época. Os
documentos geralmente apontam o numero de bandeirantes, os homens, os brancos,
distinguindo-os de negros e indigenas. O reflexo de tanta violéncia aparece mais claramente
na dizimac¢do de aldeias dos Bororo Ocidentais, alvos de muitos massacres (Zago, 2017, p.
15).

Ja no século XVIII, com a descoberta de ouro e a subsequente intensificacao da exploracao

aurifera em Cuiabd, aprofundaram-se os contatos entre os Boe Bororo, os bandeirantes paulistas e
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exploradores europeus, que investiram cada vez mais na mao-de-obra escrava indigena e no
aproveitamento do grande conhecimento que estes possuiam sobre o territdrio brasileiro, para
exploracdo de atividades extrativistas (Velasco, 2018, p. 24), o que acarretou em cisdes internas
entre alguns agrupamentos desse povo, dividido em Bororo Ocidentais ¢ Bororo Orientais. Os
Bororo Ocidentais sdo também denominados de “Bororo da Campanha” e “Bororo Cabagais™.

De acordo com Thekla Hartmann (1976), quando analisa os escassos estudos etnograficos e
antropologicos direcionados ao carater material da cultura Boe, bem como sua posi¢do
“desprestigiada” na etnologia, afirma que ndo ha concordancia entre os critérios utilizados pelas
primeiras literaturas etnograficas quando buscam dispor da subdivisdo desses povos. Entretanto, no
rigor de seguirmos as trajetorias etno historicas desse povo, no tempo e no espago, encontramos em

Silva (1980) uma descri¢ao fitogeograficamente mais detalhada:

Os Bororo Ocidentais, em menor numero, ¢ ja praticamente extintos, mantiveram-se
isolados a oeste do curso superior do rio Paraguai. Subdividiam-se em Cabagais e
Campanha - aqueles confinados nas margens do rio que lhes empresta o nome (Cabagal);
estes aldeados nas margens direita do mesmo alto Paraguai, mais ou menos a 100 km da
cidade de Sdo Luis de Caceres. Bem mais numerosos, os Bororo Orientais encontravam-se
em condigdes ecoldgicas mais favoraveis, compreendendo o grosso dos Coroados, e
infra-divididos em subgrupos denominados segundo os habitos e locais preferidos para
habitacdo. Chamaram-se assim: Bocu-Mogorégue, os que preferiam os cerrados a leste de
Cuiabd; [tura-Mogorégue, os que se embrenharam nas florestas da bacia do alto Sao
Lourenco; Ordri-Mogorégue, os que se fixaram nas plagas do rio Peixe Pintado a direita do
médio rio das Gargas; e os Tori-Ociia-Mogorégue, os que se estabeleceram nas montanhas
da regido da serra de Sdo Jerdnimo (Silva, 1980, p. 20-21).

Terence Turner (1992) e Karl Von Den Steinen (1940) sugerem que os primeiros Boe eram
constituidos de pequenos e médios agrupamentos dispersos e independentes. Eximios cagadores e
coletores, praticavam com frequéncia o seminomadismo, devido a constantes conflitos com
bandeirantes e outros povos indigenas, sobretudo com os Kayap6 meridionais das cabeceiras do
Xingu e Sao Manoel, ao norte do Mato Grosso; e os A4 uwe -Xavante (Turner, 1992, p. 312-313).
Entretanto, devemos compreender tais deslocamentos também como parte integrante da
organizacao social Boe, passando de comunidades autonomas a grandes nucleos familiares de
aldeia, em que as esferas de poder estdo contidas numa hierarquia complexamente organizada e
distribuida, resultantes de um longo processo historico de conflitos e contatos interétnicos.

Contudo, ¢ através dos mitos, de teor essencialmente sagrado, que os Boe Bororo explicam
suas origens € as matrizes primarias de sua organizagao social, politica, cultural e cerimonial. Esse
conjunto de mitos recebe o termo de bakaru, “narrativas miticas que contém os principios
socio-cosmicos dos Bororo” (Souza, 2014, p. 07). O mito de Baitogogo e Itubore ¢ fundamental ao

explicar as origens da morte e da queda do Homem entre os Bororo, ao passo que, o Funeral ¢, em
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si, a profunda representacdo dessa narrativa mitoldgica para todos os atores sociais envolvidos na

cerimOnia conforme disposto na . Enciclopédia Bororo Vol I'*:

Os chefes Baitogogo e Akaruio Boroge vao chefiar o Reino dos Mortos: Um dia, o grande
chefe Baitogdgo estava trabalhando nas pontas de suas flechas, enquanto uma de suas
esposas, Arogiareudo, colhia frutas de cumaru na floresta.

Ao notar que a mulher estava demorando muito para retornar, o filho de Baitogogo foi
verificar o que possivelmente teria acontecido. Ao regressar apressadamente, disse logo ao
pai: “minha mae estd sendo possuida por Butore Agadu, bem embaixo de um cumaru”.
Entretanto, Baitogogo fingiu ndo ouvir e, mesmo nervoso, continuou ocupando-se de suas
flechas. O rapaz visitava o lugar onde estava sua mde por inumeras vezes, ¢ voltava
ininterruptamente, relatando a infidelidade da mée, que ndo abandonava o amante.
Finalmente, Baitogogo, agora com seu orgulho ferido, apanhou seu arco juntamente com um
mago de flechas e acompanhou o filho até o local em que acontecia a traigdo. La chegando, a
surpreendeu em flagrante, desferiu uma flechada, mirando num dos bragos do rival; em
seguida disparou outra, na perna e disse: “Estas feridas ndo serdo causa de tua morte”.
Quando Butére Agadu se levanta, Baitogogo atira-lhe uma certeira flecha, dizendo: “Estas
ferido de morte, mas terds ainda tempo suficiente para refugiar-te na dgua”. Butére Agadu,
com o coracdo partido, transformou-se, magicamente, em anta, e mergulhou nas aguas de um
rio, desaparecendo. Daquele dia até hoje, a anta s6 morre quando ¢ ferida no cora¢do, como
aconteceu com Butore Agadu.

Eliminado o homem, ordenou a Arogiaretido que se levantasse ¢ o acompanhasse de volta a
aldeia. Imediatamente preparou um refor¢ado cordel de fibras de tucum, deitou-se e o

® A etnografia missionaria salesiana (1940) reuniu, ao final do estudo, um total de 62 mitos que explicam tais
elementos formadores da sociedade Boe. A primeira e mais difundida versdo observada nas literaturas etnograficas
consultadas ¢ a Aroe Jakomea P6 ou Grande Inundag¢do. Em Os Bororos Orientais: Orarimogodogue do Planalto
Central de Mato Grosso, Albisetti e Venturelli (1942), com a colaboragdo dos proprios indigenas, compilaram da
tradi¢do oral esse mito: [...] em remotissimas épocas, os indios fizeram no rio, um pari, kago, ¢ um homem, um tal
Jokurugwa (um esplendor dos olhos), foi ver se na rede havia muitos peixes. Qual ndo foi, porém, a sua surpresa ao
encontrar o espirito jalcomea amarelo (pois ha trés espécies de espiritos jakomea: um amarelo, vermelho outro, e negro
o terceiro). Aproximou-se em ponta do pé e frechou-o. Entdo jakomea, para castigd-lo, mandou crescer as aguas. A
agua “pof” inundava a terra. Entdo aquele homem comegou fugir; correu a procura dos indios e comegou a gritar-lhes:
-Fugi, fugi, a 4gua vem contra nos. -
Sempre fugindo, chegou a aldeia e comegou a gritar:
-Fugi, fugi, porque a 4gua se aproxima. -
Correu a sua cabana, tomou de um ti¢ao aceso e com ele fugiu adiante das dguas, subiu num primeiro morro até ao
cume, escalou um segundo e o cume de um terceiro.
Os indios ndo lhe deram crédito e quiseram ficar onde estavam; quando a dgua estava para alcanga-los; comegaram a
fugir; mas foram cobertos por ela e pereceram, e suas aldeias destruiram. A 4gua matou também os passaros, as feras e
todos os seres.
Somente Jakurugwa vivia ainda, porque se tinha refugiado no cume do monte onde se sentou num pequeno espago, o
unico que ficara enxuto.
Entdo olhou em volta e viu que as aguas tinham coberto as selvas, as savanas e chegava até o monte; e subiam ainda;
chegaram até o lugar onde ele se assentava e ai pararam. Entdo pegou uma pedra, abrasou-a no fogo que consigo
trouxera e, tirando-a do fogo, arremessou n'dgua que fez “xiz” e comegou a diminuir; aqueceu outras e atirou-as de ca
e de 14 e a agua cada vez mais descia, até tornar descoberta a planicie. Entdo do monte, dirigiu-se para a aldeia e
assobiou, chamando os indios, mas ninguém respondeu ao seu assobio; oie disse:
“Pobre de mim! ndo acharei mais os meus companheiros; com certeza a dgua destruiu-lhes a aldeia”.
Procurou e olhou, todavia, muito tempo em derredor e, finalmente, encontrou um pequeno rasto de um pobogo,
“veado”. Entdo assobiou novamente e o pobogo respondeu ao seu assobio.
Ela respondeu: “Sim, sim, fui eu que respondi”, usando das palavras dos indios.
Entdo o indio desposou-a ¢ teve muitos filhos e filhas: primeiro teve um filho que tinha a cara e as patas de cervo;
depois teve uma filha com rosto humano, mas com pelo em todo corpo; depois teve um filho cujas méos, pés e cabega
eram, como nossas maos, 0s nossos pés € a nossa cabega, mas com manchas de pelo curto; depois nasceu uma filha com
um pouco de pelo no peito e nas costas; depois um filho com apenas alguns pelos na espinha dorsal. Os demais filhos e
filhas nasceram todos sem pelo. Entdo dividiu seus filhos em duas sec¢des: a alguns considerou exerae, aos outros
tugaregue, ¢ estabeleceu que homens e mulheres exerae esposassem 0s tugaregue e os tugaregue aos exerae. E por isso
que até hoje, os indios fazem assim (Albisetti e Venturelli, 1942, p. 200-201).
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escondeu debaixo do brago onde sua esposa apoiaria a cabega ao dormir junto com ele.
Quando esta pegou no sono, encostada nele, Baitogogo deu um forte lago ao redor de

seu pescoco, estrangulando-a rapidamente.

Para ocultar seu crime, chamou os tatus Enokuri, Okwaru e Bokodori, habeis cavadores, os
quais, ligeiramente, abriram uma grande cova para Baitogogo sepultar a mulher.

Ao amanhecer, o filho de Baitogogo perguntou-lhe: “Aonde minha mae foi?”” “Foi urinar”,
respondeu o pai. O menino saiu da choupana a procura da mae, mas voltou confuso e
desapontado. Interrogava copiosamente com as mesmas perguntas ao assassino, que por sua
vez, sempre retribuia com novas desculpas, dizendo que ela havia saido da casa ou para
defecar, ou para apanhar lenha ou, finalmente, para cortar palmitos de babagu.

Cada vez mais perdido e angustiado, o0 menino comegou a chorar ¢ queria ainda falar, mas s
dizia: “E, é, ¢”, transformando-se no bem-te-vi Ecogo. De fato, depois de um tempo,viu-se
um Eco6go, pousar-se num dos ombros de Baitogogo e depositar nele um pequeno esterco. O
homem, sentindo que algo de anormal estava acontecendo, solicitou de uma outra esposa:
“Olha um pouco o que aconteceu em meu ombro”. “Ha um estercozinho de Ec6go”, explicou
ela.

Entdo, pediu-lhe o marido para que lavasse bem a sua pele, mas o esterco, ao invés de sair,
havia transformado-se numa frutinha de taruma que germinava e crescia num belo
tarumazeiro.

Baitogogo, consumido pelo peso em seus ombros e a vergonha, dirigiu-se a seus
companheiros e disse: “Tenho que ir- me embora, pois ndo suporto mais isso. Meu amigo
Akartiio Bordge cuidara de todos vés”. Depois pediu a este: “Eu te abandonarei. Tu torna-te
poderoso, esperto no falar. Desaparecerei na agua, mas, antes, transformarei meus suditos em
ariranhas a fim de que me ensinem como deverei fazer quando estiver no rio”. Depois entrou
numa corrente, mas a arvore que crescia em seu ombro era tdo alta que ainda apontava fora
da agua. Por conseguinte, ele retornou, deixando mais alguns conselhos aos suditos: “Cuidai
bem de vossas agdes e de vossas palavras”. Dito isto, procurou um lugar mais fundo e
desapareceu.

Os Bororo, abatidos pela fome, resolveram organizar uma pescaria. Apanharam logo um
peixe Kudoégo, cuja importdncia ndo conheciam. Um certo Kuidgu, porém, tinha sido
instruido por Baitogogo e, por isso, comprimiu o ventre de Kudogo, com o pé, e da boca dela
saiu uma boa por¢do de tabaco com algumas folhas, proprias para serem usadas como
mortalha de cigarros. Imediatamente, todos enrolaram belos charutos e comegaram a fumar,
sem lembrarem-se de queimar alguns em honra de Baitogogo.

Satisfeitos com a pescaria ¢ com a excelente descoberta, deitaram-se na areia ¢ dormiram
profundamente. Baitogogo, que aguardava essa oportunidade, saiu da agua, livre do
tarumazeiro, transformou-se no morcego Kedaro e, altamente aborrecido pela indiferenga de
seus suditos, comegou a aplainar sobre eles, cegando-os instantaneamente.

Ao despertarem, perceberam a grande desgraca que os havia acometido. Queixavam-se entre
si e ndo sabiam como orientar-se. Entdo, um dos mais jovens entre o grupo disse: “Mas eu
enxergo um pouquinho ainda”. Combinaram que ele caminharia na frente, e todos,
apoiando-se uns nos outros, o acompanhariam. Antes do trajeto, armaram-se de frutas verdes
de marmelada-de-cachorro. Iniciaram a marcha e, andando, atiraram as frutas para ver se,
caindo, acusassem a presenca de algum curso d’agua.

De fato, os Bororo estavam percebendo a necessidade do liquido porque comegavam a
transformar-se em ariranhas Ipie.

No caminho pela floresta, inesperadamente, encontraram um animal, apalparam-no e
perguntaram: “Quem és?” “Sou a cutia Méa”, respondeu o interlocutor. Agucados pelo
desejo, continuavam a tocar a Méa e descobriram que era uma fémea. Enquanto discutiam
quem iria possui-la primeiro, ela fugiu, gritando: “Um méa, um méa, um méa”.

Assim vencidos, prosseguiram a viagem, sempre atirando por toda parte as frutas de
marmelada-de-cachorro. Ao cairem, algumas revelaram a presenca de agua. Imediatamente
os Bororo,feitos Ipie, atiraram-se em seu elemento gritando: “Btru, buru, buru”. De vez em
quando mostravam suas cabecas a flor d’agua, vociferando: “Pur, pur, pié, pié.”

Baitogogo, entdo, apareceu novamente no mesmo lugar onde havia desaparecido a primeira
vez, tocando trombeta: “Ké&, ka, ka.” Logo que Akurio Bordége o viu, insistiu para
acompanha-lo, mas Baitogogo o dissuadiu, ressaltando que morava num lugar muito
desagradavel. A seguir, desapareceu novamente, tocando uma buzina: “Um, um; um; um;
um, um.”

Entretanto, rapidamente regressa outra vez a aldeia. Os Bororo comentam entre si: “De certo
Baitogogo volta sempre a taba porque quer receber o canto de despedida que devemos fazer
aos que se afastam por muito tempo.” Entdo um certo Kuogori Pijiwu ofereceu-se para
compor e executar o canto de despedida em honra a Baitogogo. Ao conclui-lo, este decidiu
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abandonar a aldeia. Entdo Akartiio Boroge insinuou: “Desta vez irei contigo.” “Nao - acudiu
Baitogogo - tu deves ficar aqui para cuidar de meus suditos; e ndo queiras vir a um lugar
muito desagradavel.” Akartio Boroge, porém, insistiu no pedido: Tu tocaras a trombeta e eu,
a buzina. Sera uma coisa muito agradavel tocarmos juntos.” Baitogogo convenceu-se com 0s
argumentos do companheiro, e ambos desapareceram, enquanto tocavam seus instrumentos.
Contudo, ocorreu que voltaram mais uma vez a aldeia a fim de que também Akartio Boroge
pudesse também receber seu canto de adeus. Executado, Baitogogo e Akaruio Boroge
deixaram alguns sabios conselhos a seus suditos e os advertiram que ndo mais voltariam.
Pegaram seus instrumentos musicais e, executando um ritmo, desapareceram da presenca dos
Bororo.

Os Bororo ndo souberam para que lugar exatamente os dois haviam ido, mas, algum tempo
depois, os xamas das almas revelaram que Baitogogo estava chefiando um reino dos mortos
situado a ocidente, ¢ Akartio Boroge, outro, a ocidente.

Cada um empunhava seu instrumento musical e ambos tinham o corpo pintado em listras
pretas de carvao, sendo que Akartio Boroge ostentava as listras margeadas de branca
penugem de aves. O primeiro recebeu um acréscimo ao seu nome e passou a ser chamado
Baitogogo Bakoréro. O outro conhecido como Akartiio Bordge Itubdre (EB 11, 1969, p.
139-142).

E por intermédio das tradi¢es orais que os mitos adquirem sentidos e sobrevivéncia entre as
geragdes, visto que, segundo observa Renate B. Viertler (1986), “quaisquer que sejam as estruturas
sociais ¢ os elementos em que se fundamentam, estas possuem algumas areas sujeitas a
interpretagdes alternativas que estdo relacionadas aos interesses e mudangas sociais” (p. O1).
Também, a organizagdo politico-cerimonial dos Boe adere, metodicamente, a génese da narrativa
mitoldgica para explicar a estrutura hierdrquica de poder que opera e direciona a sociedade. As duas
metades exdogamas e matrilineares que dividem e identificam o grupo — Ecerae ¢ Tugarege, cada
uma constituida de quatro clas —, os herois culturais ou “chefes maximos” da aldeia que, de acordo

com 0s mitos,

[...] vinham tradicionalmente de dois clas Ecerae: dos Baadojebage Cebegiwuge (dos
“construtores de aldeia de baixo”) e o dos Baadojebage Cobugiwuge (dos “construtores de
aldeia de cima”). Segundo os mitos, tais chefes maximos teriam provindo antes da metade
dos Tugarege: do cld dos Aroroe (dos “larvas”) e do cld dos Apiborege (dos donos de
palmeira do acuri).

Cada um destes “chefes” ou herois miticos corresponde sociologicamente a uma categoria
social e ndo a individuos concretos. O edaga representa uma facgdo ou segmento definido
em termos de um patriménio representado por enfeites, cantos, mitos, nomes, dangas e
pinturas corporais (Viertler, 1986, p. 4-5).

Para cada categoria social hA um complexo sistema totémico que constitui relagdes
cerimoniais entre as metades, classificando-as numa esfera de identificagcdes que se manifestam na

cultura coletiva ¢ material. Conforme atesta Crocker (1976), cada cla

[...] € concebido como elemento totalmente tinico e vital na estrutura social. Cada um tem
no circulo da aldeia uma posigdo precisa que pertence somente a ele, e os membros de um
clad ndo podem ser substituidos pelos de outro. Cada cla estd associado a determinado
conjunto de espécies naturais, fenomenos meteoroldgicos e geograficos, elementos culturais
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e certos espiritos nominados, ¢ nenhum destes itens aparece em qualquer outro cli. Essas
conexdes entre unidade social e natural, entre entidades sobrenaturais e culturais, sido
essenciais para as personalidades sociais dos individuos e estabelecem o carater das
relagdes do cla com outros grupos similares. Eu afirmaria, por isso, que essas entidades
podem ser chamadas totens (Crocker, 1976, p. 168).

Nesse sentido, cada individuo possui direitos cerimoniais, materiais, culturais, politicos e
nominais, exclusivamente derivados dos totens do cla de sua mae, o que promove relagdes
matrilineares entre as unidades sociais. Logo, ¢ a norma da uxorilocalidade uma das principais
vertentes que orienta e determina a organizag¢do social dos Boe, iniciada no seio de formacao dos

grupos residenciais, que compreenderemos mais adiante.

1.2 Organizacao Social

Pertencentes ao tronco linguistico Macro-J€, dados demograficos mais recentes revelaram
um contingente populacional de 2348 indigenas Boe Bororo (IBGE, 2022), que se encontram
distribuidos, atualmente, em seis Terras Indigenas demarcadas de maneira dispersa e
desconfigurada no Estado do Mato Grosso, mas estdo concentrados nas TIs de Meruri, Perigara,
Sangradouro/Volta Grande e Tandamarina'®. Trata-se de importante area do Cerrado brasileiro,
caracteristica de regides tropicais, com solo caracteristico de savana tropical, hospedando plantas de
aparéncia seca ¢ fibrosas, bem como arvores de troncos largos e retorcidos com folhas grossas e
asperas. O sistema de fitofisionomia de Cerrado, segundo Altair Sales Barbosa (2003), apresenta
“clima tropical subimido de duas estagdes, solos variados e um quadro floristico e faunistico

extremamente diversificado e independente” (Barbosa, 2003, p. 07).

Mapa 1 - Areas remanescentes de Sistemas Biogeograficos de Cerrado no Estado do Mato Grosso

'6 Mesmo demarcada, atualmente a Terra Indigena Tereza Cristina passa por processos € tramites judiciais referente a
resolucdo de questdes fundiarias (PIB). Ver: https:/pib.socioambiental.org/pt/Povo: Bororo. Acesso em: 15/07/2022.


https://pib.socioambiental.org/pt/Povo
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Mapa 2 - Localizacdo das Aldeias Indigenas Boe Bororo
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Em formato circular, as aldeias obedecem a uma disposi¢do arquitetonica, nas quais as

choupanas (Bai) estao dispostas em formato circular e ao centro, espaco principal das manifestacdes

sociais, encontra-se a Casa dos Homens (baito), organizagao tipica dos grupos Jé que habitam o

Planalto Central do Brasil, a exemplo dos Apinajé, os Xerente ¢ os Canela (Lévi-Strauss, 1957, p.

230). As Casas podem variar de aldeia para aldeia, assim como o material de que sdo constituidas,

mas sdo sempre uninimes no arranjo concéntrico e de semicirculos, permitindo abrigar de duas a

trés familias nucleares. O plano da aldeia reflete ainda o principio da cosmovisao Boe.
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Figura 1: Organizag¢ao social dos Boe Bororo

Fonte: Viertler, 1986, p. 03

O simbolismo e a influéncia da cosmologia na sociedade Boe Bororo sdo tdo expressivos

que chega a condicionar os andamentos das esferas politicas, sociais, e, sobretudo, culturais, € o

maior exemplo disso ¢ a organizagdo e execucdo dos rituais. Entretanto, o que demarca

sumariamente suas expressoes culturais sdo as espetaculares Cerimonias Funebres, um dos eventos

mais estudados pela etnologia sobre os povos indigenas do Cerrado. A organizagdo dessa sociedade

se da de maneira matrilinear e uxoril local, ou seja, a formagdo dos grandes nucleos familiares se

constitui a partir do momento em que o esposo, apds 0 casamento, vai morar com a esposa € sua
familia. Em consonancia com Novaes (1986),

[...] é possivel entender a uxorilocalidade entre os Bororo como uma forma de atender a um

dos principais aspectos do casamento que ¢ a descendéncia. E necessario que os filhos

estejam, desde o seu nascimento, associados ao espago fisico da mulher que os gerou, pois

¢ da categoria social desta a mulher, de sua mae, que eles serdo identificados através do
nome (Novaes, 1986, p. 54).

Tal organizagdo dos grupos domésticos também ¢ pensada como forma de garantir a
integridade fisica e emocional da mulher, ou seja, manter os lagos com sua familia sanguinea
mesmo ap6s o matriménio. Porém, os elementos que definem a organizagdo dos grandes nucleos
familiares ndo seguem uma ordem linear, visto que, na maioria das vezes, o homem (marido)
estabelece lagos mais firmes no ambito social do que no doméstico. Este ¢ livre para visitar e
conviver normalmente com os pais € irmaos, podendo voltar a antiga moradia quando quiser.
Novaes (1986) ressalta novamente que a relagdo mantida entre o homem e seu grupo natural ¢

[...] em geral mais forte do que aquela que mantém com o grupo da esposa porque na

verdade ele apenas ocupa fisicamente a casa da esposa: com 0s seus pertences, com seu
proprio corpo, procriando ai novos individuos. E evidente que todas as obriga¢des que um
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homem tem para com os seus afins — cagar ¢ pescar, trabalhar na roga do sogro, fazer
ornamentos para os irmdos de sua mulher — tem também um carater social, mas sdo
atividades que por assim dizer apenas marcam fisicamente, ou materialmente, sua presenca
no grupo (Novaes, 1986, p. 52-53).

Uma extensdo desse espaco divide a populacdo em dois grupos: os Ecerae ao norte e os
Tugarege ao sul, ou os de “cima” e os “de baixo”. Tradicionalmente, cada aldeia ¢ composta por
oito clas, que sdo agrupados em metades de quatro clas cada uma e cada cla ainda ¢ dividido em trés
subclas. Os clas estdo posicionados e localizados na aldeia com referéncia dos pontos cardeais que
seguem o curso do sol, de maneira que cada cla se encontra em relacdo geografica definida com
todos os outros (Crocker,1976, p. 167). A divisdo por classes clanicas implica status diferentes e os
conjuntos de familias que descendem de um ancestral comum se reconhecem por terem 0 mesmo
nome (Lévi-Strauss, 1957, p. 233).

Em ocasido de viagens etnograficas por boa parte do Planalto Central Brasileiro, Claude
Lévi-Strauss convive, entre os anos de 1935 e 1936, com uma pequena populacdo de Boe Bororo da
aldeia de Quejara (atualmente extinta), em Rondonopolis-Mato Grosso, a 115 km de Cuiaba. O
antropologo francés revelou que existem clas ricos e clas pobres, que seguem uma concepgao da

riqueza diferente da nossa, que € meramente econdmica. Afinal,

[...] alguns sdo melhores cacadores ou pescadores, t€ém mais sorte ou sdo mais industriosos
que os outros. Observam-se em Quejara indices de especializagdo profissional. Um
indigena era perito na confec¢do de polidores de pedra; trocava-as por produtos
alimenticios e vivia, segundo parece, confortavelmente. Porém, essas diferengas
permanecem individuais, logo passageiras. A unica excegdo ¢ constituida pelo chefe, que
recebe tributos de todos os clas sob a forma de alimentos e de objetos manufaturados. Mas,
como assume obrigagdes recebendo, estd sempre na situacdo de um banqueiro: muitas
riquezas passam por suas maos, mas ele jamais as possui. A riqueza estatuaria dos clas € de
outra natureza. Cada um possui um capital de mitos, de tradi¢des, de dangas, de fungdes
sociais e religiosas. Os mitos, por sua vez, fundam privilégios técnicos que sdo um dos
tracos mais curiosos da cultura Bororo (Lévi-Strauss, 1957, p. 235-236).

Durante as grandes cerimdnias, sobretudo nos funerais, tamanha riqueza dos objetos e
ornamentos cerimoniais é expressa com maestria. S3o elementos que ajudam a identificar o cla do
proprietario e jamais podem ser emprestados ou compartilhados entre clas diferentes. Nem mesmo a
familia toma posse em caso de morte do individuo, ja que todos os seus monopolios sdo destruidos
na Grande Cerimoénia Funeral. Entretanto, tais regulamentos nao inibem o auxilio de um membro
para com outro da metade oposta, ja que esse € um dos fatores necessarios para manter o sistema de
reciprocidades. Dispondo de direitos e deveres cerimoniais, as metades estdo constantemente
associadas, onde cada segmento da sociedade exige a assisténcia oposta. Ou seja, os funerais de um
Ecerae sao conduzidos pelos Tugarege e reciprocamente, por exemplo (Lévi-Strauss, 1957, p. 234).

Entretanto, as relacdes de solidariedades e afinidades, que transcendem as relagdes de

linhagens entre individuos de metades opostas, ndo exclui a rivalidade e os conflitos — que de todo
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modo sdo necessdrias ao ordenamento social dos Boe. O “faccionalismo” descrito por Crocker
(1976) aciona, numa hierarquia nao rigida e classificatoria, a institui¢do das relagdes normativas
que mantém o funcionamento do sistema de trocas e identificagdes sociais. Se ha um orgulho de
metade e ciimes reciprocos (Lévi-Strauss, 1957, p. 234), ha, segundo Crocker (1976), uma série de
mecanismos sociais que atenuam essas oposicoes (p. 183); logo,
[...] talvez o mecanismo mais eficiente derive de lagos cerimoniais que se originam durante
os funerais. Estas levam homens da mesma metade (incluindo as vezes irmdos germanos) a
terem posi¢do mutua de pai e filho cerimoniais. A integracdo e solidariedade das metades

sdo tdo grandes que os Bororo utilizam estas for¢as para refrear os conflitos no interior das
metades (Crocker, 1976, p. 183).

Conforme veremos a seguir, tais for¢as se estendem até mesmo na busca da alteridade do
falecido no momento da Grande Cerimonia, em que este ¢ sempre representado, no ambito coletivo,
por um individuo da metade oposta a sua. O eximio cacador (mori) € criteriosamente selecionado
pelos familiares do falecido para vingar, com honra e bravura, a sua morte, abatendo um animal de
grande porte. Um membro, enquanto condi¢do de mori, busca para si a obtencdo de afinidades e
mascaras sociais dentro de um “status quo” que o destaca em relagdo aos seus similares clanicos,

num sistema de superioridade simbolica, mesmo que temporario.

Quadro 1 - Membros dos Clas da metade dos Ecerde e Tugarége e seus simbolos totémicos,
respectivamente

Clas dos Ecerae Clas dos Tugarége

Baado Jebage Cobugiwtige (Chefes da Aldeia) Paiwoe (Bugio, Macaco-uivador)
Bokodori Ecerae (Tatu-Canastra) Apiborége (Palmeira Acuri)

Kie (Anta) Aroéroe (Mariposas e Borboletas)
Baado Jebage Cebegiwuge (Chefes da Aldeia) Iwagtidu-doge (Gralha-Azul)

Fonte: Albisetti e Venturelli, 1962, p. 450.

1.3 Cultura e Religio: o culto aos mortos (4roe)

Os sistemas social e religioso dos Boe sdo indissociaveis, sendo o culto aos mortos (Aroe)"’
o principio metafisico de sua cosmovisao, culturalmente manifestados no ambito das coletividades,
em que o eu (individuo) se realiza no fodo (comunidade). Nao ha distin¢do entre o sagrado e o
profano, onde o humano e o sobrenatural se entrelacam constantemente nas vivéncias cotidianas

(Oliveira, 2016, p. 43). Se no todo (comunidade) as crencas sdo materializadas, ¢ através do

17 Nio somente “alma dos mortos”, mas ¢ um conceito que também se refere as esséncias formais-nominais das espécies
vivas e dos seres humanos individuais onde ¢ identificado com a alma, a respira¢do e o nome pessoal, designando ainda
certos espiritos e as “almas” dos mortos. Os aroe sdo formas logicas e identidades puras espacialmente inscritas
(Viveiros de Castro, 1988, p. 229).
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“correlato transcendental do mundo dos aroe” (Viveiros de Castro, 1988, p. 229), junto a magia do
mundo em seu carater terreno, que os Boe explicam e tributam suas origens, regozijando-se no
intactil poder de seus astros.

Viertler (1987) constata que os pregressos estudos etnoldgicos da década de 1970 ancorados
na logica da Filosofia Social, reduziram a cosmologia Boe a um simples dualismo entre os Bope
(espiritos da natureza) e os Aroe, de maneira em que os dois elementos se fundem, sobrepondo-se
um ao outro, e, por vezes, simplifica e pouco explica a complexa organizagao do universo da magia
e do dominio que a religido exerce nessa sociedade.

Ainda, segundo a autora, no mundo sobrenatural dos Boe, verifica-se a atuacdo do Aroe
Etawara, xama e invocador das almas dos mortos e dos espiritos da natureza, através dos quais os
mortos se comunicam com os vivos. Ele € o intermediario entre os dois mundos, “emprestando” seu
corpo temporariamente a alma (4rde), que ao manifestar-se, deseja se comunicar com determinados
membros da comunidade, numa espécie de metempsicose'®.

A aptidao do individuo para a iniciagdo do Aroe Etawara se expressa naturalmente, e ndo
depende dos estatutos clanicos e de nascimentos. Seus poderes sdo obtidos a partir de experiéncias
oniricas de contato individual com o extranatural, como beijar o monstro Aije"’, por exemplo
(Viertler, 1987, p. 207). Trata-se de uma espécie de médium, capaz de ouvir e de se comunicar com
animais, plantas e as almas dos antepassados, segundo Colbacchini e Albisetti (1942, p. 88). Os
autores ainda atestam que,

[...] quando se diz estar em comunica¢do com as almas, t€m movimentos convulsos em
todo o corpo e nos musculos tesos, um continuo frémito: parece um processo. Manifesta
entdo aos indios o que a alma disse; depois bebe uma grande quantidade de agua barrenta
(bebida das almas). Quando aparece ao Aroe Etawara, o aroe se mostra com aparéncia de
um indio com todos os ornamentos usados pelos orarimogodogue nas grandes solenidades:
vermelho da cabecga aos pés pela tinta de urucu, ou coberto em parte de uma plumagem
(kiogwaguiri); na cabeca tem as grandes penas do kurugwa, o pariko, as coroas das unhas
de fera, os distintivos do cla a que pertencia quando vivo; nas orelhas e nos labios os
ornamentos proprios dos seus totens, os kanna-kageggeu nos bragos; ao pescogo 0S

inumeros colares, o akigo, o adugo o, o aigo o, (de jaguar dente, de puma dente: sdo os
colares feitos com os caninos e os molares dessas feras; os bokodori inogui, etc. Se sdo

¥ E a transmutagio, passagem da alma de um corpo para outro. No caso dos Bororo, as almas dos mortos podem
reencarnar-se em um animal qualquer (geralmente as aves, araras e papagaios domésticos); utilizando-se das
habilidades naturais do novo corpo em questdo para obter alimentos, 4gua ou quaisquer outras necessidades mais
supérfluas (EB I, 1962, p. 102).

' Felideo: Animal misterioso que, de acordo com a mitologia Bororo, reside nas dguas dos rios, das lagoas e na lama
(EB 1, 1962, p. 17). Sua origem lendaria narra o seguinte: um homem bororo chamado Rubtigu, do sub-cla dos Pdiwoe
Cebegiwuge, encontrou um pequeno animal, levando-o para a propria choupana e comegou a cria-lo num recipiente
com agua. Devido ao seu acelerado crescimento, o vaso tornou-se insuficiente, substituindo por outros maiores. Rubtigu
dizia: “transforma-te em coisa extraordinaria para mim”. Adquirindo o aije propor¢des e dimensdes assustadoras,
Baitogogo, do cld dos Aroroe, achou conveniente tomar propriedade do animal, alegando que os Pdiwoe ndo tinham
enfeites e cantos dignos dele. Aije ensinou ao novo proprietario a fabricar zunidores de madeira em forma de
tabuazinhas lanceoladas, denominadas também aije-doge, que serviriam de sua representacdo e lembranga quando os
Bororo sentissem sua falta. Baitogogo levou-o para uma regido distante e pantanosa e ordenou-lhe de 14 ficar. Cada
membro do cld dos ardroe, desde aquele tempo, apelida-se também de Aije Are, Dono do Zunidor (EB 1, 1962, p.
17-18).
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mulheres aparecem com o kogu e com o koddobie®®. A alma emite um som explosivo
gutural e nasal, feito com a boca fechada: o “um, um”. Ha aroe que nunca foram homens,
mas existiram unicamente como espiritos, com os aroe jakome (Colbacchini e Albisetti,
1942, p. 88).

Também no ritual funerario, a atuag¢ao cerimonial do Aroe Etawara Are € individual e suas
praticas de cura sdo de natureza publica (Viertler, 1987, p. 208). Suas habilidades
magico-terapéuticas muito se assemelham com as do Bari, revelando a intermedicalidade e a
assimetria em um sistema de variadas formulas e praticas curativas. Nao ¢ um cargo de
exclusividade, ao passo que um mesmo individuo pode atuar como Bari também. Conhecedor dos

caminhos das almas, o Aroe Etawara Are

[...] pode curar as doengas, predizer o futuro, indica o lugar onde sera encontrada abundante
caca, etc.; contudo o seu poder magico provém do poder dos aroe e suas fungdes sdo
exercidas com um cerimonial diferente, pois entre suas atribui¢des ndo ha a oferta aos bope
da carne dos animais reservados a estes espiritos, conforme se verifica com os Baire
(Colbacchini e Albisetti, 1942, p. 128).

Com os mesmos elementos utilizados na sua evocacgao, utiliza o Aroe Etawara Are; como o
charuto, por exemplo. Retira-se, através da suc¢do e saliva na pele do doente, a dor ¢ o odor

causados pela doenca que o acomete. Apds ser informado previamente sobre a situagdo na qual se

J4

encontra o individuo enfermo, o astro ¢ evocado com o auxilio dos presentes na ocasido. Em
seguida, inicia-se o atendimento Colbacchini e Albisetti (1942, p. 129). Os autores ainda descrevem

que

0 Aroe Etawara Are sopra a fumaca do cigarro sobre todo o corpo do doente, em seguida
chupa no lugar onde hd a dor e depois sopra, tosse e cospe, pondo o cuspo na mao, e
novamente sopra, chupa e cospe na mao muitas outras vezes; depois disso o Aroe Etawara
Are (isto € o aroe) diz:

- urugaddu! “basta”, nés vamos levar embora o cheiro do Manno, do Keo, do Aige, do Noa
e assim o cheiro ira (longe de ti) e tu ficaras em paz e sem dor

- i kuddu-wo poguegge "eu bebo de novo". Com efeito, o Aroe Etawara bebe novamente e
imita o grito das almas "e-mu, e-mu, e-mu", ¢ termina a cura do doente (Colbacchini e
Albisetti, 1942, p. 130).

A metempsicose na condi¢ao de aroe também se estende ao sucesso das cacadas coletivas.
Este pode abrir as expedi¢des com os cantos e indicar os locais propicios para a caga € a pesca;

além de se transformar em animais para garantir o sucesso da empreitada que estd orientando.

Em geral o xama muda-se em anta, arara, lontra ou peixe, para satisfazer os desejos dos
Bororo. Se, no exercicio deste tltimo poder, for flechado, morre somente o animal que ele
encarna. Embora sofra as dores das feridas, volta logo a ser aroe et-awara dare. No
exercicio de suas funcdes deve usar a maxima diligéncia para ndo errar os ritos, sendo

20 Faixa de entrecasca de arvores para carregar a cesta. As vezes, esse termo ¢é utilizado para se referir & faixa intima
feminina (Albisetti e Venturelli, 1962, p. 738).
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passivel de graves castigos por parte das almas em caso de lapsos, mesmo insignificantes
(Albisetti e Venturelli, 1962, p. 116).

J& o oficio de Baire (plural de Bari), feiticeiro ou xama dos espiritos, ndo ¢ hereditario e sua
influéncia politica ¢ minima. Trata-se de importante forca da cosmogonia Boe, o individuo que
exerce o oficio ¢ escolhido exclusivamente por um Bope, “espiritos da natureza, associados com
determinadas plantas e animais, habitantes de rochas, montanhas, arvores e campos” (Viertler, 1987,
p. 207). Os primeiros sintomas sdo profundos episddios de experiéncias oniricas extraordinarias e

individuais (Albisetti e Venturelli, 1962, p. 243)*'.

Durante o sono o futuro xama recebe um convite por parte de um espirito de ir cagar
sozinho no coragdo da selva. La chegado, aparece-lhe o espirito, quase sempre com aspecto
de macaco, que lhe pergunta se lhe quer pertencer a alma e corpo. O indio, com grande
agitacdo e perturbacdo, caso queira, declarara sua obediéncia: entrega-lhe arco e flechas ¢
com isto a sua liberdade, alma e corpo, recebendo em troca grandes poderes. Assim ¢
definitivamente bari, ou seja, um ser poderoso, que chamara o bope de i-wdire, meu dono
(Albisetti e Venturelli, 1962, p. 243).

Também referido como o “homem-médico” (Den Steinen, 1940, p. 625), detétm enorme
autoridade e prestigio social. Devido ao seu poder de lancar doencas, rogar pragas e até mesmo a
morte, quando encarna o bope, que se constitui em uma classe de espiritos potencialmente perigosos
(Schaden, 1988, p. 83), de tal modo que a figura do Bari ¢ frequentemente temida. Assim como o0s
Aroe Etawara Are, os Baire t€tm o poder de predizer o futuro, indicar o local de uma caca
satisfatoria, tratar e curar doencas em condigdo ritual antagdnica a dos Aroe; julgando se a
enfermidade ¢ mortal ou ndo (Colbacchini e Albisetti, 1942, p. 123).

Acreditam veementemente que as doengas sdo provocadas pela introdugcdo de
substancias/agentes exogenos no corpo € que somente pelo poder dos espiritos poderdo ser
eliminadas (Albisetti e Venturelli, 1962, p. 248). As sessdes de cura sao acompanhadas de muitos

gritos, gestos, tremores e ruidos estrondosos.

Quando um indigena ¢ atacado pela febre, um parente — geralmente o pai ou a mae — faz um
charuto e vai chamar o bari para que o cure. Entdo o bari vai ter com o doente e principia o
tratamento: senta-se perto dele e, conservando a mao esquerda diante da boca, diz: “ooo,
000, 000" ¢ depois “u, u”, em tom alto chama o espirito; este desce nele. Logo o bari pede o
charuto e fuma; ento o espirito que esta no bari pede por intermédio deste:

- Que ha, pois o bari esta chamando o espirito?

Um dos presentes responde:

- E porque fulano esta doente: doi-lhe fortemente, por exemplo, a barriga.

Entdo o bari sopra repetidas vezes sobre a parte doente e chupa por um instante no lugar
certo onde ha mais dor; levanta depois a boca e cospe na mao juntamente com a saliva
também o inseto que representa o mal. Tudo isso ele repete quantas vezes julgar necessario.

2! Entretanto, nem todos os baire sdo dotados do mesmo poder e influéncia, a depender dos espiritos aos quais servem e
sua dedicag@o no oficio. Na Enciclopédia Bororo Vol I (1962, p. 250), verifica-se quatro classes diferentes de xamas
dos espiritos: xamas de maximo poder, xamas de grande poder, xamas denominados baire Iworo que se comunicam
com o espirito Iworo e os xamas denominados baire Tupia que se comunicam apenas com os espiritos Tupia-doge, que
possuem poderes limitados. Ver: Albisetti e Venturelli. Enciclopédia Bororo Vol 1., 1962.
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O chupamento ¢ tdo forte que a pele, antes vermelha, depois se torna livida (Colbacchini e
Albisetti, 1962, p. 123)*.

A funcdo mais requisitada e exclusivamente manipulada pelo bari ¢ o exorcismo e
benzimento dos alimentos ofertados aos Bope. Num ritual secundario, acompanhado de intimeros
cantos tradicionais®; as grandes cacgadas e pescas oficiais que antecedem a Cerimonia Finebre, o
bari** é consultado para indicar o local especifico onde sera encontrada a caga. Nenhum alimento
obtido nas missdes deve ser consumido até ser tratado ritualmente pelo bari, sob pena de graves

castigos; comumente a morte (Colbacchini e Albisetti, 1962, p. 122).

[...] Tremendo com o poder do espirito auxiliar, o xama morde cada pedago de peixe, assim
expulsando os espiritos malignos e consagrando o peixe, simbolicamente para bope, em troca
de sua ajuda na pesca destes. Quando este ato estd completo, 0 xama passa o peixe para sua a
mulher, que também o morde. S6 entdo os outros membros da sociedade se alimentam deles
[...] (Kézak, 1983, p. 25).

A oferta alimentar mais requisitada aos bope ¢ a anta, ki. Enquanto esquarteja a carne, o
xama reserva aos espiritos os pedacos farturentos: a cabeca com a coluna vertebral, parte do lombo
e o coracdo (Albisetti e Venturelli, 1962, p. 245). Tal dindmica também se aplica a carne de outros
animais que, depois de assados pelo bari e ofertadas aos bope, sao distribuidas aos bope de menor
importancia. “Chama estes para que venham beber o caldo e comer os restos da carne da anta; grita
"oo-u, oo-u" e depois bebe parte do caldo e da o resto a mulher. Assim acaba a oferta da carne da
anta aos bope” (Albisetti e Venturelli, 1962, p. 127). Também, o grupo cacador que lhe trouxe anta,
deleitam-se das sobras cozidas (Den Steinen, 1940, p. 626).

ApoOs a morte, um bari ¢ transformado em bope e seu espirito passa a ser denominado
maeréboe. Temidos pelos vivos, pertencem a classe das moscas, “ruke”, mosquitos “kigoridogue”,
urubu “pobureu” e etc. (Albisetti e Venturelli, 1962, p. 97). Alguns deles ainda reagem a fendmenos
celestes, como o sol, “Metal incandescente que os maeréboe levam sobre a cabeca, caminhando
pelo céu, do oriente para o ocidente. Também as fases da lua, os eclipses e os aerdlitos sdao
produzidos pelos maeréboe. Outros maeréboe moram na atmosfera e provocam o vento e a chuva”

(Schaden, 1988, p. 81).

22 As priticas de cura, associadas ao uso de plantas exercidas pelo bari ou 0 Aroe Etawara Are, nunca ocorrem por meio
da ingestdo destas, mas através da succdo, infusdes, massagens, ou espalhamentos do sumo da erva utilizada em partes
ou no corpo todo (Viertler, 1991, p. 48).

2 Den Steinen (1940, p. 627) afirma que “sdo os mesmos cantos entoados nos funerais”.

# Apesar de pouco frequente, uma mulher também pode ser bari. Basta que nela manifeste a vocagdo (Schaden, 1988,
p- 81). Em sua dissertagdo baseada no trabalho de campo, Bloemer (1980) registrou, num funeral Bororo em Meruri, o
papel de Aroe Etawara are assumido por uma mulher, Gloria, “tendo conferido a ela os mesmos poderes, direitos,
privilégios e obrigacdes do homem, executando-se na possibilidade de transformar-se um animal venatdrio ou de
provocar um ajuntamento de peixes (Bloemer, 1980, p. 146).
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Ainda segundo Viertler (1991, p. 208), junto a esses curadores ha a atuag¢do do Erubudodu

Epa, identificado como o “senhor dos remédios™™.

Sua atuag@io ¢é sigilosa, associada a ingestdo, por parte do doente ou da aproximagdo do
corpo deste com alguma substancia de origem vegetal (remédios usados sob a forma de
pinturas do corpo, banhos etc.). Em suma, os beneficios ou maleficios trazidos pelo
Erubudodu Epa baseiam-se num movimento de aproximagdo fisica ou simbolica entre uma
substancia de origem vegetal e o corpo do individuo, baseado em ideias de contagio a
distancia, processo anénimo ¢ incontrolavel (Viertler, 1991, p. 208).

2. AMORTE, O MORTO E O MORRER NA CONCEPCAO BOE BORORO

2.1 A morte, o primeiro ato

Figura 3- Homem Bororo recém- falecido sendo envolto numa esteira (béto)

-, -y

Fonte: Cena do Filme Etnografico Funeral Bororo (1953), de Heinz Forthmann e Darcy Ribeiro.

\

A morte ¢ um fendmeno bioldgico e natural inerente a espécie humana.
Subconscientemente, nossa lidar com o destino finito causa medo, espanto e, dadas as incertezas
que cercam tal experiéncia, buscamos inutilmente adiar o inadidvel, evitar o inevitavel. E, ao passo
que a atitude perene do homem diante da morte prenuncia o medo, a histéria humana ¢ marcada por
mudangas que mobilizam esse acontecimento através da intervencao de outrem: os entes queridos
que ritualizam seus falecidos.

Nas sociedades ocidentais, as no¢des magico-bioldgicas que envolvem a morte sdo pautadas
nos ideais do Cristianismo (advindo de sua atuacdo mais radical durante a Baixa Idade Média). A
morte configurava apenas a cessacgdo dos sinais vitais, seguida da separa¢ao do corpo da alma. Esta,

por sua vez, através da doutrina da Salvacao Individual, possuia apenas trés opgdes como destino: o

» A origem mitica dos Erubo-mage, “remédios magicos”, € incerta. A farmacopeia de base vegetal, que utiliza

arbustos, cipos e arvores do cerrado, além de certas plantas de areas alagadas, esta relacionada a praticas que ndo
requerem a interven¢do dos Baire ou Aroe Etawara Are, os especialistas no tratamento de doentes (Viertler, 1991, p.
48).
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céu, o purgatdrio ou o inferno. E dai que surge uma maior preocupagdo com as individualidades do
falecido e com a vida apds a morte. Esta nada mais ¢ do que um estado de sono profundo e
inconsciente, enquanto a alma aguarda pelo Grande Julgamento, o Juizo Final (Ariés, 2012).

Somente aos fins dos séculos XVIII e inicio do XIX, supera-se a visao do macabro, do
moérbido e do sobrenatural, que até entdo se tinha sobre a morte e, entdo, volta-se uma atengao
especial para a criacdo dos jazigos e para a venerac¢ao de seus mortos. Nesse caso, o rito (funeral) é
essencialmente coletivo, mas a passagem da nova alma ¢ individual, apds definido o seu fadario
baseado nas suas acdes em vida. Uma “boa passagem” € que amenizaria o fracasso e a impoténcia
do homem diante da morte, da decomposicao e da putrefacao (Ariés, 2012, p. 55).

Entre os Boe Bororo, para além da separacdo do corpo da alma (aroe), a morte configura,
em sua materialidade, uma transgressao e ruptura que se d4 entre dois mundos: o do falecido e o dos
vivos; onde os primeiros definem as transformagdes socioculturais dos ultimos através da
ritualizacdo, dos codigos de comportamento diante da perda e dos simbolos que diacronizam as
realidades alternativas da sociedade frente a morte (Ariés, 2012). E ¢ através desse fendmeno
inerente a natureza humana que os Boe buscam, também nas cerimdnias funebres, o alcance e a
manutencdo de equilibrio entre os mundos social e espiritual (a natureza). E através dos vivos que
os mortos continuam a exalar vida, ou seja, ¢ por intermédio dos primeiros que os ultimos
transcendem do plano espiritual para o carnal e continuam, incorporados em “individuos
interlocutores” (os Aroe Etawara), a viver por meio das representagdes cerimoniais € sociais.

Nesse sentido, a morte €, antes de tudo, a mudanca de status do individuo de vivo (no plano
carnal, terreno e visivel) para espirito (aroe), agora invisivel, residente na morada dos mortos.
Assim, a morte passa a se configurar como uma “nova existéncia espiritual” (Eliade, 1992, p. 95).
Nesse sentido, ao analisar a morte, os fendmenos que dela decorrem e suas implicagdes sociais na
sociedade Timbira, Odair Giraldin (2012, p. 03-04)

[...] observa que quando ocorre o ato em que o karé abandona o corpo da pessoa e ela jaz
desfalecida caso seja uma pessoa da qual ndo se esta esperando que a morte ocorra
(sobretudo se ocorrer com uma pessoa jovem), as pessoas sdo orientadas a ndo chorarem,
pois o ato deste choro ¢ interpretado pelo “morto” como um sinal de que as pessoas ja o
estdo considerando em tal situagdo. Assim, o ato de choro ¢ um indicador de aceitagdo da

passagem ocorrida com a pessoa, sendo um ato que impediria o retorno do karé para o
corpo ¢ a continuacdo da vida.

Nota-se que o desvanecimento total dos sinais vitais, o cessar da respiragdo ndo sdo critérios
primarios para a confirmagdo do falecimento. A irreversibilidade da morte somente ¢ manifestada
quando o karo se desprende do corpo. Quando estudou, através do viés etnobiologico as instituicdes

funerarias ¢ a construg¢do da no¢do de pessoa entre os Krahd, Manuela Carneiro da Cunha (1978)*

26 Ver: CUNHA, Manuela Carneiro da. Os Mortos e os outros. Sao Paulo: Editora Hucitec, 1978.
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sinalizou que

Embora o karé possa ausentar-se com frequéncia, o corpo ndo sobrevive muito
tempo a uma auséncia continua, e ndo mais intermitente, de seu duplo. Este, porém,
prescinde o corpo humano: torna-se entdo o que chamamos uma “imagem livre”,
ndo porque sem matéria — o kard ndo € imaterial — mas porque reflexo de toda coisa
¢ de coisa nenhuma, que forma alguma saberia circunscrever de modo duradouro.
Eis porque, parece-nos, o karé de um morto tem por caracteristica o poder de
metamorfosear-se ¢ lhe assumir a forma que lhe aprouver. Ndo deixa, no entanto, de
ser, pelo menos durante um tempo, o karé pessoal de um determinado homem
(CUNHA, 1978, p. 12).

Quando o individuo deixa de se alimentar, recluso em seu estado doente, sinaliza o
agravamento de sua condicdo; sendo revelado pelo bari a proximidade da morte. Os parentes
reinem-se em volta do moribundo e espalmam-no com o extrato do urucum (nondgo), finalizando
com adornos de penas e plumas. Iniciado o periodo de agonia, os parentes entoam um canto baixo.
Revezando-se em volta do leito, um a um toca a desvanecida fronte, repetindo suavemente as
palavras do canto: Pobo mugtiia manno tadda..., manifestando pesar e compaixdo para com o
individuo prestes a partir (Colbacchini e Albisetti, 1962, p. 153).

Constatado o falecimento, a aldeia ¢ preenchida por incessantes choros?’ (das lamentadoras),
cantos, profundos cortes sobre a pele (escarificagdo, como forma de registrar a dor sentida naquele
momento e eternizar o falecido) e copiosos cortes de cabelos (dga)®® feito pelas mulheres mais
proximas ao falecido®. Mais tarde, as mechas sdo utilizadas para confecgdo de varias trangas (ae),
que devera ser entregue ao aroe -maiwu, que a utiliza enrolada ao braco no momento da caga do
animal de mori, adquirindo forca e coragem nessa aventura (Novaes, 1980, p. 27).

Em Natureza, doengas, medicina e remédios dos indios brasileiro (1844), resultado de rica
observacdo dos sistemas médicos e das praticas de cura tradicionais entre varios grupos indigenas
do territorio brasileiro, o médico, naturalista, botanico e antropdlogo bavaro Karl Friedrich Philipp
von Martius (1979), ao debrugar sobre a reagao inebriante do individuo perante a morte, verificou

que

[...] em nenhum lugar a morte ¢ vista com tanta serenidade, nem em outra situagdo se

27O choro cumpre dupla fun¢do: comunicam ao morto o lamento pela sua partida, a saudade que deixou € a0 mesmo
tempo esclarece ao falecido que seus parentes enlutados ainda ndo estdo prontos para seguir essa jornada junto dele
(Cunha, 1978, p. 27).

2 O cabelo parece assumir grande importincia nas culturas indigenas J&. Novaes (1986) analisa o cabelo como
elemento marginal: “se situam nos limites do corpo; dai o fato de constituirem um elemento adequado para indicar as
pessoas que, pela morte de um parente, se encontram nesse estado marginal” (p. 197). Beltrdo (et al., 2015) destaca
semelhancga entre as mulheres Terena, que “cortavam os cabelos até trés dedos acima das pontas ¢ os deixavam crescer
até o término do luto”. O Iuto despendido pelas mulheres abrangia, ainda, o retiro residencial de quatorze dias quando
do falecimento dos pais” (p. 217)

» Nunca é pronunciado o nome do falecido; substituido por um cognome, evitando-se agucar a dor dos enlutados
(Emaeréu). Por exemplo, um individuo do cld Uai (jacaré) quando falece passa a ser chamado Acaxoio (Colbacchini e
Albisetti, 1962, p. 49).
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manifesta menos sofrimento ¢ medo do que no leito de morte do indigena. Apenas apods o
ultimo suspiro, quando o corpo palido e rigido se torna inerte diante dos presentes, surge no
cora¢do de todos uma lamentagdo intensa, como se quisesse marcar esse instante solene
(Von Martius, 1979, p. 44).

Beltrao (et al. 2015) revela um padrao semelhante entre os Apinayé¢, que habitam o norte do

estado do Tocantins:

O trago marcante do rito funerario apinayé sdo as longas lamentagdes. O pranto € coletivo e
realizado em casa, os familiares choram em volta do morto ¢ as pessoas que mantém entre
si relagdes sociais tomam parte nos lamentos, mesmo que ndo haja parentesco sanguineo
com o defunto. A lamentagdo funebre inicia logo ap6s a morte e, as vezes, até antes, quando
a pessoa encontra-se extremamente debilitada, pois os Apinayé acreditam que os espiritos
se reunem em volta daquele que estd prestes a morrer e oferecem comidas para que morra
mais rapido (p. 219).

Nesse momento, os enlutados se encontram na fase marginal da sociedade. “E pela cabeca

pelada que se pode distinguir os enlutados®””

(Novaes, 1980, p. 26-27). A morte, como uma doenga
contagiosa, exorta os enlutados a uma realidade de reclusao, de isolamento e cdlera. O evento da
morte de um individuo “contamina seus "iguais”, que passam a viver num estado de ‘poluicao’
fisica e social” (Novaes, 1986, p.198).

Quando os cabelos s3o cortados ou raspados, estd sendo eliminado algo que, tal como a
natureza em si, ndo se deteriora a0 mesmo tempo que o restante do corpo: o que nao se autodestroi
precisa ser destruido. O momento liminar em que os enlutados se encontram, na maioria das
comunidades Jé e Tupi, faz com que eles, de maneira intencional e simbolica, revivam esse
processo de destruigdo em seus proprios corpos. Além disso, durante esse periodo, os cabelos nao
sdo aparados, até a suspensdo do luto com o abatimento do Mori. A pratica de nao cortar os
cabelos® — como ¢é feito pelos Bororo — também representa, de forma inversa, 0 mesmo processo
que estd acontecendo (Ribeiro, 2002, p. 65).

As mulheres, retidas na escuriddo do ambiente doméstico fechado e vazio, sem banho,
cabelos sujos e cheios, corpos nus sem ao menos um adorno sequer; convertem-se na verdadeira dor
encarnada. E a dor figurada, que ganha forma e humanidade. Substituem o kdgu®® (cinto) pelo
baiku, cordel. Algumas chegam ao extremo de arrancar violentamente os brincos, desfigurando
assim o lobulo das orelhas, desprezando qualquer ornato (EB I, 1962, p. 561). Novaes (1986)
examina ainda as dimensdes desse “segregamento social” temporario, no qual, bem distantes do

centro da aldeia

3 Aqueles que possuem algum tipo de identidade (social ou de substincia) com o falecido é que vivenciam
intensificamente a fase do luto (Novaes, 1986, p. 196).

31 Melo (2017) salienta que essa é uma caracteristica comum nos resguardos de luto entre os Gavido, os Kraho € os
Timbira. Também, assim como verificamos entre os Bororo, esses povos em situacdo de luto abdicam de pinturas e
ornamentos corporais e da vida ptblica (Melo, 2017, p. 274).

32 Um tipo de amarradura, cinto utilizado pelas mulheres Bororo (ALBISETTI ¢ VENTURELLI, 1962, p. 742)
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Os enlutados despojam-se de todos os atributos que os qualificam como individuos sociais
portadores de uma determinada cultura, e passam a se situar num estado liminar, entre a
natureza e a cultura. Para se sentar, ndo se utilizam de esteiras; sentam-se no chdo (como os
animais, segundo os proprios Bororo) ou retiram um pedago de parede da casa. Nao usam
pinturas corporais (atributo de identidade clanica, esteticamente valorizada) e as roupas que
incorporam dos civilizados n3o sdo nunca lavadas; vdo deixando no corpo apenas uns
trapos sujos que com o passar dos dias vdo também desaparecendo (Novaes, 1986, p. 198).

O corpo, agora sem vida (aroe), ¢ imediatamente coberto por uma esteira, ja que este nao
pode ser avistado por mulheres e criangas (jovens ndo iniciados), o que representa maus agouros,
doengas e, mais frequentemente, a morte. Unem-se chefes dos varios clas e entoam, revezando-se,
um conjunto de cantos denominados Marenaruie, proprios do contexto funeral (Albisetti e
Venturelli, 1962, p. 650).

Os Boe acreditam que a morte ¢ causada pelo Bope, espiritos da natureza associados com
certas plantas e animais, “habitantes de rochas, montanhas, arvores e campos” (Viertler, 1987, p.
207). O agente causador (origem) ¢ mais importante do que a doenca que ocasionou o falecimento.
Também, quando ainda na situagdo de moribundo, o tempo restante ao individuo ¢ considerado,
pois 0 Bope possui ampla atuagdo no que concerne a liminaridade da vida do homem Bororo.

Os principais fatores etioldgicos que levam ao falecimento sdo os feiticos e envenenamentos
provocados por entidades espirituais malignas (alma de animais ou membros ja falecidos,
envenenamento por alimentos destinados ao bari e os Erubodoge, vegetais magicos utilizados para

o feitigo e envenenamento)®® possuidas pelo Bope; e, num sentido mais primario,

A morte do Bororo ¢ determinada pelo Bari que, em nome das forcas maléficas mais
poderosas, os Bope, associados a epidemias, ataques de inimigos e civilizados, mortes
violentas causadas por feras ou cobras além de ocasides insoélitas, tais como a queda de
bolides, eclipses ou nascimentos, tem o direito de “lancar a morte” apontando a vitima e
proclamando o nimero de dias que ainda lhe restam (Viertler, 1987, p. 211).

Se nas sociedades ocidentais a morte admite indiferenga, repulsa, medo e se torna objeto de
distanciamento da realidade cotidiana, entre os Boe a perda de um membro traz ao centro da aldeia
um sistema de representacdes que norteiam as ideias de morte movidas por questdes culturais,
sociais, politicas e econdmicas; bem como do acionamento de conhecimentos e praticas ancestrais
de cuidado com o corpo (do morto e dos enlutados), que ritualiza seus mortos no centro de condutas
categoricamente ordenadas e baseadas em seu sistema cosmogonico.

Ao dramatizarem a morte através dos rituais funebres, acabam por transforma-lo em “um
encontro de todos os vivos e todos os mortos” (Novaes, 2006, p. 288), sendo o evento mais

celebrado dentre todos os outros que ocorrem nessa sociedade. Essa a¢do representa um modo de

¥ Se a causa da morte foi ocasionada pela ingestdo de um peixe proibido, por exemplo, a alma encarna-se em outro
peixe ou algum animal que coma o peixe proibido. Ao transformar-se, a alma devorard o peixe que provocou a sua
morte (Colbacchini e Albisetti, 1962, p. 90).
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domesticd-la e de amenizar os perigos que ela apresenta aos vivos. Alids, “o funeral pode ser
considerado como uma grande cerimdnia de cura para a maior de todas as doengas — a Morte,
doenga irreversivel, de profundas consequéncias para os sobreviventes” (Viertler, 1987, p. 17).

Aqui s6 ha vida se houver a morte. Esta ¢ vista como algo natural e de certa forma
necessaria a manutencdo dos cosmos, do ordenamento, recomposicdo e da legitimagdo
biofisiolégica da vida em comunidade. E no funeral, a Grande Cerimonia, que as representagdes
acerca da morte alcancam seu apice, encontro de dois mundos: completada todas as etapas
necessarias ao encerramento da vida (enterro final, passagem da nova alma para a aldeia dos
mortos), ocorre a celebragdo da existéncia entre aqueles que ficaram.

Contido nos choros, nos cantos ¢ nas dangas, momento em que a sociedade agora se vé
desfalcada pela perda, a ritualizagdo de todas as etapas da morte é que propulsiona
significativamente o enfrentamento do luto e a reciprocidade entre as metades opostas. Se o falecido
era do cla Ecerae, entdo os Tugarege o agenciam nas primeiras exéquias; ja que “entre os Bororo, a
continuidade e a representagdo de si dependem, necessariamente, do outro, de alguém que ndo

compartilhe com o individuo de uma mesma identidade” (Novaes, 1986, p. 202).

Figura 4 - Diagrama simbolizando o ritual de ornamentag¢do dos ossos pela metade oposta a do
falecido e a organizagao social no periodo da Grande Cerimonia Boe Bororo

Fonte: Novaes, 1986, p.199.

Se a Antropologia Straussiana reconhece no pensamento Boe a dicotomia entre natureza e
cultura, e encara a morte como um evento escatologico e sumariamente natural, ela ¢ também
‘anti-cultural’. Ou seja, quando um individuo morre, ndo apenas seus familiares sofrem, mas toda a
comunidade ¢ afetada. A natureza, ao prejudicar a sociedade, cria uma divida que € expressa pelos
Bororo como mori, refletindo uma das ideias fundamentais desse povo. Combalida, a comunidade
se reune para uma cacada coletiva, realizada pela metade alternante aquela do falecido: uma
expedi¢do contra a natureza cujo objetivo € abater uma presa de grande porte, de preferéncia um

jaguar, cuja pele, garras e presas se tornardo a heranca do falecido e recompensa ao o dano (a perda)
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trazida a comunidade (Lévi-Strauss, 1957, p. 246). E uma espécie de manutengao do equilibrio e da
equidade que deve ocorrer no cosmos: retirar da natureza aquilo que antes, em materialidade e
substancia, ela me tomou.

Na sociedade Boe Bororo a morte somente ¢ validada como tal e o falecido é reconhecido na
comunidade dos mortos quando da concretizagdo de um conjunto de ritos ordenadamente
complexos e completos, que sintetizam a presenga do mito em todas as instituicdes sociais,
sobretudo da morte. Destarte, o conjunto dos ritos que auxiliam a alma na sua passagem reconhece
em substancia o carater ontologico dessa nova e dupla realidade: o morto € o morrer. Se “o defunto
deve enfrentar certas provas que dizem respeito ao seu proprio destino post mortem”, sé serd
possivel obter sucesso na sua jornada quando este for ritualmente conduzido a nova existéncia

espiritual (Eliade, 1992, p. 89).

2.2 O morto, segundo ato

Figura 5 - Ornamentagdo dos ossos com pasta vermelha de urucu e plumas coloridas e coladas em
mosaico, segundo os elementos categdricos do sub cla ao qual pertencia o falecido.

I J s

Fonte: Cena do Filme Etnografico Funeral Bororo (1953), de Heinz Forthmann e Darcy Ribeiro.

O culto aos mortos, trago marcante da cultura Boe, evidencia, antes de tudo, um complexo
sistema ritual que institucionaliza a morte como parte de uma esfera particular da organizacao
social. Ao mesmo tempo, operam no sentido de alterizar o morto, logo, “o outro” e todos os
membros da sociedade se empenham coletivamente nessa atividade; unindo forgas e
individualidades quando evocam “todas as outras almas para que ajudem o morto a entrar na aldeia

dos mortos” (Novaes, 2006, p. 307).
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A velacdo pelo corpo tem inicio ainda no leito, quando o individuo ja estd totalmente
debilitado. A alimentagdo ¢ suspensa no intuito de “acelerar” a morte, momento em que o karo se
instalou permanentemente nele*. No dia da morte, os parentes mais proximos do doente o
ornamentam, cortando - se e lustrando seus cabelos com urucu e depois cobrem com plumas toda a
cabeca. Caso o falecimento ndo evolua naturalmente, técnicas de aprecamento sdo empregadas
“pelo Bari, pai ou “tia paterna”, por meio de sufocamento usando-se cordéis, penugem nas narinas
ou bandejas trangadas apertadas sobre o rosto do moribundo” (Viertler, 1991, p. 79).

Essa atitude revela a naturalidade da morte para o Homem Bororo, pois, assim como os
Tapirapé®, estes ndo temem o morto em si. Cunha (1978) pressupde que a “ornamenta¢do do morto
com urucu € caracteristica dos ritos de passagem enquanto a empenagao eventual ¢ um modo de
distingui-lo e eleva-lo aos olhos da comunidade” A morte, o preparo do corpo e todos os demais
componentes do Ritual Funerario, como processos extenuantes para toda a comunidade, reforca o
valor social que a Cosmologia ocupa.

Quando um bororo morre ele passa a ter uma mae ritual (muga) e um pai (ogawa), um dos
principais personagens do funeral, além do préprio morto e de seu substituto (Viertler, 1991, p. 58);
que se ocupardo das principais exéquias. A Muga eleita € pertencente ao mesmo cla do finado, do
qual seu representante social (aroe maiwu), sera filho ritual (Novaes, 1986, p. 202). Apds a primeira
execucao do Grande Canto (Roia Kurireu), o parente (masculino) mais proéximo ao falecido coloca
suas flechas e arcos sobre o cadaver, enquanto a esposa ou parenta mais proOxima ornamenta suas
armas e enfeites com resina (kido giru)®, cobrindo com penugens branca ou preta (EB I, 1962,
p.651). Em seguida, os parentes reinem-se proximo a choupana do finado e queimam os objetos
mais gastos e pouco valiosos utilizados durante a vida (EB I, 1962, p. 651-652).

Uma segunda sessdo de incineracdo dos pertences ¢ executada (agora pelo “substituto”,

(aroe maiwu) numa das extremidades do patio (bororo) numa pequena clareira proxima a aldeia

3% Situacdo contraria ao que ocorre entre os Apinayé. Estes acreditam que os espiritos se reinem em volta do moribundo
e oferecem algum alimento para acelerar a morte (Beltrdo et al. 2015, p. 219).

3% Os Tapirapé sdo um grupo indigena da familia linguistica Tupi-Guarani. Somando uma populagdo em torno de 550
povos (IBGE, 2022), vivem numa regido de Floresta Tropical, na Serra do Urubu Branco, no Estado de Mato Grosso.
Devido ao contato com as frentes de expansdo a partir de meados do século XX, houve uma significativa reducao
populacional. Nesse periodo, estabeleceram lagos mais préximos com os grupos Karaja, que eram seus adversarios até
entdo. Apos verem seu territorio de longa data sendo ocupado por fazendas de criacdo de gado, na década de 1990
finalmente obtiveram o reconhecimento oficial de duas Terras Indigenas, uma delas sendo compartilhada com os
Karaja. No entanto, na Terra Indigena Urubu Branco, continuam enfrentando questdes relacionadas a posse da terra
devido a invasdes de fazendeiros ¢ garimpeiros (INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL, 2024). Ver: Tapirapé. Instituto
Socioambiental, 2024. Disponivel em:<https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Tapirap%C3%A9>. Acesso em:
12/01/2024.

3¢ Almecegueira (Protium heptaphyllum): arbusto, arvoreta a arvore perenifélia ou semidecidua fortemente aromatica
devido ao 6leo-resina abundante em todas as suas partes. As arvores maiores atingem dimensdes proximas de 20 m de
altura e 60 cm de DAP (didmetro a altura do peito, medido a 1,30 m do solo), na idade adulta. A casca interna ¢ fibrosa,
de cor rosada proximo & casca externa e de uma cor mais clara (esbranqui¢ada) proximo ao alburno. E aromatica, com
odor parecido com a terebintina. Exsuda pequenas quantidades de uma seiva transparente, resinosa € semi viscosa.
Ocorre, naturalmente, no Nordeste, nos tabuleiros em solo de textura arenosa. E encontrado, também, em solos secos ou
umidos, em solos com afloramento rochoso e em solos bem drenados e pouco profundos (Carvalho, 2006, p. 82 e 85).


https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Tapirap%C3%A9
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(aije muga), logo apos o ritual de ornamentagdo dos 0ssos e pouco antes do término do Aije-doge
Aroe’’. Os ultimos vestigios materiais restantes sdo destruidos: roupas, cobertores, utensilios
domésticos e coisas duras sdo quebradas e enterradas em frente a casa do morto ou arremessadas na
agua (como panelas e pecas de barro, por exemplo). Apos desocupada, a casa também ¢ incendiada;
varrendo do pleno terrestre a existéncia transeunte do individuo (Novaes, 1986, p. 204-206).

Apbs a preparagdo da cova tempordaria por algumas mulheres da metade oposta, a primeira
inumagao superficial do corpo ¢ realizada. O pequeno timulo ¢ frequentemente irrigado para
acelerar o apodrecimento da carne até restar apenas os 0ssos limpos, etapa que pode levar até cerca
de um més. A tarefa ainda se estende ao conjunto de cuidados indispensaveis ao corpo morto, sendo
a primeira etapa ritual; ao passo que a qualidade desse tratamento leva em conta a reputacao social
do individuo em vida, tornando-se um momento de avaliagdo que a comunidade faz dele (Viertler,
1991, p. 17).

Ainda, o antropodlogo e etndlogo pontua duas das inimeras a¢des de tratamento ao corpo
falecido®®, ao que chama de “enterro primario”, preparacdo ritual que antecede a fase “secundaria”
na qual a passagem da alma para a nova morada se concretiza. Os cuidados com o corpo do morto

envolvem

[...] o aceleramento, por meio de agua, da putrefacdo das carnes; lavagem e ornamentacao
dos ossos, colocados em um cesto para serem enterrados definitivamente; 2. Cuidados com
a propriedade do morto: a) a eleigdao de um “substituto” do finado, que vai usar os objetos e
enfeites mais valiosos do morto durante dangas dos mortos recentes; b) a queima e quebra
dos objetos (panelas, esteira, abanicos, armas etc.) que sdo reduzidos a cinzas, colocados no
cesto de 0ssos; ¢) a colocagdo dos enfeites do morto junto aos ossos lavados e emplumados
pelo “substituto”, acrescido das plumas usadas por este por ocasido da danga em
homenagem ao morto, além de lascas de pedras ou objetos cortantes, utilizados pelos
enlutados para os cortes do corpo; o conjunto ¢ colocado dentro de um grande cesto
funerario, subdividido por sequéncia de seu grande decréscimo populacional do decorrer
dos 260 anos de contato com o “civilizado” (Viertler, 1991, p. 11-12).

Cerca de trés dias apds o enterro primario, o Aroe Etawara pede a alma para que lhe mostre
onde esta a caga (Colbacchini e Albisetti, 1962, p. 156); ao movimento do bdpo rogu (pequeno
maracd) e com acompanhamento de pdna (instrumento de sopro). Depois recebe noa kuru, dgua
com tabatinga adocada com mel ou palmito ralado, preparado exclusivamente pela muga (mae ritual
do finado). Bebe um pouco e fuma um dos dois cigarros que devera ser reservado ao arde maiwu

(representante do falecido), também junto ao que restou da bebida (EB I, 1962, p. 653). O resultado

37 Atores da representagdo do aije-dége, espiritos terrificos, que se manifestam no terceiro dia do triduo. No momento
da translagdo da cesta mortuaria (aroe j’aro) da choupana da muga para a do finado, a execugdo do canto Ekureu-ge
contrasta-se com os primeiros nefastos zunidos do aije-akiriréu, zunidor de madeira com adornos de penugem, agitado
por um membro do cld dos Bokodori Ecerde desprovido de enfeites e de pintura. Apos a primeira etapa da manifestagdo
dos zunidores na Grande Cerimoénia, o representante, antes de entrar na aldeia, deposita o instrumento no aije muga,
clareira artificial a poucos metros do patio (bororo) (EB 1, 1962, p. 657). A cerimoénia é sumariamente proibida as
mulheres e criangas, podendo acarretar em graves enfermidades e mais comumente a morte.

38 Verifica-se semelhante padrio ornamental dos ossos nas cerimdnias mortuarias entre os Krahd, grupo étnico de tronco
linguistico Macro J€, localizado no nordeste do Estado de Tocantins. Ver: Cunha, 1978.
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(mori) da Grande Cacada feita pelo substituto serd entregue aos parentes (iwobe) do morto.
Antes,estes entregam-lhe um powari (cabacinha mortuaria, que ao sopro lembra o canto do aroe),
confeccionada pelo ogawa, pai ritual (Colbacchini e Albisetti, 1962, p. 156).

Concluido o processo de decomposi¢cdo do cadaver, cabe a muga confeccionar a cesta (aroe
Jj’aro), grande bolsa trancada com broto de palmeira babacu (EB I, 1962, p. 163) em que os 0ssos
serdo depositados para o enterro final. Este ¢ levado até a casa do finado, recebido pela a mulher
mais proxima a ele, permanecendo assim por cerca de uma semana. Dentro deste vasto recipiente
também sdo colocados, além dos ossos do falecido, as penas que envolveram o corpo do aroe
maiwu durante o ritual do ajie-doge aroe, as conchas para escarificacdo e alguns pertences do
falecido, como bapo (maraca), pariko (diademas de plumas) e os couros de onga que ele tenha

recebido como mori (Novaes, 1986, p. 207).

Figura 6 - Modelo de um pariko, diadema de plumas pertencentes ao falecido

Fonte: Acervo pessoal da Professora Dr. Aivone Carvalho Branddo, em visita no dia 08/02/2024.

O mori simboliza a reparagio através da busca, efetuada pelo substituto, ao bope do morto*’

e execu¢do de um felideo de grande porte (Onga aigo ou Jaguar adugo, por exemplo), tido como o
principal causador da morte, para oferecer sua pele (Biri) aos parentes clanicos enlutados. A tarefa é

designada ao “aroe-maiwu (um individuo da metade oposta do morto) quem devera, num certo

% Na maioria das etimologias sobre a cultura Boe Bororo consultada, alguns autores, tais como Den Steinen (1940),
Levi-Strauss (1957), Viertler (1991) e Novaes (1986) utilizam-se a expressdao” vinganga” para designar a Grande
Cagada ¢ a ac@o de abatimento de um felideo (mori) pelo representante do falecido (aroe maiwu). No entanto, tal pratica
simboliza a reparacdo, busca da manutencdo da ordem e do equilibrio entre os dois mundos iguais e diferentes ao
mesmo tempo (Homem/Sociedade e Natureza). Também, o abatimento do animal causador da morte (bope) implica na
reparagdo daquilo que a sociedade perdeu (o individuo), em que seu substituto vitalicio retira da natureza, em mesmo
numero e grau, a substancia que lhe foi arrebatada. Somente quando, definitivamente, “o morto busca o vivo” (Den
Steinen, 1940, p. 649) ¢ que o sentimento de “recompensa” pela perda de um dos seus, comporta a dor do luto.
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sentido, “recuperar” o individuo morto” (Novaes, 1980, p. 34).

Nota-se que um conjunto de relagdes sociais sdo acionadas e ao mesmo tempo fortalecidas
em prol do agenciamento do individuo (o outro, o falecido) que, ao ser alterizado através da
concretizagao dos sucessivos rituais, “finda” o luto coletivo, mobilizando novos sentidos passiveis
ao restabelecimento, continuidade e ressignificagdes do ciclo da vida espiritual na aldeia. Viertler

(1991) confirma que

Mori simboliza o cagador que, pela oferta do Mori, exige para si os melhores quinhdes do
alimento servido no Bai, além de propiciar o levantamento do luto, o corte dos cabelos e o
uso de pinturas por parte dos enlutados, encarregados de voltar as suas atividades
produtivas. Liberados do luto, os Bororo “reconstroem” a sua vida doméstica bloqueada
pelo morto, respeitando e alimentando os seus “filhos” rituais, os“substitutos” dos seus
mortos, além de oferecer -lhes as insignias do sub cla do finado sob a forma de alguns
nomes e enfeites que estes podem usar livremente (Viertler, 1991, p. 215).

Se na cultura ocidental hd uma grande repulsa pelo corpo morto e seu aspecto putrefativo, os
Boe Bororo ndo dispensam técnicas cautelosamente ordenadas e baseadas em conhecimentos
ancestrais de cuidados ao corpo post-mortem. A pluralidade das praticas acionadas durante tal
empreitada coloca-nos diante de um complexo sistema de fabrica¢do de corpos e da nogao que se
faz do falecido enquanto pessoa/individuo.

Para tanto, buscamos previamente compreender a nogao de corpo (o corpo em movimento?)
entre esses povos, como instrumento uno para o andamento de toda a vida ritual. E como
instrumento, o corpo somente ¢ atribuido de sentidos se passa por transformagoes, até mesmo como
a morte, por exemplo. Num primeiro momento, podemos observar que os atos de “preparar”
“pintar”, “ornamentar” e por fim “transformar” esse corpo findado; inscreve-se numa “condi¢ao da
producao coletiva desse corpo” (Coelho de Souza, 2002, p. 194), que passa do ambito individual
para o social.

Nesse sentido, a fabricacdo do corpo leva em conta a sua materialidade, condi¢do de “ser
humano”, organismo vivo que se opde aos seres ndo humanos, conforme sintetiza Viveiros de
Castro em sua pesquisa etnoldgica sobre a construcdo de corpo e pessoa entre alguns grupos
indigenas do Alto Xingu e da Amazdnia.

A fabricagdo ¢ criagdo do corpo; mas do corpo humano, e, nesta medida, pressupde uma
recusa das possibilidades do corpo ndo-humano. A metamorfose é desordem, regressio e
transgressao; mas ndo se trata de uma simples recuperag@o pela natureza daquilo que lhe foi
roubado pela cultura. Ela ¢ também criagdo, pois, além de manifestar uma dimensdo do real
que totaliza a natureza e a cultura, isto ¢, uma dimensdo que afirma aquilo que a fabricacdo
nega, faculta a reproducdo da cultura como transcendéncia extra-humana. Deve-se, assim,
ter em mente que o conceito de fabricagdo s6 adquire inteligibilidade plena em conexdo

com o de metamorfose — até porque a fabricagao ¢ um caso particular da metamorfose, visto
que mesmo a “criagdo” primordial é uma transformacao (Viveiros De Castro, 2002, p. 47).

Em sua tese de doutorado sobre a educag¢do do corpo em contextos interculturais, mais
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especificamente as representagdes da corporalidade dos Boe nas praticas rituais, Beleni Salete
Grando (2004), observa que o corpo, como uma constru¢do social e um instrumento imaginado

socialmente

E o primeiro utensilio sobre o qual o homem atua e o qual transforma, controlando sua
natureza, desde o nascimento até a morte. A primeira matéria-prima com a qual tem uma
“acdo decisiva” a fim de a manter e adequa-la as exigéncias reclamadas do exterior (natural,
humano e social). Nessa a¢do, transforma seu corpo e a si mesmo (Grando, 2004, p. 44).

As técnicas, o tecer desse corpo baseado em elementos e segmentos culturais que
caracterizam essa sociedade (religido, crengas, rituais, mitos e etc.) sdo todas impressas nesse corpo
que, mesmo despedindo-se fisicamente da comunidade, deve ser fortalecido com todos os
simbolismos que a ornamentacao corporal expressa, por parte dos enlutados em fortalecé-lo. Essa ¢
a primeira atitude de aceitacdo da morte, em que os individuos presentes buscam proporcionar uma
boa passagem para o falecido. Ao observar as nog¢des de “producdo de pessoa” sobre o morto, “o

outro” entre os Krahd, Cunha (1978) conclui que

[...] se no corpo se imprime o simbolismo da sociedade, entdo a morte de um homem
“significa” a morte de uma sociedade, ou pelo menos de uma sociedade igual a si mesma.
Ora, o que diz a teona Krahd, sendo que a conjun¢do excessiva com o circulo familiar em
detrimento da vida publica assim como a negagdo da reciprocidade comprometem
irremediavelmente a sobrevivéncia da comunidade. A morte de um homem enquanto
discurso simbolico aflora a inquietagéo do grupo (Cunha, 1978, p. 17).

Portanto, entre os Boe ndo consiste o fator da “conjuncao excessiva com o circulo familiar”,
pois mesmo os familiares (consanguineos) e parentes mais proximos sendo 0s primeiros a
expressarem o luto (a dor da auséncia) através dos cortes e choros rituais, com o passar dos dias em
que sucedem a Grande Cerimonia; toda a sociedade suspende os afazeres da vida doméstica e
publica; até a sua concretizagdo. Também celebram a vida (através de um pomposo banquete ao
final da cerimonia, por exemplo), coletivamente. Sendo o culto aos mortos a maxima expressao
cultural desse grupo (onde evocam-se alteridades sobrepostas as individualidades); ndo negam a
reciprocidade. E é nesse conjunto de representacdes que se alternam a produgdo e consumacao do
“morto”, “outro” como pessoa.

Ao partir da analise dos principais elementos presentes no funeral - trangas de cabelos
produzidas pela “mae ritual” que serdo atadas ao brago do cagador “substituto” do finado para
proteger-se durante a grande cacada, a cabaca mortudria, instrumento musical de sopro e o couro da

onga abatida pelo Mori substituto do morto, Novaes (1980) percorre nos caminhos dos processos de

concepcao de pessoa entre os Bororo. Para a autora, apds longos anos de pesquisas de campo,

a tranca de cabelos, a cabaga mortuaria e o couro da onga, vemos que eles estdo, de modos
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diferentes, intimamente associados ao morto. Ndo sdo vestigios, objetos pertencentes ao
morto ¢ que tenham sido preservados, mas, sim, objetos que sdo confeccionados apos a sua
morte. Sdo elementos, por assim dizer, “impereciveis”, que atestam a permanéncia de uma
identidade social, esta, sim, concebida como algo que ¢ perene, € que, ao contrario da carne,
ndo desaparece com a morte. Sdo objetos que informam sobre as varias facetas que
constituem a identidade Bororo (Novaes, 1980, p. 30-31).

Ao amanhecer, o corpo ¢ enrolado em uma esteira junto dos pertences mais importantes do
falecido, os Boe optam por desfazer-se desses objetos para que a alma nao volte para buscé-lo;
acreditam também que estes possam estar amaldicoados com o Bope. Uma cova rasa ¢ aberta
proximo a Casa dos Homens (Baito), no patio central, espago exclusivamente ritual. O corpo ¢
enterrado na superficie e porgdes de agua sdo despejadas na sepultura varias vezes ao dia para
acelerar a decomposicao do cadaver.

Dado ao grande periodo da cerimdnia, homens jovens e experientes pescadores capturam
grandes quantidades de peixes para suprir as necessidades alimentares da comunidade enlutada,
suspensas das demandas domésticas. Os peixes antes de serem ingeridos, sdo tratados ritualmente
pelo xama, espantando quaisquer resquicios de contaminacao pelo Bope* (Kozak, 1983, p. 25).

Ao longo de todo o periodo ritual, a comunidade ¢ mobilizada e membros vindos de outras
aldeias reunem-se no local da Cerimonia. Torna-se um momento de grande distribui¢do de
conhecimentos dos mais velhos aos mais novos, através de cantos e dangas. E também a ocasido em
que ha uma evocagao e rememoracgdo coletiva; onde todos choram por aqueles que ja se foram. “A
cada funeral, todas as pessoas mortas sdo lembradas por seus parentes vivos € por seus
representantes rituais e, por meio da cabacinha tocada por esses representantes, todos se fazem

presentes no funeral” (Novaes, 2006, p. 288).

2.3 O Morrer, terceiro ato

Figura 7 - Mulher enlutada, identificada pela cabega raspada e reclusa num canto aos prantos.

4 Apds morder o peixe, junto de sua mulher, o xama é previamente possuido por um Bope; entrando num processo de
transe e auto hipnose (Kozak, 1983, p. 30)
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Cena do Filme Etnografico Funeral Bororo (1953), de Heinz Forthmann e Darcy Ribeiro

O morrer ¢ o inicio do grande espetaculo coletivo: a Cerimdnia onde todos os mortos sao
evocados, os choros ensurdecedores das lamentadoras; o sangue que jorra junto aos tufos de cabelos
que se desprendem nas cabegas das parentas, misturam-se aos cantos e as dangas dos corpos
vibrantes, fortes e energizados pela perda, compdem um funeral Bororo. E um misto de buscas e
producdes, ao mesmo tempo, de corpos, mascaras e identidades sociais que oscilam entre o alcance
do “eu”, do “nods” (coletivo) do “outro” (que apenas deixou de existir fisicamente naquele plano).

Constatada a decomposi¢do total dos 0ssos, o substituto do falecido (aroe-maiwu) escolhido
pelos parentes clanicos do falecido (Novaes, 1980, p. 27) que se encarrega do processo de lavagem,
ornamentacao e pintura dos 0ssos com urucum € jenipapo. Momento esse de grande comogado por
parte dos enlutados, preenchido por copiosos choros das lamentadoras; j4 que ao tratamento dos

restos mortais precede o enterro definitivo do defunto. Conforme Brandao (1994),

Estando o cranio oculto em plumas de arara, é colocado em uma bandeja (baku) de folhas
trangadas de palmeira, recoberta por outra menor da mesma espécie e entregue, juntamente
com a cesta funeraria, & mde ou parenta mais proxima do morto que comec¢a um pranto
acompanhado de escarificacdes, deixando cair grande quantidade de seu sangue sobre os
ossos semi-enfeitados. Novamente lhe sdo retirados os instrumentos cortantes, momento em
que ela passa a bandeja para outros parentes presentes (Branddo, 1994, p. 73).

E antes que essa nova alma seja integrada ao mundo dos mortos, como espécie de
“despedida” e lembrete de sua importancia ainda em vida para a comunidade, ela ¢ relembrada/

homenageada e humanizada entre os vivos de maneira simbolica. Novaes (2006) continua:

A danga do aroe maiwu é a expressdo ritual da mais importante transformacao desencadeada
pela morte: a presenga (do finado) que se transforma em representacdo refigurada . Ao
contrario do Bope, que come carne crua e sangrenta, os Aroe gostam de carnes cozidas,
caldos, agua doce - a comida das almas, servida pelas maes (ritual) de aroe durante os
funerais (Novaes, 2006, p. 303).
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Precedida a triade dos cantos do Juri-doge, no momento de decisdo para data da inumacao
definitiva e do Marenariie no transporte do aroe j aro para a dgua; o aroe maiwu dirige-se rumo ao
local do enterro definitivo, ao qual recebe a cesta com os 0ssos pelo pai ou parente mais préximo do
finado. Acompanhado por um homem (parente proximo ao aroe) que agita o zunidor e pelo Aroe
Etawara-Are, xama das almas, dirige-se ao cemitério (arde e-ido), pequena lagoa ou corrego.

Vislumbrado o local exato do sepultamento, prende-se a cesta a um bastdo comprido, faz
furos nela para que a 4dgua entre mais facilmente, coloca o zunidor dentro e entdo, mergulhando,
crava o bastdo no fundo da dgua e enterra parcialmente a cesta na lama. Depois de concluido o
ritual, todos retornam para a aldeia, exceto o Aroe-Etawara, que fica no local para evocar as almas e
pedir-lhes que recebam calorosamente o novo habitante no mundo dos mortos € o acompanhem na
jornada para o além (EB I, 1962, p. 667-668).

Para além da manifestacao cultural, o funeral Bororo agarra-se intensamente aos fatores
historicos. Na introdugdo de seu estudo etnografico sobre a Grande Cerimonia, Viertler (1991)

esclarece didaticamente que

o funeral representa o “foco” ou “interesse cultural” da cultura dos Bororo da atualidade, o
seu sentido ou ethos especifico presidindo o significado de suas vivéncias. Assolados pela
drastica redugdo das suas terras e do seu contingente populacional, os Bororo, como os
Guarani, sentem-se culpados pela situagdo, resultado de uma logica inexoravel por eles
defendida: a de que todos estes infortiinios sejam efeito das infragcdes por eles mesmos
cometidas (Viertler, 1991, p. 14).

Se o morrer (um fator publico) desencadeia inimeras mudangas na realidade doméstica,
também provoca grande alcance politico; no qual evidencia-se o reordenamento das regras sociais €
a reafirmacdo de poderes hierarquicamente institucionalizados muito antes dos rituais. Contudo, o
desfalque, a perda diante da qual a sociedade se vé fraca desperta solidariedades e reciprocidades
entre os clas. Mesmo que as rivalidades existam dentre as diversas categorias de poder e ainda que
as individualidades se ocupem de extremas validagoes, a Grande Cerimonia exige a mobilizagao de
todos os individuos que executem a coletividade simultaneamente ao acionamento de seus saberes
no proporcionamento de uma boa passagem a nova alma e da recomposicdo da sociedade como um

todo; que agora busca fortalecer-se. Viertler (1991) reforga que

os mortos, fonte de, paz e harmonia pelos cuidados que exigem, representam a grande
riqueza dos chefes da aldeia que, por meio deles, estimulam a lembranga dos cantos, dangas
e confeccdo dos mais belos enfeites, as glorias de cada ledaga. Estas s6 podem ser
relembradas pela realizagdo periddica de funerais de mortes espontaneas ou artificiais,
imprescindiveis a reintegragdo cerimonial periddica do seu contingente demografico, o que
explica a competicdo entre as diversas aldeias pelos restos dos finados bororo (1991, p.
183).

Morrer significa, talvez traduzido na cultura Bororo, “o idioma da organizagdo social que



55

transcende os fatos sociais de descendéncia e afinidade” (Crocker, p. 183). A principio, observamos
que morrer, na sociedade Boe configura o inicio de tudo e ndo o fim. Enquanto choram seus mortos,
entregam-se profundamente ao luto e ressignificam e a0 mesmo tempo mantém um conjunto de
praticas tradicionais complexas e Unicas. Vemos que a morte d4 origem a vida, aos ordenamentos
sociais e, ante a0 melancdlico; ela se torna a mais bela das identificagdes culturais que emergem de
um grupo indigena. E, enquanto vista como doenga, a cerimonia ¢ o grande ritual de cura para a
morte.

Segundo Brandao (1994) a morte, para os Bororo também simboliza o renascimento e, ao
morrer, o individuo inicia uma jornada de renovacao, levando-o a se unir aos herois Bakororo ou
Itubore. A morte também ¢ vista como um ato repreensivel ou punitivo pela natureza, que desafia o
equilibrio e a ordem social, impactando diretamente a cultura desse povo indigena (p. 177). Nesse
sentido, o morrer dé inicio a uma nova realidade: a vida em outro plano, ndo distante, repleto de
simbolos complexos que exigem a ritualizacio do morrer ao qual o individuo encontra a
possibilidade de transformar sua existéncia, assemelhando-se a jornada heroica de suas divindades
(Eliade, 1992, p. 56). E nessas forgas centrifugas, movidas pela coletividade que atua no
ordenamento e execucao dos rituais finebres, que se cristaliza a ingeréncia dos mitos na sociedade
O mito e a morte sdo indissocidveis.

Para o homem religioso das antigas e primitivas sociedades, a repeticdo eterna dos gestos
exemplares e o encontro constante com o mesmo Tempo mitico da origem, abencoado pelos deuses,
de forma alguma implica em uma visdo pessimista da existéncia; pelo contrario, ¢ gracas a esse

"retorno eterno" as fontes do sagrado e do real que a vida humana parece ser resgatada do vazio e

da morte (Eliade, 1992, p. 56).

3. A ETNOTERAPIA NO LUTO: PRATICAS DE AUTOATENCAO E CURA
ESPIRITUAL DOS ENLUTADOS DURANTE OS RITUAIS FUNEBRES

3.1 Um breve histérico da producio audiovisual etnografica sobre os Povos Boe Bororo
O funeral bororo ¢ a maior cerimonia de cura espiritual em ambito coletivo, onde
estdo reunidos todos os vivos e todos os mortos. Reencenam/Rememoram-se 0s mitos e
simbolizam os elementos que remetem a criagdo do mundo (Eliade, 1992, p. 26)*' , enquanto
os agentes/ individuos evocam para si a melhora e o restabelecimento das virtudes quando
atingidos pela perenidade da grande e temerosa doenga: a morte. Sendo o funeral um rito de

passagem, ¢ um momento em que o sujeito morto passa pela transmutagao (estado liminar ou

4l Eliade ainda verifica que, para o homem religioso das sociedades nativas, os mitos representam sua "historia
sagrada", sendo essencial ndo os negligenciar. Ao recriar os mitos, ele se aproxima dos deuses e compartilha da
santidade. Além disso, existem também "narrativas divinas tragicas", nas quais o homem carrega uma grande
responsabilidade consigo e com a Natureza ao recria-las regularmente (Eliade, 1992, p. 55).



56

margem) para uma realidade outra, nova (estado pos-liminar), no qual ao final da Cerimdnia
este, através do rito de agregagdo, ¢ inserido no outro mundo (morada dos mortos) (Van
Gennep, 2011, p. 141).

Através da analise audiovisual de filmes etnograficos produzidos entre as décadas de
1930 e 1990 sobre os rituais funebres dos povos Boe Bororo, realizamos uma descri¢ao
profunda das subsequentes e ordenadas etapas que compdem a Cerimonia, bem como das
“razdes de ser” dos ritos de passagem (Van Gennep, 2011) dos simbolos das representacdes

1*? aliada ao olhar da

operados nessa organiza¢do; ancorados na praxis da Antropologia Visua
etnologia. Ao final da década de 1960, a Antropologia adquiriu um olhar mais “sensivel”
para a concepcdo de grupos, nocdo de pessoa, individualidades e, sobretudo, etnicidade
(Novaes, 1993, p. 30). Tais dire¢des, observaveis no discurso antropoldgico, contribuiram
para a representacdo cinematografica das culturas (Ribeiro, 2005, p. 615).

Durante muito tempo, as imagens e os videos antropologicos eram representacdes do
que estava descrito no texto, buscando analises fisicas ou a expressdo corporal especifica de
uma sociedade, em resumo, imagens e videos realistas (Novaes, 2008, p. 463). Inicialmente,
as primeiras produgdes audiovisuais nos campos da Antropologia e da Etnografia buscavam
apenas documentar as diferentes sociedades e suas expressoes culturais, com intuito em

construir uma base de dados meramente informativa e ilustrativa ao publico (Gregio e

Pelegrini, 2017, p. 2965). Conforme Fialho e Miranda (2020, p. 106),

No fim do século XIX e inicio do XX, antropélogos recomendaram técnicas de captura das imagens em
movimento que poderiam - mas ndo ofereciam qualquer garantia - criar atalhos para a “captura do real”,

oferecendo as técnicas da pesquisa antropologica como acessoério a realiza¢do do filme etnografico.

Com a crise de identidade na cultura pés-moderna em que ocorre a descentralizacao e
fragmentacao do sujeito moderno (Pereira, 2004, p. 88) e a subsequente conjuntura de
representacdo nas ciéncias sociais € humanas, suscitam-se alguns debates entre os criticos

pos-modernistas, entre eles novos estilos para a escrita € a0 mesmo tempo formas de

“2 A Antropologia Visual é uma area da Antropologia Cultural que se valida do uso de imagens, videos, filmes e
demais recursos audiovisuais como objetos de estudos para a compreensdo de diferentes culturas, grupos,
manifestagdes/ identidades culturais e sociedades humanas. Fruto de uma “Antropologia moderna” proposta por
Marcel Mauss e Franz Boas, que tomam como referéncia o instrumental tedrico-metodoldgico da sociologia,
quando no apice das inovagdes tecnoldgicas e industriais do século XIX decorrentes da Era Moderna
observaram a rigidez metodolégica com que a antropologia analisava os grupos culturais ditos “primitivos”,
adotando como critérios de observagdo, estudo e comparacdo as transformagdes socioculturais da civilizagdo
urbana europeia, tangenciando as particularidades das demais culturas. A Antropologia Visual postula uma
abordagem analitica-interpretativa (etnografica) dos grupos, seus mitos, organizagdes sociais e visdes de mundo
em oposi¢ao a um mero estudo descritivo, limitado a observagio dos fatos sociais isolados, sem considerar o seu
contexto e “razdes de ser” (Name, 2015, p. 63).
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interpretagdo dos textos antropoldgicos (Novaes, 2008, p. 470). A tarefa, que consistia
anteriormente em apenas observar os filmes e imagens torna-se também interpretativa,
superando seu status até entdo antologico (Geertz, 2008, p. 08).

Nao somente uma maior e real aproximagao entre objeto de estudo (o observado,
filmado e fotografado) e o seu observador/pesquisador/telespectador, a “producao
cinematografica da cultura” (Ribeiro, 2005, p. 615) - o filme etnogréfico passa a ser inserido
na totalidade da Antropologia Visual em que “a linha entre 0 modo de representacdo e o
conteido ¢ intragavel na andlise cultural (Geertz, 2008, p. 12). Agora, sendo o filme
etnografico idealizado e concebido como um verdadeiro empreendimento cientifico, os novos

aparatos visuais passam a

Mostrar o poder da ciéncia em decifrar outras culturas, em tornar o outro objeto e espetaculo. Esta a grande
ambivaléncia das origens do cinema: por um lado, instrumento de exibigdo do outro (arte de feira), por outro, a
ligagdo com a ciéncia e a cultura (Ribeiro, 2005, p. 615-616).

Atualmente, a produgdo audiovisual etnografica passou a ser designada como o
“cinema da palavra” (Gregio e Pelegrini, 2017, p. 2966), no qual os agentes observados nao
sd0 meros interlocutores e/ou componentes que integram a estética de uma inerte realidade
registrada. Compreendendo as multiplas possibilidades de investigagdo cientifica que as
ferramentas audiovisuais fornecem ao campo antropologico e etnologico, ¢ um
empreendimento interdisciplinar e ndo somente um instrumento secundario ou
“complementar” de pesquisa. Ele evidencia a profundidade da pesquisa em campo, o dialogo
interdisciplinar ¢ o empenho do cineasta/ antropologo/etndlogo/historiador ao captar a
“cultura em movimento” na sua maxima expressao, ultrapassando os limites que a oralidade
endossa.

Nesse sentido, ¢ no cerne dos materiais audiovisuais etnograficos produzidos
recorrentemente sobre a cultura Boe Bororo e suas praticas funebres ao longo de quase cem
anos, que iniciaremos nossa descri¢ao e analise a respeito de um modelo ideal de cerimonia
mortudria Bororo e dos ritos de passagem que acompanham cada fase desse evento
riquissimo cultural e semioticamente, um dos mais estudados entre a etnologia indigena
sul-americana. Abaixo, segue quadro da producdo sistematica dos principais filmes e
documentarios etnograficos selecionados nessa etapa metodologica da pesquisa. A amostra
para andlise obedece somente aos critérios de anos de produgdo (obedecemos a ordem
cronologica), eixo temadtico (cultura, rituais funebres), formato/género, duragao,

disponibilidade de acesso e qualidade de imagem para descrigdo e analise.



Tabela 1: Producdes audiovisuais etnograficas sobre os povos Boe Bororo, entre 1917-2021.
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Meruri, MT

Comunicagao Digital e
Pesquisa Partilhada)
-Diversitas e
FFLCH-ECA/USP

Titulo Ano Género Producao/Direc¢ao Duracao
Rituais e Festas Bororo 1917 Filme Tenente Luiz Thomas 30°40”
Etnografico Reis (Comissao Rondon)
A Vida de uma Aldeia 1935 Curta-metrage | Dina e Claude Lévi 7°58”
Bororo m / Silencioso | Strauss
/ Nao ficcao/
Filme
Etnografico
Ceriménias Funerais entre | 1935 Filme Dina e Claude Lévi 7°23”
os Indios Bororo II Etnografico Strauss
Meruri- Mato Grosso 1947 Documentario | Nilo Oliveira Vellozo 7°18”
Funeral Bororo 1953 Documentério | Heinz Forthmann e Darcy | 41°23”
longa- Ribeiro
metragem
CD Brazil: The 1989 Mundo/ Etno | AUDIVIS -UNESCO 1:18°28”
BororoWorld of Sound
Bororo Vive 1990 LP/ Album Universidade Federal de 43°45”
Mato Grosso (UFMT),
derivado de uma pesquisa
coordenada pela
Antropologa Joana
Fernandes Silva, de 1985
a 1987
Boe Ero Kurireu - A 2007 Documentério | Paulinho Ecerae Kadojeba | 27°39”
Grande Tradi¢ao Bororo / Filme
Etnografico
Aroe Jari 2010 Média-metrag | Eduardo Ferreira 37°38”
em
Funeral Boe Bororo - 2021 Documentario | CEDIPP (Centro de 40°21”

Fonte: Autoria propria, 2024.

A trajetéria do cinema etnografico no Brasil se mescla intimamente com a evolugdo

do proprio cinema nacional. Nos primeiros anos do século XX, quando a industria
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cinematografica comegava a florescer no pais, a Comissdo Rondon* iniciava a missdo de
documentar visualmente a vida nas aldeias indigenas. Dessa forma, nascia o documentario
etnografico brasileiro, reconhecido como um ponto de virada crucial e uma ferramenta
essencial para o avanco das investiga¢des de campo (Museu do Indio, 2017).

O primeiro filme de nossa lista, Rituais e Festas Bororo*, foi idealizado pela
Comissdo Rondon e produzido pelo Major Luiz Thomaz Reis em 1917, quando responsavel
pela Secdo de Cinematografia e Fotografia da Comissdo. A obra registra o cotidiano dos
povos Boe Bororo tendo como pano de fundo o tecido cultural que move essa sociedade:
alguns recortes da grande Cerimonia funebre e as principais atividades envolvidas na sua
execucdo, como a pesca € os sucessivos rituais ordenados que a compdem. O filme ¢ mudo,
em preto e branco e tem duragdo de cerca de trinta minutos e a versao que encontramos €
disponibilizada gratuitamente pelo canal Povos Indigenas no Brasil, na rede de
compartilhamento de videos Youtube.

Quando chega a Coldonia de Sao Lourengo, no posto do Servico de Protecdo aos
indios (SPI) em Mato Grosso, Reis comega a filmar imediatamente. Ele é informado por J.
Batista, o encarregado, sobre a morte de uma crianga Bororo no dia anterior e ¢ convidado a
documentar o funeral, o que ele prontamente aceita. O periodo de filmagem ocorreu de julho
a setembro de 1916, capturando varias etapas do ritual finebre da crianga e de uma mulher,
como mencionado no relatério subsequente (Museu do Indio, 2017).

Em A Vida de uma Aldeia Bororo Claude Lévi Strauss junto de sua esposa Dina,
documentam, audiovisualmente, alguns aspectos cotidianos dos Bororo da aldeia de Quejara
(hoje ja extinta); tais como a fabricacdo do fogo, atividades manuais de artesanato e

tecelagem, e a operacdo de caga e pesca para subsisténcia. No decorrer de suas viagens para

4 No inicio do século XX, o engenheiro militar Marechal Candido Mariano da Silva Rondon (1865-1958) foi
incumbido de liderar um genioso projeto idealizado nas vertentes positivistas do discurso republicano que
aspirava o progresso ¢ a integridade nacional do pais. A Comissdo Rondon inspecionava a construgdo de linhas
telegraficas com o objetivo de conectar a regido amazonica e suas populagdes indigenas as cidades litoraneas. A
missdo de conectar o pais por meio de linhas telegraficas visava criar uma comunidade unida de "brasileiros" em
uma nova Republica. A tecnologia visual, incluindo fotografia e cinema, desempenhou um papel importante
neste esfor¢o politico: as imagens capturadas das areas remotas e de seus habitantes foram essenciais para
fortalecer e promover a ordem e o progresso no interior do pais (Conde, 2024, p. 09).

4 0 antropologo e videasta francés Pierre Louis Jordan aponta que Rituais e festas Bororo de Luiz Thomaz Reis
foi o primeiro filme etnografico “verdadeiro” do mundo (JORDAN, 1995, p. 20). Nas palavras do autor: “[...] as
diferentes dancgas, os rituais do Marido, do Toro e de Aidje, sdo filmados aliando precisdo etnografica e
concepgao estética. A realizagdo ¢ assustadoramente moderna, a camera dindmica, 0s panoramiques que seguem
o dangarino, pintado com urucum e decorado com penas simbolizando a pantera no momento que a danga fecha
o ritual finebre, sdo extraordinarios. Sem duvidas, com Rituais e Festas Bororo, L.T. Reis realiza o primeiro
filme etnografico verdadeiro. L4 onde seus predecessores se contentavam em fazer imagens animadas com uma
camera fixa registrando uma série de fotografias, Reis filma utilizando todas as possibilidades que lhe oferece o
tipo de material de que dispde; ele escreve com a camera]...]” (Jordan, 1995, p. 20).
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pesquisa de campo visando o estudo da cultura e sociedade de alguns povos indigenas que
viviam no interior do pais, Strauss chega a Quejara em 1935, momento em que um Bororo
havia falecido recentemente, em outra aldeia um pouco distante, impossibilitando-o de
testemunhar as etapas introdutorias da cerimdnia finebre (a dupla inumacdo e a cacada
coletiva) (Strauss, 1957, 246-247). Tudo quanto conseguiu presenciar foi registrado no
curta-metragem Cerimonias Funerais entre os Indios Bororo II, continuagio do filme inicial.
Ambos duram cerca de sete minutos, sdo mudos e imagens em preto e branco,
disponibilizados gratuitamente no Youtube.

Meruri - Mato Grosso ¢ um documentario de curta duracao (7°18”), produzido por
Nilo Oliveira Vellozo, integrante da equipe foto-cinematografica do Servigo de Prote¢do ao
indio (SPI), em 1947 durante a II Expedi¢do Aeronautica Roncador - Xingu - Tapajos,
liderada pelo Brigadeiro Raymundo Aboim. O filme destaca a presenga do Padre Salesiano
Cobalchini no interior de Mato Grosso, dedicado a missdo humanitaria de oferecer apoio
fisico e espiritual aos indios e camponeses da regido. Os protagonistas sdo os Bororo (Museu
do Indio, 2016). Narrado por Waldemar Galvdo, o curta estd em preto e branco,
disponibilizado no canal do Museu do Indio no Youtube.

Dentre o acervo audiovisual construido ao longo dos cinquenta e sete anos de
existéncia do SPI, destaca-se o filme etnografico Funeral Bororo de 1953. Produzido por
Heinz Forthmann, fotégrafo e cineasta alemado que atuou no Brasil na Sec¢ao de Estudos (SE)
do Servigo de Protegdo ao indio nos anos 1940 junto a Darcy Ribeiro nas viagens a campo de
teor etnografico que realizaram (Monteiro e Domingues, 2022, p. 13). Com duracgao de 41 '23
", sem som e coloracdo, o longa-metragem retrata a cerimdnia finebre dos Boe Bororo, na
aldeia de Corrego Grande do Vale do Sao Lourenco, em Mato Grosso. Nele sdo apresentadas
cenas dos Bororo dangando no patio da aldeia, realizando rituais de enterro primario,
lavagem e ornamentagdo dos ossos, e finalmente o enterro definitivo na ocasido do
falecimento do Cacique Cadete (Museu do indio, 2017). O documentario esta disponivel no
acervo filmico do canal Museu do Indio no Youtube.

Ja o album Brazil: Bororo World of Sound foi langado em 1989 pela gravadora
Audivis-Unesco, fazendo parte da Coleg¢dao de Musica Tradicional promovida pela Unesco. O
registro apresenta uma variedade de cantos dos Boe Bororo, capturados pelo
etnomusicologista Riccardo Canzio no final da década de 1980, na ocasido de um rito
funerario. Entre as nove faixas encontramos o Aije (som dos zunidores aidjé) e o Marenaruie

(Canto de luto) em 1:18°:28” de musicas no Youtube.
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No ano seguinte, a Universidade de Mato Federal de Grosso (UFMT) langou o LP
Bororo Vive, o primeiro disco a registrar o funeral Bororo e gravado ao vivo em 1985 na
aldeia Corrego Grande, Mato Grosso. O registro faz parte de um estudo liderado pela
antropologa Joana Fernandes Silva (1985-1987), a partir da proposta dos fotdgrafos
Kim-Ir-Sem e Valdir Pina de criar um material audiovisual, apés se encantarem, dez anos
antes, com o filme etnografico Funeral Bororo, de Darcy Ribeiro e Heinz Forthmann (Giron,
1990, p. E-1). H4, entre as faixas, o choro ritual, o Aroe Epa Ruia (canto que rememora todos
os mortos da sociedade) e o Roia Kuriru (canto composto em cinco partes, entoados em
momentos diferentes do funeral para homenagear o morto. O dudio extraido do disco de vinil
estd disponivel no Youtube, com duragdo de 43°:45”.

Boe Ero Kurireu - A Grande Tradi¢ao Bororo é o primeiro filme de Paulinho Ecerae
Kadojeba, ativista e cinegrafista Bororo. Tendo como pano de fundo o funeral da ancia muga
Mariona, ocorrido em 2005 na Aldeia Gargas, o filme aborda, de maneira elementar, aspectos
fundamentais da cultura do funeral bororo contada através da visdo e conhecimento de seu
proprio povo. O video foi gravado em duas versdes, sendo uma delas restrita apenas aos
homens e meninos iniciados contendo as partes sagradas da cerimdnia, sem cortes. A obra
aqui analisada tem duragdo de 27°:38” e esta aberta ao publico em geral, disponivel no canal
do CEDIPP - Diversitas/ USP no Youtube. A primeira parte do documentario ¢ narrada na
lingua Bororo e a segunda em portugués. A obra também tece respostas a filmagem da
cerimoOnia gravada pela emissora Rede Globo e exibida no programa Fantastico em 2003, de
maneira sensacionalista e mal interpretada (Kadojeba, et al., 2017, p. 109-111)*.

Aroe J'ari® “Morada das almas” na lingua Bororo é uma Opera/documentario
experimental resultante de quatro anos de pesquisa etno-musical do musico Roberto Victorio
para conclusdo do doutorado na Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro (UFRJ),
em 2003. Escolhido como o melhor média-metragem do Festival de Cinema e Video de
Cuiaba em 2010 pelo juri e pelo publico, o filme teve a oportunidade de fazer a abertura de

dois concertos de musica erudita contemporanea em Amsterda e Haia, Holanda no ano de

4 Em agosto de 2003, chegou a Aldeia Meruri uma equipe da TV Centro América/ Cuiaba-MT, supostamente
apoiada pela FUNAI e UNESCO, intencionando filmar uma cerimdnia finebre Bororo. Na ocasido faleceu o
ancido Sr. Maciel Paiwoe Ekudugodu. Mal intencionados, enganaram Paulinho Ecerae Kadojeba prometendo
um curso de filmagem. Infelizmente, registraram todas as etapas da cerimonia, incluindo os momentos sagrados
¢ proibidos as mulheres e criangas (do Aije, por exemplo). Pouco tempo depois, o registro foi exibido no
programa Fantastico, evidenciando a falta de conhecimento e rasa interpretacdo da cultura bororo pelos ditos
“profissionais”. Dois anos depois, Paulinho langa, com a interlocugdo da professora Dr. Aivone Carvalho e do
cinegrafista Sérgio Sato, Boe Ero Kurireu - A Grande Tradi¢do Bororo, corrigindo a versao grosseira produzida
anteriormente (Kadojeba, et al., 2017, p. 109-111). O filme ¢ uma resisténcia cultural indigena frente ao racismo
estrutural em vigor nas diversas camadas da sociedade.

4 Na Enciclopédia Bororo Vol I consta: “toca, gruta onde se sepultou algum cadaver” (1962, p. 163).
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2012 (Fincatto,s.d ). A pe¢a musical ¢ dividida em trés movimentos: Aroe Jari, Aroe
Enogware”” e Aroe Maiwu* (Ferreira, 2006) ¢ em torno de 37°:37” de duragdo, reune a
compilacdo de varias cenas dos filmes Rituais e Festas Bororo (1917) e Funeral Bororo
(1953), além de sons captados ao vivo. Com a direcdo de Eduardo Ferreira, o trabalho
enfatiza a beleza e os simbolismos de toda a trilha sonora que envolve o ritual. Estd
disponivel no Youtube.

O mais recente e Gltimo video da nossa lista € o Funeral Boe (Bororo) - Meruri-MT*
de 2021, que celebra a retomada historica do ritual finebre entre os Bororo apds mais de
cinquenta e cinco anos da ultima ocorréncia. Na ocasido, a cerimdnia ocorreu devido ao
falecimento do ex-cacique Kuri na aldeia de Meruri, Mato Grosso, em 2021. A montagem foi
resultado de uma Producao Partilhada do Conhecimento entre o Diversitas ¢ o ECA-USP,
junto ao Programa de Po6s-Graduagdo em Humanidades, Direitos e Outras Legitimidades,
onde dez alunos Boe protagonizam diversas tematicas de pesquisas relacionadas a sua propria
cultura no interior do Projeto Bakaru’® e do Projeto Disciplina Ativista e Produgdo Partilhada
do Conhecimento (CEDIPP- Diversitas, 2022). O trabalho estd disponivel no canal do
CEDIPP no Youtube e conta com entrevistas e depoimentos de alguns povos Boe durante os
40:°20” de exibicao. A montagem final foi realizada pelo antropdlogo e professor do
programa Sérgio Bairon.

No item seguinte, iremos explorar as producdes audiovisuais considerando o género,
qualidade de imagem e som e 0 ano de registro para descrever as subsequentes etapas de uma
cerimonia funebre ideal identificando os ritos de passagem presente em cada
fase/espaco/tempo (CARVALHO, 1994, p. 123). Nesse sentido, a andlise se abre nas
inumeras possibilidades que o ritual, repleto duma multiplicidade de sentidos mutaveis e

unicos, identificaveis na cultura do funeral Bororo (como “sociedades especiais”) (Van

47 Risada das almas. Canto, exclusivo do cld dos Bokodori Ecerde, executado durante um itdga, funeral
(Albisetti e Venturelli, 1962, p. 114).

* “Individuo que, nos funerais e durante toda a sua vida representa certo defunto. E sempre escolhido pelos
parentes da mae do finado, entre os homens mais habeis, da metade oposta a do representado” (ALBISETTI e
Venturelli, 1962, p. 170-171).

40 inicio do ritual ocorreu em 22 de setembro e terminou em 31 de outubro. Adriano Boro Makuda e seu
irmdo, Idelfonso Boro Makuda, decidiram realizar o ritual em honra ao tio materno, que era irmao da mae deles,
Maria Pedrosa Urugureudo, uma grande estudiosa da cultura Boe. Com a colaboragdo dos educadores da escola
Bororo de Meruri, eles obtiveram o respaldo da Secretaria de Estado de Cultura de Mato Grosso para a
documentacdo em video e a condugdo do levantamento participativo, que sera fundamental para oficializar o
ritual finebre Bororo como patriménio cultural intangivel do estado (LIBRANDI, 2021).

0 Em 2017, a ideia do Projeto Bakaru surgiu da colaboracio entre os docentes Sérgio Bairon e Aivone Carvalho
Branddo. Em 2019 difundiu-se com a inclusdo de cotas para indigenas no Programa de Pos-Graduagdo em
Humanidades, Direitos e Outras Legitimidades do ntcleo Diversitas da USP. Em parceria com o Brazil LAB e o
Departamento de Espanhol e Portugués da Universidade de Princeton, foram oferecidos dois cursos em 2020:
"Os Mitos de Origem Amerindios: o caso dos Boe e os Bakaru" e "Pensamento Amerindio" (LIBRANDI, 2021).
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Gennep, 2011, p. 23) nos permite pensar, de maneira mais abrangente - um rito de vida e de
morte.

3.2 “A morte como um rito”: descri¢io de um funeral ideal®

ritos de passagem

em sequéncia ritual e os

O homem sempre ritualizou todas as etapas que marcam a historia de sua existéncia: a
gravidez, o parto, o nascimento, o aniversario, o matrimonio, a velhice e principalmente a
morte. Definir o conceito de ritual ¢ uma tarefa demasiadamente ardua, que pouco foge ao
alcance da Antropologia Cultural, dado ao eventual dinamismo e performance que este
assume em diferentes épocas, culturas e sociedades. Uma definicao de ritual deve ser, antes
de tudo, etnografica (Peirano, 2003, p. 07). A versdo global, portanto ndo menos hibrida que
sintetiza apenas a exegese do termo culmina na ideia de “ritos de passagem” como
cerimonias que marcam a transi¢do de status ou posicdo de um individuo ou determinado
grupo de uma condig@o para outra no ambito social, religioso, politico ou cultural.

No inicio do século XX, o termo adquire erudi¢do a partir das experiéncias sociais do
etndlogo e folclorista franco alemao Charles-Arnold Kurr Van Gennep faz uma categorica
analise de uma classe especifica de ritos: os rifos de passagem. Utilizando-se de alguns
elementos atemporais (cerimonias de casamento, nascimento, ritos de iniciacao, aniversarios,
estacdes, funerais e etc.) e de alto valor etnografico, o autor estuda o sistema de
funcionamento interno dos ritos e suas “razdes de ser” e os mecanismos rituais comuns a
todos os grupos humanos. Para que o individuo transicione, de uma condi¢do para outra, €
necessario a realizacdo de agdes de um tipo particular, “ligados a uma certa tendéncia de
sensibilidade e a determinada orientagdo mental; ja& que entre 0 mundo profano e o mundo
sagrado ha incompatibilidade, a tal ponto que a passagem de um ao outro ndo pode ser feita
sem um estagio intermediario” (Van Gennep, 2011, p. 23).

Van Gennep identifica decompde um ritual em trés categorias distintas: “ritos de
separagdo” do mundo anterior (preliminares), “ritos de margem” (executados durante o
estdgio de margem, liminares) e os “ritos de agregacdo” ao novo mundo(poOs-liminares)
(2011, p. 37). Mesmo que se apresente universalmente em qualquer cerimoénia, tais etapas
variam a ordem de manifesta¢des nas diferentes sociedades, e, portanto, ndo obedecem a um

ordenamento rigido de execucao.

51 A expressio “funeral ideal” refere-se aquelas ceriménias filnebres que seguem criteriosamente o padrio de
ordenacdo de suas execugoes, sem desvios, interrupgdes e/ ou modificagdes na laboracao dos ritos, conforme
verificamos na Enciclopédia
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A primeira fase (de separagdo) abrange o comportamento simbdlico que significa o
afastamento do individuo ou de um grupo, quer de um grupo fixo anterior na
estrutura social, quer de um conjunto de condi¢des culturais (um “estado”), ou ainda
de ambos. Durante o periodo “limiar” intermédio, as caracteristicas do sujeito ritual
(o “transitante”) sdo ambiguas; passa através de um dominio cultural que tem
poucos, ou quase nenhum, dos atributos do passado ou do estado futuro. Na terceira
fase (reagregagdo ou reincorporagdo), consuma-se a passagem. O sujeito ritual, seja
ele individual ou coletivo, permanece num estado relativamente estavel mais uma
vez, ¢ em virtude disto tem direitos e obrigagdes perante os outros de tipo
claramente definido e “estrutural”, esperando-se que se comporte de acordo com
certas normas costumeiras e padrdes éticos que vinculam os incumbidos de uma
posi¢ao social, num sistema de tais posi¢des (Turner, 1974, p. 116-117).

E a partir da ideia de liminaridade desenvolvida por Van Gennep, que o antropdlogo
britanico Victor Turner prorroga, anos mais tarde, os simbolos (enquanto manifestacdes do
sagrado) e antagonismos que suportam o processo € as performances dos rituais. Em O
Processo Ritual: estrutura e anti-estrutura (1974), Turner vai a campo por dois anos € meio e
examina alguns rituais executados pelo povo Ndembo (o Isoma)**, do noroeste da Zambia, na
Africa Central (TURNER, 1974, p. 17). E na identificagdo do juizo de valor sacral que os
proprios ndembos atribuem aos elementos de seus rituais, que o autor busca, na semantica
dessas cerimodnias, os caracteres que compdem o todo de sua estrutura e os fragmentos que
formalizam um sistema  anti-estrutural (liminaridade), principio este fundamental a
elaboragdo de regras, hierarquias, direitos e deveres politicos-juridicos, socio-culturais e
econdmicos fundamentais; imprescindiveis a fundagdo e funcionamento de uma
sociedade/grupo/comunidade.

As entidades, individuos ou grupos em ocasido liminar situam-se num espago-tempo
“flutuante”, dado que essas condic¢des e individuos evitam ou escapam das classificagdes que
geralmente determinam a posi¢cdo de estados e lugares em um contexto cultural, as entidades
liminares ndo estdo fixadas em nenhum local especifico; elas existem entre as posi¢des
designadas e estruturadas por normas, tradi¢des, convengdes e rituais. Seus tracos ambiguos e
indefinidos se revelam por meio de uma espécie de vazio cheio de simbolos, nas varias

sociedades que ritualizam as mudangas sociais e culturais. A liminaridade ¢ um estado quase

52«0 Isoma (ou Tubwiza) pertence a uma categoria (muchibi) de rituais ndembu e identificados como “rituais
das mulheres” ou “rituais de procria¢dao”, sendo uma subclasse dos “rituais dos espiritos dos ancestrais” ou
“sombras”. A palavra ndembo que € utilizada para se referir ao conceito de "ritual" € chidika, termo que também
carrega o significado de "um compromisso especial" ou "uma obrigacdo". Isso esta relacionado a ideia de que o
individuo tem a responsabilidade de honrar os espiritos ancestrais, uma vez que, conforme expressam 0s
ndembos, "ndo foram eles que lhe deram a luz ou o geraram". Os rituais sdo realizados quando pessoas ou
grupos ndo mais cumprem com essa obrigacdo. Seja por sua propria falha ou como representante de um grupo
de parentes, acredita-se que a pessoa tenha sido "capturada" por uma sombra, conforme os ndembos dizem, e
atormentada por uma desgraca, ajustada de acordo com o sexo a que pertence e com seu papel dentro dela. A
infelicidade que afeta as mulheres esta relacionada a qualquer tipo de intervencdo que prejudique a habilidade
de reproducdo da vitima “ (TURNER, 1974, p. 25).
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invisivel, que refina o individuo liminar a situagdo de vulnerabilidade, servidao e passividade
em relacdo ao grupo localizado na estrutura formal da comunidade (TURNER, 1974, p.
117-118); condicao equiparada a uma “morte social” transitdria, em que os atores principais
residem no “entremeio” ou ‘“quase alguma coisa”, em relacdo ao passado e/ou porvir
(NOLETO e ALVES, 2015, p. 01).

E no mais ou menos “oposto”, na contramio de uma estrutura social solidamente
formalizada, que os sujeitos em situag@o liminar se cruzam e identificam-se, formando lagos,
uma communitas™. Aqui, 0os componentes que ocupam a mesma “estrutura” liminar
experienciam a suspensao temporaria de seus direitos classificatorios de membros inscritos
em determinada “comunidade oficial”, tais como status politicos, de género, sexo, idade e
parentesco (NOLETO e ALVES, 2015, p. 02). A liminaridade gera eventos provaveis,
inserindo os atores em inumeras posi¢cdes e circunstancias que combinam o sagrado e o
profano, o alto e o baixo, o mais ¢ o menos, ¢ etc. (Turner, 1974, p. 119). Ou seja, sem a
antiestrutura nao haveria a estrutura, o so6lido que concebem e formalizam qualquer
sociedade.

Nesse sentido, a decomposicao da cerimonia finebre bororo em fases rituais se abre
no intuito de compreender, a0 menos em parte, a complexa organizagdo e estrutura desse
evento etnografico tdo rico e polissémico (PEIRANO, 2003, p. 19) junto dos seus objetos
rituais principais: os vivos (enlutados, comunidade) e o morto (que se agrega a uma nova
realidade, depreende-se do mundo social e caminha rumo ao cosmico) (VAN GENNEP, 2011,
p. 29)**. E preciso explorar as partes (comunidades especiais) para entdo decifrar o todo (a
Grande Cerimoénia), na qual, em algum momento ou outro todos os agentes se fazem ora
protagonistas ora antagonistas na constru¢do ontoldgica desse expoente maximo do mundo

bororo.

53 Communitas que no latim significa comunidade, foi apropriada pela Antropologia Cultural através de Victor
Turner para diferenciar as determinadas formas de relagdes sociais numa esfera de convivéncia mutua da
antiestrutura, organizagdo que excede o fronteirico, a margem, os limites que constituem o ordenamento social.
Segundo Turner, a distingdo entre os dois p6los ndo reside apenas num jogo paradoxal de ‘profano’ e ‘sagrado’,
ou na radicalidade que ha quando diferenciamos ‘politica’ de ‘religido’ (TURNER, 1974, p. 119).

5% Ribeiro (2002) realiza uma interessante analogia entre a realidade dos enlutados ¢ a do falecido situados num
estado de margem, transitdrio e regular, embora inseridos em contextos distintos. Para a autora, que analisa
alguns grupos Jé e Tupi, “em relagdo ao periodo de luto e aos que estdo enlutados, muitos sdo os aspectos a
considerar, mas o que caracteriza este periodo é, centralmente, a exclusdo dos conjuges e dos pais (em alguns
grupos) do convivio social. Parece que aqui acontece um tipo de simetria, entre corpo e espirito. Se a carne se
putrefazer o espirito também ndo tem ainda um local ‘nem na terra nem no céu’, por assim dizer, algo analogo
acontece entre enlutados e os mortos. Do mesmo modo que o morto ainda ndo esta inserido na aldeia onde
ingressara, os vivos também se encontram excluidos do convivio social, tendo que se retirar das atividades
cotidianas. Esta seria a simetria entre morto e parentes, apontando a mais um sentido a ser acrescentado as
praticas tipicas do periodo de luto (RIBEIRO, 2002, p. 89).
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Se o refinamento tedrico da discussao que construimos até aqui for aplicado no
contexto de um funeral bororo, espetaculo de constante antropomorfizagdo dos mitos, onde
cada som, gestos e movimentos externalizam magistralmente algo ou “o qué?”’incitamos,
como abertura da investigacdo seguinte, as hipdteses de que o periodo de término do luto
(reintegracdo do enlutado, ante um estado transeunte de margem/ liminaridade a sociedade
geral) ¢ compativel com a agregacdo/entrada do falecido a aldeia/sociedade dos mortos. Para
uma abordagem dindmica da Cerimdnia, consultamos as filmografias etnograficas abordadas
no item anterior, a Enciclopédia Bororo (1969) de Venturelli e Albisetti, bem como a tese da
professora e doutora em Comunicacao e Semidtica, Aivone Carvalho Brandao Tempo de
Aroe: Simbolismo e Narratividade no Ritual Funerdrio Bororo (1994) que realiza uma
minuciosa identificagdo dos ritos de passagem “em a¢do” presentes em todos os eventos

ordenados que integram o funeral (/taga)®

1.Rito da agonia®

1.1 Ornamentacgio do agonizante

Parentes e amigos reunem-se ao redor do moribundo quando este ja esta na fase final
da doenga. A ingestao de liquidos e solidos € suspensa;

Quando cheios, os cabelos sdo cortados de acordo com as regras tradicionais;

Pintam o corpo e o rosto com pasta vermelha de nondgo, urucum, de plumas coladas
com kido guru, resina e adornam a cabega com um bde et-do bu, capacete de plumas;
Segue-se um padrdo ornamental compativel com as regras do cld ao qual o individuo
pertence (EB I, 1962, p. 650)

1.2 Execuc¢io do Canto da Agonia, Bdée E-vi Mode Dukejé-wu Roia

Reunidos em torno do corpo do agonizante, todos cantam a primeira parte de um
breve canto acompanhado do kd, tambor;

A segunda parte ¢ recitada pelos chefes de cada cla, um a um, ao som do maraca com
sua composi¢do privativa respectivamente; o Boe E-vi Mode Dukejé-wu Roéia, o
Canto da Agonia que pode durar até doze horas, a depender da constatacdo do 6bito
do mortigo;

Os cantos sdo interrompidos apds o ultimo suspiro do individuo (EB I, 1962, p. 650)

Morte

2.1 Cobertura do cadaver e primeira execuc¢io do canto Marenariie

Percebido o falecimento, o individuo passa a ser considerado arde, alma;

Nesse momento, as mulheres e criangas da aldeia se afastam e o corpo ¢
imediatamente coberto com uma esteira de palha, trangadas exclusivamente pelas
mulheres com noidoro, broto de babagu ou de maridoro, broto de buriti;,

Um abanico também trangado em palha de babagu ¢é colocado sobre o rosto;

O clima mono6tono da aldeia ¢ irrompido por estridentes gritos e choros quando a mae
ritual ou a parenta mais préxima comunica oficialmente a morte;

Os chefes representativos de varios clds aproximam-se do corpo coberto e recitam
um conjunto de cantos Marenartie, proprio dos finados (EB I, 1962, p. 650-651).

35 O termo, a principio, remete também a “cabeleira” dos Bororo, ja que no funeral o cabelo grande é o simbolo
maximo do luto (EB I, 1962, p. 647).

%6 Toda a decomposi¢io do “Funereal Ideal” estd decomposta fielmente ao contetido da obra (Enciclopédia
Bororo Vol. I, 1962, p. 647-668).
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Figura 8 - Corpo envolto numa esteira béfo de palha

Fonte: Filme Funeral Bororo (1953), de Heinz Forthmann

Figura 9 - Mulheres produzem utensilios de palha e de barro para a cerimonia

Fonte: Filme Rituais e Festas Bororo (Comissdao Rondon 1917)

2.2 Pranto e escarificacoes
Parentes e amigos mais proximos do falecido comegam a escarificar-se™
profundamente em varias partes do corpo, enquanto todo o sangue jorra

57 Segundo Branddo (1994), o gesto de machucar profundamente o corpo € de derramar uma grande quantidade
de sangue sobre o cadaver e os ossos do falecido revela a angustia diante da fatalidade da morte. Ao mesmo
tempo, a automutilagdo carrega uma conotagdo simbolica, ja que ao oferecer o sangue/vida ao morto, os vivos
tentam restaurar sua vida perdida, em um gesto simbolicamente regenerador e transformador, onde a
negatividade da morte é completamente anulada pela positividade da vida. Observa-se também que apenas as
mulheres realizam a pratica da escarificacdo, especialmente a mae ritual e as parentes mais proximas. Isso €
bastante expressivo, uma vez que o sangue feminino ¢ fundamental para o desenvolvimento do feto e,
consequentemente, para a vida. (BRANDAO, 1994, p. 100).



68

abundantemente sobre o cadaver estendido a esteira ao som dos copiosos choros que
ressoam pela choupana (bai). Para os cortes utilizam conchas de moluscos, dentes de
piranha (buiogo 6) ou pedagos de vidros;

Cada um diz: “Padu-wo pa-wo toriga tigu pa-i”, “Vamos recortar-nos com um objeto
cortante”;

Os pais do finado tentam subtrair os mesmos objetos cortantes para usa-los em si
mesmos, mas sdo impedidos pelos congéneres (EB 1, 1962, p. 651).

2. 3 Primeira execucio do canto Roia Kuriréu
O Rodia Kuriréu ¢ o mais hieratico do conjunto de cantos bororo. Muito longo e
reservado apenas as ocasides excepcionais. Nessa etapa do ritual executam-se apenas
algumas estrofes na choupana do finado, acompanhado pelo chacoalhar do bdapo
kuriréu, um grande maraca (EB I, 1962, p. 651).

2.4 Colocacio de flechas e arcos sobre o cadaver

Os arcos e flechas do defunto s@o depositados sobre ele. Se for homem, os parentes
colocam os objetos inteiros, caso contrario (mulher ou crianga ), estes sdo partidos ao
meio. A esposa, a mae ritual ou uma parenta proxima orna as armas com kido guru
(resina) e recobrem de penugem branca ou preta (EB I, 1962, p. 651).

2.5 Incineracio dos objetos mais gastos, deixados pelo defunto

Préximo a choupana do finado os parentes acendem uma fogueira e queimam seus
objetos mais gastos e de pouca importancia utilizados durante a vida (EB I, 1962, p.
651-652).

Figura 10 - Numa grande fogueira, o Aroe Maiwu incinera os pertences do falecido

Fonte: Cenas sequenciais do Filme Boe Ero Kurireu - A Grande Tradigdo Bororo (2007), de Paulinho Ecerae

Kadojeba

Consumacao/ renovagao pelo Fogo: O fogo destroi, materialmente, a existéncia do
individuo falecido (Aroe) e ressignifica, simbolicamente, o ciclo de continuidade (da vida)

na/em comunidade. Este, como elemento purificador/ regenerador, “renova o mundo" e,
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através dele vira a restauragdao de “um novo mundo” (ELIADE, 1992, p. 121 ) e de um novo
tempo. Conforme Viertler (1982), a incinera¢do dos objetos simboliza a entrega a alma do
falecido dos seus arcos, flechas, esteiras, abanos (roupas, chapéus e similares), com exce¢do
dos potes de ceramica da mulher, que sempre quebrados, e dos itens dos Baire, que sao
colocados aos pés de um Jatoba. Isso ocorre porque os Aroe ndo cozinham sua comida; uma
vez que perderam o calor do corpo e o fogo de seu pote, alimentam-se apenas de alimentos
crus e frios (VIERTLER, 1982, p. 525)**.

Fortificada e transformada, a alma ¢ preparada para desbravar o até entdo
desconhecido Mundo dos Mortos. Ja para a comunidade, a queima dos pertences configura a
etapa primaria de enfrentamento e supressdo do luto, ja que se desfazem do muito que faz
lembrar constantemente o finado. Ou seja, o fogo vai separar/ consumir o que tem de separar
e unir o que tiver de ser unido (Jecupé, 1998, p. 28)*’.

2. 6 Translado do cadaver para o bordro, patio

Quando ao pdr do sol, alguns amigos ou parentes mais proximos , segurando
as extremidades da esteira, o levam para a praca aos 16bregos gritos de: kde,
kde, kae; wo; ka, gd;, wo, imitando a voz das almas. Se a morte tiver

ocorrido no periodo noturno, o cadaver ¢ logo disposto no centro da aldeia,
com a auséncia do canto do Roia Kuriréu e outras alternancias do funeral

(EB 1, 1962, p. 652).

3. Funerais
3.1. Primeira inumacao

8 A conexdo entre a morte e a perda do fogo utilizado para cozinhar, conforme mencionado pela autora, pode
ser compreendida através dos mitos: “Segundo o ciclo dos mitos de Meri e Ari, o consumo de alimentos crus, a
auséncia de potes ou machados necessarios a obtengdo da lenha e a perda de um belo arco foram o resultado de
desentendimentos entre o terrivel Meri, o Bope na terra, e alguns seres que, sob a forma humana, se utilizavam
deles. Assim, um belo machado pertencia a um homem que, negando-se em troca-lo por outro de pior qualidade,
pertencente a Meri, foi transformado em pica-pau, um ser que ndo precisa mais de machado. Os Karawoe eram
homens que, indispondo-se com Meri porque este lhes quebrara um belo pote, foram transformados em aves,
que tinham a sua comida ndo em potes mas nas lagoas (ALBISETTI e VENTURELLI 1969 Ciclo de Meri e Ari
apud VIERTLER, 1982, p. 525-526). Isto nos permite sugerir que, apds a queima dos objetos do Aroe ao final
dos Aije-doge Aroe, a alma do morto perde as suas caracteristicas culturais ¢ antropomorfas, passando a
transformar-se em animais diversos, especialmente em aves, que, vivendo em moradas de penas ¢ plumas, ndo
possuem mais instrumentos de trabalho ja que estes sdo representados pelos bicos, garras, dentes ¢ unhas, partes
do seu proprio corpo” (VIERTLER, 1982, p. 525-526).

% Continua: Cada nagdo ou cld possui uma memodria cultural que reflete sua ascendéncia dentro da natureza,
ligada ao conceito de ancestralidade. Essa memoéria envolve a lembranca dos pais e suas interagdes,
simbolizadas pelo "namoro" entre os Pais Trovdes e a Mae Terra.

O povo Karaja, por exemplo, reconhece sua origem no Espirito das Aguas, considerando essas aguas como a
Espirito-Méae chamada Aruand, que possibilitou sua entrada no reino humano. Ja o povo Tupi-Guarani acredita
que sua geragdo se deu pelo Sol e pela Lua, que, ao habitarem a Terra, foram representados como Homem-Lua e
Mulher-Sol. O povo Xavante, por sua vez, utiliza a pintura facial de um "girino" para remeter a origem humana
proveniente das aguas, além de pintar seu corpo de vermelho e preto com tracos que evocam a ancestralidade
(JECUPE, 1998, p. 27)
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3.1.1 Primeira noite depois da morte

Segunda execucio do canto Rdia Kuriréu

Realizada agora no patio da aldeia, essa segunda execucdo ¢ completa e os cantores
estdo ornados, acompanhados de um pariko colorido, grande diadema de penas de
arara (EB I, 1962, p. 652).

Segunda execuc¢iao do canto Marenariiie

No patio central da aldeia, o chefe que primeiro recitou o Marenaruie repete as
palavras e, em seguida, busca um parente do falecido para que o cante, podendo ser
também substituido por outro chefe (EB I, 1962, p. 652)

Primeira execucio do canto Cibde Etawadu
Ainda no patio, entoa-se a seguir o canto denominado Cibae Etawadu e outros a
escolha, prolongando-se por toda a noite (EB I, 1962, p. 652)

3.1.2 Primeiro dia depois da morte

Primeira execuc¢io de um canto Kiége Barége
Ao amanhecer, um cantor acompanhado por um grupo de mulheres, executa um dos
cantos comumente denominado de Kiége Barége (EB I, 1962, p. 652)

Preparacio da cova

Durante o canto do Kiége Barége, algumas mulheres da metade oposto a do finado
escavam num lado proximo ao patio, uma cova rasa*proporcional ao tamanho do
cadaver (EB I, 1962, p. 652)

Envolvimento do caddver ao canto do Bakiire Enogwari

Os homens envolvem o cadaver nas esteiras ¢ o enlagam com pindaibas ao canto do
Bakare Enogwari, canto exclusivo para o envolvimento do cadaver, repetido
posteriormente por um chefe (EB I, 1962, p. 652)

Sepultamento do cadaver

Apoés as formalidades, o cadaver ¢ terra até formar uma pequena tumba. Este
primeiro enterro ¢ provisorio, com o intuito apenas de acelerar a decomposi¢@o para
que a carne se desprenda do corpo em até um més (EB I, 1962, p. 652-653)

O universo cosmogonico Bororo esta estritamente ligado aos quatro elementos
naturais (Terra, 4gua, Fogo e Ar), j& que os mitos remetem a propria criagdo da
natureza®, a origem do Homem, das cosubstincias que manifestam a profanidade

(raiva, culpa, medo, inveja, alegria, tristeza, aversdo, afei¢do, confianga e etc.) de sua

8 Se a crianga € gerada no corpo materno, sua carne é fortalecida pelo sémen oriundo das constantes relagdes
sexuais durante a gravidez. O corpo enterrado nesta cova rasa preparada pelas mulheres ¢ decomposto pelos
frequentes regamentos com agua executado por homens da metade oposta ao morto. Se as criangas ao
receberem o nome t€m seu rosto voltado para o local onde o sol nasce, o morto ¢é enterrado com o rosto virado
para o poente (Novaes, 2006, p. 292).

1A lenda de Baitogogo sobre a origem da 4gua e do uso dos ornamentos. Consumido pela culpa e a vergonha de
ter assassinado a mae de seu filho, Baitogogo vai embora da aldeia, rumo a uma nova morada, numa terra bem
distante.. No trajeto, por onde passa ou se assenta, cria varios lagos e rios, deixando como rastros de seu longo
caminho (Albisetti e Venturelli, 1942, p. 201-206).
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natureza ¢ explicam até mesmo o principio das doengas®® e da Morte.** Sendo
produto direto e perene dessa natureza, os Bororo, ao reconfigurar o Mundo® pela
evocacdo dos Mitos nas cerimdnias finebres, percorrem um trajeto uno, cuja
finalidade ¢ o retorno do homem a sua origem, a organicidade da matéria que o
compoe: a Natureza, concebendo-a como entidade sagrada e magica; o destino final
do corpo (BRITO, 2021, p. 09)®.

Em A Terra Dos Mil Povos, Kakd Wera Jecupé (1998) analisa que, entre os quatro
principais troncos linguisticos-culturais nativos (Tupi, Aruak, Karibe e J€), a substancia dos
mitos que narra a criagdo do Mundo e do Homem sdo as forg¢as da natureza ( o Sol, a Lua, o
Arco- {ris, a Terra, a Agua, o Fogo ¢ o Ar) que norteiam o poder criador dos ancestrais
primeiros. E estes, por sua vez, contribuem para gerar classe humana, ja que a natureza nao
opera hibridamente dentro da Mie Terra (JECUPE, 1998, p. 27).

Deposicdo do corpo na Terra: Conforme Eliade (1992), assim como o recém-nascido
¢ colocado no solo logo apds o nascimento, para que sua verdadeira mae o reconheca e
garanta-lhe uma protecao divina, os moribundos - sejam criangas ou adultos - sdo sepultados
na terra. Esse ritual representa um novo comec¢o. O ato simbdlico de enterrar, parcial ou
totalmente, possui a mesma importancia magica e religiosa que o mergulho na agua, o
batismo. Tal qual o Utero feminino, a Terra-Mae atua como um receptaculo/incubadora fértil
capaz de dar vida e, quando o morto (agora em condicdo de Aroe, alma) se “levanta” do
tumulo, ele renasce, como um homem novo, parido pela segundo vez, diretamente por uma
Mae cosmica (Terra) possibilitado a encarar sua nova realidade, agora no além-timulo

(Eliade, 1992 p. 71).

62 Ao realizar um leitura dialogica € interpretativa do funeral bororo como uma releitura cultural dos mitos,
Viertler pondera que foi devido a falta de previsdo e ndo por fatalidade que a imortalidade foi perdida pelo
Homem, ao expulsar o espirito Meri (Sol) da terra, criando o céu, lar do Bope, e estabelecendo a alternancia
entre dia e noite (Mito da subida de Meri ao céu). Com isso, surgiram dificuldades na obteng@o de caca, peixe e
alimentos vegetais, além das ameagas a vida dos Bororo, como doengas, morte, predadores animais, inimigos,
pesadelos e fendmenos celestes negativos. Foi devido a falta de respeito de uma mulher que os Homens
perderam o acesso as rogas, que produziam milho sem exigir esfor¢o (quando Meri castiga os Bororo) e por
descuido de um cagador que a ma sorte surgiu ao encontrar um animal defeituoso como o espirito Bure koibo ,
que ndo se esgota por ser o proprio Bope, demonstrando a falta de antecipagdo, resultando em fome e
ressentimentos entre as pessoas (Viertler, 1991, p. 144).

8 Ver a lenda Quando Meri e Ari sobem ao céu... (Albisetti € Venturelli, 1942, p. 237-238).

8 Viertler (1986) aponta que ha uma certa escassez de narrativas mitologicas que explicam as origens do Mundo
entre os Bororo ¢ que as entidades miticas dos Bororo costumam modificar o cosmos utilizando uma variedade
de técnicas, como o uso do fogo, agua, ar e terra, além de praticas como perfuragdo, amarragdo, pintura ¢
esquartejamentos de animais, entre outras (Viertler, 1986, p. 07).

5 Essa relagdo baseia-se em uma identidade de substincia que perpassa todos os dmbitos do real: seres
humanos, paisagens, animais, mortos ¢ o proprio Universo. Todos estdo conectados porque compartilham uma
experiéncia sensivel comum. Todos sdo "vivos" porque possuem uma vibragdo que €, em ultima analise, a
origem e a concretizagdo de toda a vida (OLIVEIRA, 2010, p.31).
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Para os Boe, a morte abriga a existéncia, enquanto esta implica naquela, de forma
semelhante a fusao do espirito e da matéria em uma unidade inseparavel. Em sintese, o ato de
falecer ¢ um novo comeco, a desintegracdo da matéria ¢ a elevagcdo do espirito (Brandao,
1994, p. 165). A Terra (zona cosmica/ sagrada) da continuidade ao ciclo biologico da vida
humana, iniciado no  utero, ao abrigar o corpo  morto  (matéria
organica/perecivel/finito/impuro) que ali materialmente se encerrara. O sagrado e o profano,
o inicio e o fim mesclam-se trazendo um equilibrio entre os dois mundos (o da natureza e o
do homem). Ao devolver o homem para o lugar que sempre pertenceu (natureza), a relagao
de reciprocidade e equilibrio que ha entre esses dois polos, é entdo estabelecida. E a Terra

Mater, a Mae Universal que d4 a vida, mas também a toma de volta (Eliade, 1992, p. 69).

Refeicio
Apds o sepultamento primario, cada um se alimenta na propria choupana ou
empreende uma rapida cagada para obté-lo (EB I, 1962, p. 653)

Cantos no bdi mdana gejéwu, choupana central

Posteriormente, dentro da choupana central, executam-se alguns cantos particulares
dos membros da metade oposta ao falecido, em torno dos objetos que ndo foram
incinerados (EB I, 1962, p. 653)

Evocacao das almas

A tarde, o arde etawara are, o xama das almas,ao compasso de seu bdpo régu,
pequeno maraca ¢ com acompanhamento de pdna, instrumento de sopro formado por
varias cabacinhas (confeccionado pelo pai ritual), que ao emitir o som da alma, a
evoca;

Depois recebe noa kuru, agua com tabatinga adogada com mel ou com palmito
ralado; bebida exclusiva de sua categoria; bebe um pouco da agua e fuma um dos
dois cigarros (méa) ofertados, enquanto parte da bebida e do cigarro é reservado ao
futuro arde maiwu, representante social do falecido (EB I, 1962, p. 653)

Execucio de um canto Roia Muguréu
Aqui, um chefe de canto acompanhado por mulheres executa um excerto de um dos
cantos do Réia Muguréu assentados (EB I, 1962, p. 653)

Terceira execuciao do canto Marenariiie

O pai ou um parente masculino proximo ao defunto repete as palavras de um
Marenaruie ¢ o mesmo individuo que executou o Roia Muguréu prossegue,
acompanhado por um grupo de mulheres que logo deixam a choupana central (EB I,
1962, p. 653)

Colocacio dos objetos que pertenceram ao defunto na cabeceira do tiimulo

Um jovem do cla dos Iwagudu-doge, da metade dos Tugarége, coloca a mao sob a
cabeca de um chefe dos Baddo Jebdge Cebegiwiige e lhe diz: “Manda que as almas
bebam noa kuru e que fumem”. Respondendo, todos ali presentes assobiam
submissamente enquanto o Baddo Jebdge Cebegiwiige que recebeu o encargo repete
a todos a ordem; os homens levam para o patio os objetos que pertenciam ao morto, a
bebida e o cigarro restante ¢ depositam tudo na cabeceira do timulo; advertidas pelo
som do fka (flauta, instrumento musical de sopro) e do bapo kuriréu, as mulheres se
escondem nas choupanas (EB I, 1962, p. 653)
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Refeicdo dos iddu-dige, representantes de antigos finados

E um momento em que todos os falecidos da aldeia sdo relembrados. Seus parentes
executam a ordem do Baddo Jeba Cebegiwu, preparando e levando para a choupana
central a bebida de tabatinga e os charutos para cada representante de defuntos,
parentes dos que aprontaram tais acompanhamentos. O intuito ¢ alimentar as almas
que sdo personificadas pelos seus representantes (EB I, 1962, p. 653)

Escolha do arde maiwu, representante do finado

E o ator principal e desempenha papel de grande importincia em todo o ciclo
fanebre. O homem escolhido deve representar a alma do falecido ndo apenas nos
funerais, mas também durante toda a sua vida. O encerramento dessa primeira etapa
da ceriménia. Sua escolha é realizada pelos parentes do morto® (EB I, 1962, p.
653-654)

3.2 Periodo entre a primeira inumacio e os ultimos dias dos funerais

3.2.1 Irrigacdo da cova

Transcorridas todas as tardes, os parentes regam o tumulo para acelerar a
decomposi¢do dos ossos, enquanto na choupana do morto repetem-se os prantos
rituais®” (EB 1, 1962, p. 654)

3.2.2. Inicio das cacadas

Apos o enterro primario, os Boe iniciam as cagadas coletivas e individuais com o
intrinseco objetivo de cagar e abater uma onga ou demais felideos que ira servir de
mori, recompensa pela morte de um indigena (EB 1, 1962, p. 654)

3.2.3. Execucio de varias representacées

Nos intervalos entre as cagadas e o avango da decomposi¢do do cadaver,
desenrolam-se varias representagdes em homenagem as almas e a todos os falecidos,
em especial a do finado recente. Tais acontecimentos sujeitam-se as vontades do
chefe da aldeia, o boe e-imejéra e da reputacdo que o morto gozava na comunidade
(EB 1, 1962, p. 654-655)

3.2.4 Verificacdo do grau de decomposicio do cadaver e terceira execucido do
canto Réia Kuriréu

Passado o periodo de uma lua (cerca de vinte dias hda um més), os parentes
masculinos do finado verificam o timulo na extremidade da cabeca para averiguar o
grau de decomposicdo do cadaver, ao que se repete o canto Réia Kuriréu,
abreviando-se muitas de suas estrofes (EB I, 1962, p. 655)

3.2.5. Determinacio da época da ordem final dos funerais

% Qs critérios que influenciam na escolha sio habilidades (sobretudo para a caga e abatimento do mori) e que
seja da metade oposta a do finado. No primeiro dia apés a morte de um bororo, os parentes da mae do falecido,
reunidos no patio central (bororo), determinam o individuo que serd o arde maiwu. Buscam o escolhido e leva-o
para o ocidente da praga, onde recebe um pariko, grande diadema de penas de arara, um arco e outros enfeites
que pertenceram ao simbolizado. Em seguida, o Aroe Etawara are, xama das almas, evoca a principal alma que
ira invadi-lo para que traga a alma do finado; pronunciando em voz alta o verdadeiro nome do morto. O aroe
maiwu aproxima-se, dangando, e recebe d4gua com tabatinga e um cigarro aceso.

Do oriente, surge um membro do cld dos Baddo Jebage Cobugiwlige tocando um pdna e do ocidente outro
integrante dos Baado Jebage Cebegiwiige munido de um 7ka ao encontro do aroe maiwu, ainda no patio. Juntos,
iniciam uma danga, até que um dos parentes do finado retira os enfeites do representante, oficializando a
apuragdo da “alma nova” (Albisetti e Venturelli, 1962, p. 171).

7 A 4gua como elemento purificador/ vital utilizada no processo de desintegragdo da carne (componente impuro
corruptivel) dos ossos, exerce a fungdo regeneradora, que revela o “novo”, o renascimento, tal qual como um
batismo. No caso dos Bororo, o morto ¢ preparado para assumir sua nova identidade — de Aroe, alma ja que,
liberto daquilo que o enfraquece e possui em comum com 0S Vivos, esse “novo homem™/alma ¢é agora preparado
a seguir em sua jornada espiritual rumo a Morada dos Mortos, de Bokororo ou Itubore (Eliade, 1992, p. 65).
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Ocorre apés a confirmacdo da putrefagdo do cadaver e o chefe marca a data e a
ordem das cerimdnias finais que obedecem a um plano tradicional e continuo (EB I,
1962, p. 655)

Figura 11: Limpeza dos ossos (retirada da carne putrefata) e colocacdo numa cesta pequena
para a ornamentagao.

Fonte: Cenas sequenciais do Filme Boe Ero Kurireu - A Grande Tradigdo Bororo (2007), de Paulinho Ecerae
Kadojeba.

3.3. Dia que precede o triduo final dos funerais

3.3.1. Preparativos para a representa¢io do Marido®, Danca® do Buriti

No dia anterior ao triduo final do ciclo finebre, os homens jovens trabalham na
preparagdo de dois grandes cilindros de hastes de folhas do buriti, utilizados nas
representagdes do Marido, Danga do Buriti (EB I, 1962, p. 655)

Figura 12: Jovem fabrica o Marido

% Mariddo, segundo a lenda Bororo, era um homem muito forte, capaz de dangar incessantemente por horas,
segurando com os bragos acima da cabeca um grande e pesado feixe de gravetos longos, medindo
aproximadamente meio metro. Em sua memdria, os bororo fabricam um fasciculo em formato cilindrico, com
talhos de folhas de buriti (Colbacchini e Albisetti, 1942, p. 161), empenhando longas dangas ou jogos aos quais
equilibram estes na cabecga. Ao analisar, semioticamente, a profundidade das constantes rememoracdes do mito
que os Bororo fazem durante todo o funeral, Brandao (1994) vé na performance do Marido um jogo entre as
almas representada por varios membros da aldeia, grupalmente. Para a autora, a encenacgéo da prova pode ser
vista como uma representag@o simbdlica do embate do ser humano contra a duplicidade de sua propria natureza.
Na jornada em busca de matéria prima para a confecgdo dos cilindros, os dois grupos Cobugiwu e Cebegiwu
partem para o ocidente e o oriente, respectivamente. O desenrolar dos eventos simboliza a trajetoria dos herois
miticos Baitogogo e Bordge e os dois reinos dos mortos. O ato de encontrarem-se, mais tarde no centro da
aldeia, reflete a anulacdo dessa dualidade, ao passo que a unido dos dois grupos opostos no centro da aldeia
remete-nos ao reencontro que o homem faz, apos a morte, de sua unidade até entdo perdida (Brandao, 1994, p.
167-168).

% Togiwudo (2016) reconhece, ao todo, cerca de vinte dangas distintas que sdo executadas durante todo o ritual
finebre, embora atualmente ndo se pratique mais todas elas em algumas aldeias. A autora lista, a saber: Tamigi
doge — Mano — Toro Kigadureu — Toro Coreu — Parabara doge — Bokororo — Itubore — Aere doge — Bureikabeo
— Buturori — Kaiwo — Boeru Kiari doge — Koge Coreuge — Tudoe Kurugugoe — Jugo doge — Aroeceba doge —
Bokuwojeba — Marido — Ipare Ereru Jure — Reruia (Togiwudo, 2016, p. 10).
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A

Fonte: Filme Cerimonias Funerais entre os indios Bororo II (1935), Dina e Claude Lévi Strauss.

3.4. Triduo final que precede a inumacio definitiva

3.4.1. Primeiro dia do triduo - Representagdo do Marido, Danca do Buriti

Nos ultimos dias dos funerais as cerimdnias se intensificam. No primeiro numero do
triduo final ha um grande jogo coletivo denominado Marido, Buriti (EB 1, 1962, p.

655)

Figura 13: Dan¢a do Marido (Buriti). Homem segura no topo da cabe¢a um grande cilindro
confeccionado a partir de hastes de folhas de Buriti.

Fonte: Filme Funeral Bororo (1953), de Heinz Forthmann

3.4.2. Segundo dia do triduo - Breve cacada

Dispensando quaisquer cerimdnias, cada individuo vai buscar alguma caga que sirva
de alimento nos proximos dias, ja que todas as demais atividades domésticas estdo
temporariamente suspensas até findo o ritual (EB I, 1962, p. 655)



76

Preparacio dos aije’’-dége, zunidores de madeira
Varios jovens da metade dos Tugarége vao em busca de madeira para a fabricagdo
dos aije-doge, zunidores e comecam a prepara-los. Por conseguinte, carregam para a
aldeia folhas de palmeiras para obstruir as paredes da choupana central,
impossibilitando o avistamento dos arranjos finais a mulheres e criangas; escondendo
também nas folhas os zunidores (EB I, 1962, p. 655)

Figura 14: Zunidores de madeira

" Conforme Crocker (1976), enquanto os Tugarege "detém" os aije e fazem uso de nomes proprios que deles
derivam, apenas os Exerae conseguem realmente representar o aije. Eles sdo devidamente adornados pelos
Tugarege, imitam os movimentos dos monstros e fazem soar os zunidores, enquanto os Tugarege se comportam
como um publico passivo. Essa representagdo de qualquer entidade totémica é considerada uma grande honra, e
ndo um mero servico ritual. Os Bororo afirmam que, ao autorizarem os Exerae a serem os aije, os Tugarege
podem casar naturalmente com as mulheres desse grupo. De todo modo, ¢ complicado afirmar qual das metades
possui maior prestigio em relagdo a sua ligagdo com esses espiritos ou com quaisquer outros. Cada metade atua
simultaneamente como devedora e credora, sendo superior ¢ inferior, além de ser oposta e complementar a outra
(Crocker, 1976, p. 181).
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Fonte: Acervo pessoal da Professora Dr. Aivone Carvalho Branddo, em visita no dia 08/02/2024.

Primeira execuciio do canto Ekuréu-ge e translacio da cesta, da choupana da
cestaria para a do finado.

Este canto ¢ executado em dois lugares ao mesmo tempo: diante da cesta funeraria
(droe j’aro) vazia, na choupana da mae ritual (muga) e na choupana do finado. Um
parente masculino do defunto, escolhido pelo chefe antes da cagada, entra na casa ao
som do maraca, acompanhado por um grupo de mulheres; posteriormente, outro
homem executa as mesmas a¢des, entoando o mesmo ode no local; terminado o
primeiro canto Ekureu-ge, a mulher que produziu a cesta (mae ritual), leva-a para a
choga do finado, onde uma parenta dele a recebe (EB I, 1962, p. 657)

Primeira manifestaciio dos Aije-doge Arde, os Espiritos Terrificos

Ainda no momento de execug¢do do FEkureu-ge na casa do morto, percebe-se
longinquo os primeiros pungentes zunidos do aije-akiriréu, zunidor coberto por
penugens, agitado por um membro do cld dos Bokodori Ecerde falto de enfeite e
pinturas. E a primeira manifestagdo dos zunidores durante os funerais; antes de entrar
na aldeia, o jovem’' agitador deposita o instrumento no aije muga, clareira artificial a
varios metros da aldeia’ (EB 1, 1962, p. 657)

3.4.3. Noite que precede o terceiro dia do triduo - Cantos dirigidos pelo aroe
etawaare, xama das almas

A noite, no patio, proximo da sepultura proviséria, ha alguns breves cantos dirigidos
pelo aroe et-awdradre, xama das almas, que utiliza um pariko ao ritmo do bdpo
kuriréu, tocado por ele, com acompanhamento de rka, pdna, parira e powari,
instrumentos musicais de sopro. Durante a cantoria, chama os Aije-doge Aroe, os
Espiritos Terrificos, para a representacao do dia seguinte (EB I, 1962, p. 657)

Primeira execuc¢ao do canto Bure Etawddu

Um individuo da metade oposta a do falecido recita a letra dessa composicdo e
depois um chefe de canto a executa ao ritmo do maracd, enquanto homens e mulheres
o auxiliam (EB I, 1962, p. 657)

Execuc¢iao do canto Aije Paru

Encerrado o Bure Etawadu, todos se resguardam para um breve descanso até a
meia-noite, quando os homens de pé e guiados por um mestre de canto ao compasso
do bapo rogu, pequeno maraca, cantam o Aije Paru. Ao mesmo tempo, um membro
da metade oposta a do falecido vai até a choupana e canta ao som do bapo kuriréu,
acompanhado por mulheres, suas parentas e do morto, um Roia Muguréu, executado
por cantores sentados, privativo da proxima metade (EB I, 1962, p. 657)

3.4.4. Terceiro dia do triduo final

Quarta execucao dos Marenariie

Antes da madrugada, cantam-se todos os Marenariiie da metade oposta a do finado
em torno dos objetos que a ele pertenceram (EB I, 1962, p. 657)

Figura 15: No primeiro dos Ultimos trés dias do funeral, numa lua cheia, canta-se sobre a
cesta na casa em que ela foi confeccionada, antes de ser levada a choca do falecido. Na

7' E nessa etapa do funeral que ocorrem os rituais de iniciagdo. Durante esse ritual dos aije os meninos sio
iniciados por seus iedaga (padrinho, geralmente o irmao da mae), sendo convidados a presenciar pela primeira
vez os aroe € zunidores.

2 Pequena 4rea circular, limpa e oculta onde os atores dessas representagdes se preparam (Albisetti e Venturelli,
1962, p. 26).
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imagem, um chefe de canto, ao ritmo do bdpo rogu, pequeno maracd, canta sob a cesta
acompanhado por um grupo de mulheres sentadas enfileiradas, atras dele.

Fonte: Cenas sequenciais do Filme Boe Ero Kurireu - A Grande Tradi¢do Bororo (2007), de Paulinho Ecerae
Kadojeba.

Translacdo da cesta funeraria da casa do finado para o bdi mdna gejéwu,
choupana central

Terminado o canto dos Marenaruie, desdobram-se as variantes oficiais da translagao
da cesta funeraria da choupana do finado para a choupana central;

L4 reunidos, o aroe maiwu e um grupo de homens munidos de dois ika-doge,
instrumentos musicais de sopro, vao a choca do falecido; o pai ou um parente mais
proximo dele pega a cesta, enquanto os membros advindos da choupana central ficam
com os objetos que lhe pertenceram; saem todos, a frente de dois tocadores de ika,
seguidos pelos outros e ddo algumas voltas pelo patio; o guardido da cesta é quem
canta um Marenaruie.

Depois todos entram na choupana central, exceto aquele que detém o aroe j ‘aro;

O aroe maiwu aproxima-se lentamente do cesto, repetidamente com movimentos de
vaivém, até que num subito frenesi o arranca das maos do depositario; os presentes
gritam “ka”, o clamor especifico das almas; o aroe maiwu executa uma breve danca
com a cesta sob o peito e encerra depositando-a no bdi mana gejéwu; senta-se sobre
ela, achatando-a; cravejando-a no ch@o por meio de um arco (EB I, 1962, p. 657-658)

Cerimonia dos powadri-doge aroe, instrumentos musicais de sopro

E um momento peculiar, de solene cerimonia destinada a rememorar todos os mortos
da comunidade. Os pais ou parentes proximos dos finados levam seus proprios
powari-doge aroe para a choupana central;

O aroe maiwu recebe um desses instrumentos, como recordacdo do morto;

O powari é devolvido a quem o deu apds a representacdo dos Aije-doge Aroe, que o
entrega novamente ao aroe maiwu quando este liderar uma cagada oficial;

Cada um dos presentes toca seus instrumentos, produzindo respectivos sons
peculiares ao apetrecho (EB I, 1962, p. 658)

O Elemento Ar: Aqui, o ar surge como elemento mediador da conexao entre o céu ¢ a terra,
unindo os aspectos internos e externos do ser (Penedo, 2018, p. 08). No caso Bororo, a unido
ocorre entre 0 mundo dos vivos e o dos mortos, o Aroe e seus enlutados. A morte representa o

fim da vida, e a partir desse evento, diversas cerimdnias sdo realizadas, sempre focando na
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transformagdo e na representacdo dos corpos — tanto do falecido quanto do seu representante.
Essa transicdo refere-se ao sopro que se apaga e, em seguida, ¢ renovado pela cabacinha
mortuaria (powari aroe, o som/voz das almas), soprada pelo representante, simbolizando
tanto o que faleceu quanto aquele que alcanga a maturidade através do rito de iniciagdo que
ocorre exclusivamente durante os funerais (Novaes, 2006, p. 286).

O ar/sopro/folego representa a renovacgao de um ciclo, de uma nova realidade: o sopro
(que simboliza a vida) até entdo esvaido pelo corpo do Aroe no momento da morte, ¢ entdo
recuperado com o abatimento do Mori pelo Aroe Maiwu, que “tocando este instrumento na
saida do sopro do corpo do animal, recupera o sopro do préprio morto que, saido de um
predador, acaba sendo liberado” (Viertler, 1991, p. 125). A cabacinha permanece como
lembranga material do morto numa sociedade que subtraida pela perda, reconstroi para si uma

nova realidade.

Breve convite aos aije-doge aroe, representantes dos Espiritos Terrificos, por
parte dos aroe et-awara are

Neste dia, as preocupagdes cerimoniais concentram-se exclusivamente na chegada
dos aije-doge aroe, atores da representacdo dos Espiritos Terrificos;

Um bororo leva um bapo kuriréu ao xama das almas;

Este vai 4 choupana central onde os homens o recebem com um 7ka, um pdna, um
parira e um powari. O aroe etawara invoca os aije-doge aroe, acompanhado pelos
tocadores (EB I, 1962, p. 658)

Preparativos para a segunda manifestacio dos Aije-doge Aroe, os Espiritos
Terrificos

Sdo efetuados os Gltimos acabamentos nos zunidores de madeira;

Ao canto dos Aije Paru sdo escolhidos os atores da representacdo, entregando-lhes as
respectivas tabuinhas (EB I, 1962, p. 658)

Execucio do canto Jokuréga

Ao meio dia um homem toma pela mao o aroe maiwu, adornado com os ornamentos
e o pariko do finado;

Um homem da metade oposta coloca as maos sobre sua cabega e recita os verbetes
do canto Jokuréga,

Um cantor, ao ritmo do bdpo kuriréu, o executa acompanhado por um grupo de
homens (EB I, 1962, p. 658-659)

Danca do Aroe maiwu com a cesta funeraria
Durante o canto Jokuréga, o aroe maiwu, com a cesta funeraria diante do peito salta e
danga, recolocando-a no lugar inicial (EB I, 1962, p. 659)

Translacido da cesta funeraria da choupana central para a do defunto e segunda
execuc¢ao do canto Cibde Etawddu

Terminada a danga, um cantor acompanhado por outros, dos quais um vestindo um
toro, comprida tanga de opusculos de broto de babagu, e enfeitado com iwodurigi,
folhas de tatajuba, carrega um ika e a cesta até a choga do morto, e ao ritmo de
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maracds, executa-se pela segunda vez o canto Cibde Etawddu, acompanhado por
algumas mulheres (EB I, 1962, p. 659)

Inicio da segunda manifestaciio dos Aije-doge Aroe, os Espiritos Terrificos

Os atores das representagdes dispersam-se entre si e levam, para longe da aldeia os
zunidores, envolvidos em folhas. Agitando-os, reinem-se novamente no aije muga
(EB 1, 1962, p. 659)

Eventual imposi¢ao do bd, estojo peniano, aos rapazes puberes

Ao terceiro dia do triduo final, sem interferéncias no andamento da cerimonia
funebre, costuma-se ordenar a colocacdo do ba, estojo peniano aos mocgos
(devidamente preparados)™(EB I, 1962, p. 659)

Figura 16: Cerimoénia de inicia¢do dos meninos na vida adulta dos Boe e imposi¢ao do bd,
estojos penianos ao término da cerimonia dos Aije-doge Aroe, zunidores.

A
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Fonte: cenas sequenciais do Filme Boe Ero Kurireu - A Grande Tradigdo Bororo (2007), de Paulinho Ecerae
Kadojeba

Primeira execuc¢io do canto Aroe Enogwdri, na choupana central

Enquanto os homens levam os zunidores, prolonga-se o longo canto Aroe Enogwari,
na choupana central, ao ritmo do bdpo rogu, pequeno chocalho, tocado com a parte
arredondada guinada para baixo, em torno do aroe maiwu que esta assentado sob
uma esteira (EB I, 1962, p. 659)

Translaciio da cesta funeraria da choupana do finado para a choupana central
Os que estavam na choupana do morto cantando o Cibde Etawddu, retornam para a
choupana central e entregam a cesta e os enfeites ao aroe maiwu, exceto o tka (EB 1,
1962, p. 659)

Ornamentacio do aroe maiwu

Concluido o canto Aroe Enogwari, o aroe maiwu recebe varios enfeites, com o
intuito de tornar-se identificavel;

A parte superior do corpo € encoberta por uma camada de plumas untadas com kido
guru, resina enquanto a parte inferior é envolto pelo #6ro, e de iwodurigi

3 Ver Ipdre éno 6 badédu, p. 629. E o tinico momento em que um bdire, xami dos espiritos, aparece em todo o
ciclo funebre bororo, ou ocasionalmente na evocagdo da alma de um dos seus (Albisetti E Venturelli, 1962, p.
668).
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Na cabega, vislumbram-se vultuosos enfeites de penas: o pariko, aroe eceba™, o
kurugiigwa” ou ainda o ebii kejéwu’s, viseira (EB 1, 1962, p. 659-660)

Figura 17: Aroe Maiwu ornamentado com penas de Mutum-de-penacho (Crax fasciolata)

Fonte: Filme Boe Ero Kurireu - A Grande Tradig¢do Bororo (2007), de Paulinho Ecerae Kadojeba

Segunda execucio do canto Bire Etawddu

Nessa etapa, um homem entrega um par de grandes chocalhos ao aroe etawara are,
xama das almas, ou a um bom cantor;

Apés recitar o canto, o receptor dos chocalhos entoa pela segunda vez o Bure
Etawadu, acompanhado pelos representantes de varios falecidos da aldeia (EB I,
1962, p. 660)

Danca no patio com o aroe maiwu
Completado o canto, os presentes iniciam, junto ao aroe maiwu, outros Bure
Etawadu, saltitando ao redor da praga (EB I, 1962, p. 660)

Execucio do canto Okudowiige

Em seguida, o cantor inicia sozinho o canto Okudowuge;

Todos correm compulsivamente, junto ao aroe maiwu em posse da cesta funeraria
(EB 1, 1962, p. 660)

Ida do aroe maiwu ao aije muga e seu regresso a praca da aldeia

™ Coroa de penas de gavido-real (Harpia harpyja) (EB 1, 1962, p. 110).

5 Coroa fabricada com as penas do Gavido-Caracarai (Milvago chimachima chimachima) (EB 1, 1962, p. 767).
" Viseira fabricada com penas da cauda do Japu (Psarocolius decumanus). Suas duas extremidades sdo
acabadas com um par de retrizes de araras, mais longas que as de Japu. As penas sdo presas ao cordel por
filamentos das plumas vermelhas de Araracanga (4ra macao) ou pretas de Mutum-de-Penacho (Crax fasciolata)
(EB T, 1962, p. 550).
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Nessa corrida, um homem agarra um filamento da tanga do aroe maiwu e o arrasta,
correndo até o aije muga, clareira artificial;

Os atores comegam a agitar os zunidores de madeira;

O aroe maiwu, seguido por quem o arrastou, da duas voltas ao redor dos executores,
transitando por baixo dos zunidores que rodopiam no ar;

Assenta-se para descansar ¢ os companheiros o limpam das plumas que o envolviam.
Estas serdo colocadas na cesta funeraria;

Tanto a cerimdnia quanto o cheiro da resina (kido guru) utilizada para colar as
plumas, sdo expressamente irrestritos as mulheres, predizendo maus augurios

Apds a limpeza e o descanso, 0 aroe maiwu reveste novamente a tanga e as folhas de
tatajuba’’;

No patio da aldeia é despido novamente por seu acompanhante;

Senta-se a cabeceira da sepultura provisoria e aguarda as homenagens dos Aije-doge
Aroe (EB I, 1962, p. 660-661)

Figura 18: O Aroe Maiwu, representante social do falecido, chora ritualmente e danga dentro
da Casa dos Homens (Bdito). Na cena, ele também representa um espirito aije, momento
restrito as mulheres e criangas da aldeia

Fonte: Filme Boe Ero Kurireu - A Grande Tradi¢do Bororo (2007), de Paulinho Ecerae Kadojeba

Representacio dos Aije-doge Aroe, os Espiritos Terrificos

Ainda no aije muga, os atores assentam-se enfileirados e recebem no corpo todo
tabatinga branca;

No rosto, grandes tragos pretos feitos com p6 de carvao imitam os desenhos faciais
de um jaguar;

Apds a ornamentagio gritam em unissono: U, i, i, o grito oficial dos Aije-dége Aroe,
levantando-se e sentando-se repetidamente;

Em seguida, dirigem-e para a aldeia;

Chegando no patio, os atores seguram nas maos o zunidor e uma vara, enquanto
saltitam pequenos passos de danga;

Engatinhando, rodeiam proximamente o aroe maiwu, esfregando-se nele em sinal de
respeito e homenagem;

"7 Nessa etapa Branddo (1994) identifica o ritual como “uma espécie de fusdo, de conciliagio da alma,
representada pelo aroe maiwu, com as for¢as da natureza ligadas as aguas, a terra e ao mundo animal,
simbolizadas pela ornamentagao dos atores” (Brandao, 1994, p. 173).
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Quando ha algum mogo recém-iniciado pela imposi¢do do estojo peniano, este ¢
submetido a uma prova de coragem e sdo preparados para os primeiros contatos com
os zunidores’, por intermédio do uso de preventivos mégicos, os aije uioriibo;

Findo os atos preliminares de imposi¢do do estojo peniano aos neofitos, os atores
afastam-se entre si enquanto agitam os zunidores;

Os zunidos misturam-se aos gritos dos homens e das mulheres e criangas escusas nas
choupanas;

Apds algum tempo, os detentores dos zunidores resguardam-se, abandonando-os;
Rapidamente o grupo de homens que acompanham a ceriménia os recolhe,
escondendo-os no pantano (EB I, 1962, p.661)

Incineracéao do arco e flechas do finado

Apés a representagdo dos Aije-doge Aroe, o aroe maiwu, desprovido de seus
ornamentos cerimoniais, leva o arco e as flechas do falecido a um fogo aceso num
canto do bordro, o patio central,

Reparte o0 arco ao meio e atira tudo nas chamas™ (EB 1, 1962, p. 661-662)

Banho

Todos os participantes ativos cerimonialmente recebem um relaxante banho
auxiliados pelos companheiros, que derramam dgua em suas costas estando estes
assentados (EB I, 1962, p. 662)

Sinal do término da representacio do Aije-doge Aroe

De banho tomado, os homens, com esteiras enroladas, batem no chdo do bordro,
produzindo um estridente som que anuncia o término da representacao dos Aije-doge
Arde. E liberada a saida de mulheres e criancas de suas casas (EB I, 1962, p. 662)

Refeicao
Ao cair da noite as mulheres preparam e levam alimentos para serem consumidos por
todos no patio central (EB I, 1962, p. 662)

Figura 19: Homens se alimentam no patio central

Fonte: Filme Rituais e Festas Bororo (1917), Comissdo Rondon

"8 Ver Aije uiortibo e Erubaddre (EB 1, 1962, p. 661).

™ Se o falecido tiver sido um bari, xami dos espiritos, a dispersdo de seus arcos, flechas, redes de pesca e todos
os objetos que serviram na sua fungdo, sdo amarrados a uma vara no fundo da agua, semelhante a deposigdo
definitiva da cesta funeraria. O aria, grande panela de barro ¢ deixada ao pé de um jatoba ou de um muro (EB I,
1962, p. 662).
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Preparativos para a noite que precede o paroxismo dos funerais

A noite, na ultima dos funerais, todos buscam um pouco de lenha para acender uma
grande fogueira, a qual, reunidos, se aquecem. Um jovem leva um ka iwdra, baqueta
de tambor e um bdpo rogu a um chefe que conduzirda um Roia Muguréu, canto
executado por cantores assentados (EB I, 1962, p. 662)

3.4.5. Noite que precede o paroxismo dos funerais

Quinta execuc¢ao dos Marenariide

O chefe de canto abre as cerimdnias da noite regendo todos os Marenaruide,
enquanto os parentes cantam rendidamente em voz baixa (EB I, 1962, p. 662)

Toque do ika, instrumento musical de sopro
Completado o canto, dois membros do cla dos Bokodori Ecerae, um Cobugiwu e
outro Cebegiwu, tocam o ika, unicamente, sem nenhum canto (EB I, 1962, p. 662)

Segunda execucio do canto Aroe Enogwari
Prosseguindo, os mesmos tocadores cantam o Aroe Enogwari, enquanto o Aroe J'aro
¢ colocado na cabeceira do timulo (EB I, 1962, p. 662)

Convite a todos para que tomem parte na cerimdénia de ornamentacio dos ossos
do defunto

Um parente proximo ao defunto faz um convite oficial a todos os membros da
comunidade para a missdo de ornar os 0ssos € entrega-los ao pai ¢ a mae, a fim de
conclusdo da cerimonia (EB I, 1962, p. 662-664)

Execucio de cantos Rdoia Muguréuge

Sob a lideranca de um chefe de canto, engendram-se varios Roia Muguréuge, com 0s
cantores assentados ao ritmo do kd, tambor e o bdpo kurireu, até¢ a meia-noite (EB 1,
1962, p. 664)

Evocacdo da alma do defunto pelo Aroe Etawdra are®™

Até a meia-noite, o xami das almas danga com o Aroe J’aro ao som do maraca e
evoca a alma do finado, convocando-o a ocupar a cesta que lhe pertencera (EB I,
1962, p. 664)

% Em determinado momento, realiza-se a invocacdo do Aroe, a alma do falecido, dentro de um tabernaculo
especialmente construido em torno do esteio central, onde é colocado o cranio enfeitado do defunto. Chamado
de Bai la, sendo Bai que significa "choupana central" e fa que indica "abertura, vagina", esse tabernaculo é
sempre erguido ao lado do esteio central. Pode ser interpretado como a "abertura/vagina" que se dirige ao
mundo subterraneo, através do qual o esteio central do Bai conecta os tineis terrestres ¢ subaquaticos das lagoas
aos diversos céus, lares de Bope. Invocada pelo xama, a alma Aroe € “convencida” a entrar em seu cesto através
de canticos solenes e didlogos dentro deste tabernaculo, com o intuito de transforma-la em ancestral. A
invocagdo no Bai fa pode ser interpretada como o surgimento de um novo Aroe (ancestral). Durante esse
processo, 0 Aroe Maiwu, uma alma recente e extremamente perigosa, ¢ expulso do mundo superficial habitado
pelos vivos, dando lugar ao seu renascimento dentro de um timulo. Este timulo sempre se localiza fora da
aldeia, distante do ventre volumoso que o originou — a choupana central da comunidade, repleta de cantores,
dancarinos e espectadores que, no climax da cerimdnia, o Roia Kurireu, se dedicam intensamente a cantar ¢
dangar para expulsar o Aroe Maiwu. Considerado um ventre masculino, ou Grande Ventre, por suas dimensdes
sempre maiores do que as choupanas periféricas, o Bai € o espago onde ocorre a "confecgdo" ou "gestacdo" dos
ancestrais, por meio de um longo ciclo funerario, sob a direcdo dos grandes chefes lendarios. Estes, lembrados
pelos canticos, sdo responsaveis pela confeccdo dos mais importantes enfeites clanicos e pela transmissdo das
tradigdes orais, adequadamente representados pelos ledaga-mage, lideres subclanicos (Viertler, 1991, p.
130-131).
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3.5 Paroxismo dos funerais

Segunda execucio do canto Kiége Barége

Agora sob os ossos do morto, momento apotedtico do funeral, repete-se o canto
Kiége Barége (EB 1, 1962, p. 664)

Segunda execuciio do canto Ekureu-ge, exumacio e limpeza dos ossos do defunto
Finalizado o Kiége-Barége, um homem retira o Aroe J’aro da cabeceira do timulo e
o leva para a choupana central, enquanto nela executam o canto Ekureu-ge;

Outros desencovam o cadaver ja decomposto e levam para algum curso d’agua,
retirando os resquicios de carne e lavando os ossos (EB I, 1962, p. 664)

Translacio dos ossos para a choupana central e escarificacdes

Ap6s a cuidadosa limpeza, o pai ou um parente préximo leva novamente, na mesma
cesta, 0s 0ssos para a aldeia ao som do ika e do pdna;

No patio, a mie ou uma parenta proxima recolhe a cesta com os 0ssos, conduzindo-a
a choupana central;

Sorrateiramente, comega a recortar-se o corpo até que um homem da metade oposta
tira-lhe o objeto cortante cessando sua agonia (EB I, 1962, p. 664)

Figura 20: Homens e mulheres se escarificam, dando o seu sangue em homenagem aos
parentes falecidos, momento de grande aflicao

Fonte: Filme Boe Ero Kurireu - A Grande Tradig¢do Bororo (2007), de Paulinho Ecerae Kadojeba

Quarta execucao do canto Roia Kurireu

Quando os ossos chegam ao bdi mdna gejéwu, interrompe-se o canto Ekureu-ge e
todos os presentes cantam algumas estrofes do Roia Kurireu, enquanto as mulheres e
criangas se retiram (EB 1, 1962, p. 664)

Execucao do canto I'I{a Ako e terceira execucio do canto Aroe Enogwari
Cantam de joelhos o Jka Ako e depois assentados o Aroe Enogwari, pela terceira vez
(EB 1, 1962, p. 664)

Refeicao dos homens
Buscam os alimentos preparados pelas mulheres e os levam para o bdi mdna gejéwu,
onde os consomem (EB I, 1962, p. 665)

Parcial ornamentacio do cranio
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No momento da refeigdo, o aroe maiwu retira da cesta os 0ssos e o cranio,
tingindo-os com urucu e revestidos de plumas azuis de arara, untadas com resina (EB
I, 1962, p. 665)

Execucio de um canto Roia Muguréu Merijiwu e escarificacoes

Assentados no patio central enfileirada mente, os cantores solfejar o do i.e. o final de
um Réia Muguréu Merijiwu,

As mulheres retornam ao patio e se escarificar e o sangue jorra compulsivamente
sobre a cesta funeraria, agora localizada perto dos 0ssos;

Cantado o Roéia Muguréu Merijiwu, todos entregam os instrumentos cortantes & mae
do finado, ao passo que um homem da metade oposta arranca-o, depositando na cesta
contendo as plumas recolhidas do aroe maiwu. Esta, posteriormente, serd sepultada
junto aos ossos no enterro definitivo (EB I, 1962, p. 665)

Construcio de um tabernaculo dentro da choupana central

Com folhas de palmeiras, os homens constroem um tabernaculo denominado Bdi id,
no centro do bdi mdna gejéwu, em forma de um cone de cerca de dois metros de
diametro na base, para veda-la as mulheres, ja que algumas fungdes importantes
serdo la realizadas (EB I, 1962, p. 665)

Entrega do cranio a mae ou parenta proxima do finado e a outros parentes, e
pranto sobre o mesmo

Colocado o cranio ja ornamentado com as plumas de arara sobre uma bandeja de
palmeira, o aroe maiwu o entrega junto a cesta funeraria para a mae ou parenta
proxima do morto, que desata a chorar enquanto se corta novamente (EB I, 1962, p.
665)

Solene evocaciao da alma do finado

Consumado o pranto ritual, todos os xamas das almas entram no sacrario, realizando
0 momento mais solene da cerimdnia a evocagdo da alma do finado, convidando-a
pela segunda vez a entrar na cesta nova, que abrigard os ossos e alguns de seus
pertences (EB I, 1962, p. 665)

Figura 21: O Aroe Etawara, invocador das almas, retne-se com os chefes cerimoniais da
aldeia no baito para evocar a alma do finado, ofertando-a cigarros, dgua doce e outros
alimentos de sua preferéncia

Fonte: Filme Boe Ero Kurireu - A Grande Tradig¢do Bororo (2007), de Paulinho Ecerae Kadojeba
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Destruicio do tabernaculo e terceira execuciio do canto Cibde Etawadu

Apds a cerimdnia de evocagdo e imediatamente retirado o tabernaculo, inicia-se pela
terceira vez o canto Cibde Etawadu, enquanto uma mulher do cla dos Baddo Jebage
Cobugiwuge danga com o Aroe J’aro (EB I, 1962, p. 665-666)

Figura 22: Canto e danga coletiva do Cibde Etawadu, ritual que refor¢a o contato com os
espiritos da natureza e sacraliza o cesto que abrigard os 0ssos do morto

Fonte: Filme Boe Ero Kurireu - A Grande Tradig¢do Bororo (2007), de Paulinho Ecerae Kadojeba

Execucio de outro canto Réia Muguréu Merijiwu
Ha novamente a execucdo do do i.e. do final de um Roia Muguréu Merijiwu, canto
diurno com os cantores assentados (EB I, 1962, p. 666)

Quinta execucao do canto Roia Kurireu
Os pormenores finais da cerimodnia se aproximam, ¢ o longo canto Roéia Kurireu

acompanha a intensidade das ordenagdes seguintes (EB I, 1962, p. 666)

Figura 23: Roia Kurireu, o Grande Canto, e mais solene de todo o funeral executado ao redor
da cesta mortuaria



88

Fonte: Filme Boe Ero Kurireu - A Grande Tradig¢do Bororo (2007), de Paulinho Ecerae Kadojeba

Ornamentacao dos ossos e colocaciao na cesta funeraria

Durante o canto, o aroe maiwu ¢ os parentes proximos do falecido pintam os ossos de
pasta vermelha de urucum, enfeitando os maiores ¢ o cranio com plumas calorias,
formando um mosaico segundo imposi¢des do sub-cld ao qual pertencia o morto.

A parte anterior da cesta ¢ enfeitada por um parente proximo do aroe maiwu. Depois,
os homens colocam tudo dentro dela e fecham costurando-a (EB I, 1962, p. 666)

Figura 24: Orientados pelos mais velhos, um grupo de jovens ja iniciados, enfeitam o cranio
- Momento representativo do funeral de transmissdo de conhecimentos e reafirmacao da
grandeza cultural entre os Bororo

Fonte: Filme Boe Ero Kurireu - A Grande Tradig¢do Bororo (2007), de Paulinho Ecerae Kadojeba

Colocacio de um kodobie, faixa de embira, sobre a cesta funeraria
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Completado o Roia Kurireu e fechada a cesta, a mde ou uma parenta proxima do
morto, coloca sobre ela um kodobie, faixa de embira fibrosa que ird auxiliar no
transporte do Aroe J’aro para a inumagao definitiva (EB I, 1962, p. 666)

Transladacio da cesta funeraria da choupana central para a do finado

A mesma mulher carrega a cesta nas costas, sustentada pela faixa. No brago esquerdo
pompa um powari aroe;

D4 duas voltas na choupana central, sai com alguns companheiros para o patio,
rodeando-o0 ao som de Marenaruie;

Por fim, leva os ossos para a choga do defunto, suspendendo-os a um arco com
forquilha fincada no chéo; colocando por perto agua com tabatinga, agua adogada e
cigarros, alimentos proprios das almas (EB I, 1962, p. 666-667)

Figura 25: O ultimo “contato fisico” com o morto: parentes se despedem enquanto seguram

pela tltima vez, o cesto com 0s 0ss0s

Fonte: Filme Boe Ero Kurireu - A Grande Tradi¢do Bororo (2007), de Paulinho Ecerae Kadojeba

Conclusao dos funerais

Encerrado o canto dos Marenaruie, cada um volta as suas proprias atividades,
enquanto a cesta ¢ resguardada na casa do defunto por alguns dias (EB I, 1962, p.
667)

3.6. Inumacgao definitiva

Execucio do canto Jiure-doge

Transcorridos alguns dias, marca-se a data da inumagdo definitiva e na véspera
canta-se o Jure-doge na choupana do finado (EB I, 1962, p. 667)

Terceira execugdo de um dos cantos Kiége Barége, nomeado Kodo C’edodo-mode
Popo-to Dukejéboe, e sexta execugdo completa de todos os Marenariiie.

Na madrugada do dia do enterro, declama-se pela terceira vez um canto Kiége
Barége, denominado Kodo C’edodo-mode Pobo-to Dukejéboe, i.e. canto executado
propriamente na ocasido do transporte da cesta funeraria para a 4gua. Depois ha uma
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sexta execucdo de todos os Marenariie e outros cantos precedentes (EB I, 1962, p.
667)

Inumacio definitiva

Ao encerramento dos cantos, 0 aroe maiwu caminha para fora da aldeia com um ti¢do
na méo, rumo ao local da sepultura definitiva, aguardando o cortejo finebre;

O pai ou um parente proximo leva a cesta ao aroe maiwu, cantando um Marenartie;
Com a cesta nas maos e, acompanhado por um homem (que agita o zunidor), por
parentes homens ¢ pelo aroe etawara are, caminham-se ao cemitério, aroe e-ido,
comumente ¢ uma lagoa ou curso d’agua;

L4, a cesta ¢ amarrada numa longa vara, introduz nela o zunidor (ou o enterra
separadamente);

Mergulhando, finca-se a vara no fundo da agua, enterrando parcialmente a cesta no
lodo;

Terminada a inumagdo definitiva, todos retornam a aldeia, exceto o xama, que
permanece no local para invocar as almas e pedir-lhes que recebam fraternalmente o
novo morador do mundo dos mortos, acompanhando-o nessa longa jornada.

Ao por do sol, os parentes do finado entregam parte dos cabelos que foram cortados
ao iadu (representante) e outra parte a um parente proximo ao morto. Por sua vez,
este entrega a parte recebida a uma parenta proxima, que em pranto ritual, os repassa
a um outro parente, para que dele se faga um cordio/tranga que sera conferido ao
Aroe Maiwu (EB 1, 1962, p. 667-668)

Rito de Imersdo/ Deposi¢io na Agua: De acordo com Eliade (1992), nas sociedades religiosas
as aguas figuram universalmente, a fonte e origem de todos os principios e possibilidades de
existéncia. Por outro lado, a imersdo na dgua representa um retorno ao estado pré-formal, um
reencontro com a dimensdo indiferenciada da preexisténcia. A emersdo reproduz o ato
cosmogonico da manifestacdo formal, enquanto a imersao se assemelha a uma dissolugao das
formas. Essa dualidade ¢ o que torna o simbolismo das aguas associado tanto a morte quanto
ao renascimento. A interagdo com a agua sempre traz consigo um processo de regeneracao:
de um lado, porque a dissolugdo precede um “renascimento”; do outro, porque a imersao
nutre e potencializa a vida. No plano cosmogonico aqudatico, encontram-se, no ambito
antropologico, as hilogenias: a crenca de que o Homem teve sua origem nas Aguas (Eliade,
1992, p. 65).

Conforme Brandao (1994), para os Boe Bororo, o universo aquatico esta intimamente
ligado aos espiritos, representando aqueles que foram liberados do peso, da imobilidade, da
materialidade, da masculinidade e da forca opressora da terra. Seguindo essa logica, a terra,
assim como a agua, possui um aspecto feminino essencial, sendo vista como uma fonte de
vida e um utero onde as sementes florescem. Além disso, os dois sepultamentos que integram
o ritual funebre também sugerem uma possivel dualidade entre os elementos terra e agua.

Nesse contexto, o aroe/morto deve inicialmente passar pela a¢do transformadora e, a0 mesmo
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tempo, revitalizadora do elemento terra. Somente apos essa etapa € que ele podera soar livre e

levemente nas correntes da agua (Brandao, 1994, p. 177).

Figura 26: No dia marcado, os restos mortais sdo devolvidos a natureza. Paulinho Ecerae
Kadojeba esclarece, ao término do filme, que antigamente o enterro definitivo dos ossos
ocorria em lagoas ou grutas. Porém, nas aldeias da area de Meruri, bem como em outras
comunidades Bororo, & deposi¢do ¢ feita na terra, devido a devastagdo cada vez mais
predatéria do homem branco a Mae Natureza e tudo que hé nela, levando-os a dispor de
poucos locais apropriados para tal pratica. Kadojeba ainda cita que, devido a ado¢do de maior
parte da populagdo Bororo atual ao Catolicismo, estes rezam diante do corpo e logo

consumam o sepultamento (Kadojeba, 2007).
= : 0 o S

Fonte: Filme Boe Ero Kurireu - A Grande Tradi¢do Bororo (2007), de Paulinho Ecerae Kadojeba

Término do ciclo finebre

Tudo que pertencia ao finado, inclusive sua choupana, sdo destruidos pelo fogo. Se
era solteiro, queima-se a choga da mae. Se casado, a de sua esposa. Caso gozasse de
algum plantio, esse também ¢é consumido pelo fogo. Qualquer lembranga material
daquele que viveu ¢ eliminada. Assim ¢ concluido um longo ciclo finebre bororo
(EB 1, 1962, p. 668)

Tabela 2 - Decomposicao de um Funeral Bororo em etapas rituais

Ritos de Transi¢do do ponto de vista do morto

RITOS PRIMARIOS ESPACO TEMPO
(SEPARACAO)

1 - Rito da Agonia Choupana do moribundo Dia da morte
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2- Rito do desenlace final

(13

3 - Rito do Enterro Primario

Patio Ocidental da aldeia

Por do sol, noite e nascer do
sol

RITOS
INTERMEDIARIOS
(MARGINAIS)

4 - Rito de evocagdo e
Alimentagao e das Almas

Choupana central e patio
ocidental da aldeia

Noite do primeiro dia depois
da morte

5- Rito de Eleigado e
Incorporagdo da Alma do
morto pelo seu
Representante (Aroe Maiwu)

13

13

6- Ritos das Representagdes
Clanicas

Periodo préximo ao ciclo
lunar

7- Rito de Verificacao do
Grau de Decomposicao do
Cadaver e Determinacgao da

Ordem Final dos Rituais

Patio ocidental da aldeia

Proximo ao final de um
ciclo lunar

8- Rito de Preparagdo para a
Representacdo para a Danga
do Buriti

Fora da aldeia; patio
ocidental

Todo o dia que antecede os
trés ultimos dias dos
funerais

9- Rito da Representagao
Marido-doge Aroe

Piatio ocidental da aldeia

Primeiro dia dos trés ultimos
dias

10- Rito de Preparacgao
Parcial dos Zunidores de
Madeira

Fora da aldeia

Segundo dos trés ultimos
dias

11 - Primeiro Rito de
Consagracao da Cesta
Funeréria (transladagdo da
cesta funeraria da choupana
da cestaria para a do finado
e desta para a central)

Choupana da cestaria e do
finado; aije-muga; patio
ocidental da aldeia

Noite do segundo dos trés
ultimos dias

RITOS
INTERMEDIARIOS
(MARGINAIS)

12- Rito de Rememoragao
das Almas

Choupana central

Madrugada do terceiro dia
do triduo final

13- Rito de Preparagdo para
a Representacao dos

Choupana do xama das
almas (Aroe Etawara are);

Terceiro dia do triduo final
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Aije-ddge Aroe

choupana central

14- Segundo Rito de
Consagracao da Cesta
Funeraria (transladacdo da
cesta funeraria da choupana
central para a do finado e
desta para a central)

Choupana central; choupana
do finado; aije muga

13

15- Rito de Ornamentacao e
Investidura do
Representante do Morto

Choupana central; patio
ocidental da aldeia; aije
muga

13

16- Rito da Representagdo
Aije-doge Aroe

Aije- muga; caminho dos
zunidores; patio ocidental

(13

17- Rito de Preparacdo e
Abertura da Noite que
Precede o Paroxismo dos
Funerais

Patio ocidental da aldeia

Tarde e noite que precede a
exumacao do cadaver

RITOS SECUNDARIOS
(AGREGACAO)

18- Ritos de Exumacao do
Cadaver

Patio ocidental da aldeia;
riacho; choupana central

Noite e madrugada do
ultimo dia dos funerais

19- Rito de Translacao e
Recebimento dos Ossos na
Aldeia

Patio ocidental da aldeia;
choupana central

Madrugada

20- Rito de Ornamentagao
dos Ossos

Choupana central

13

21- Rito de Translagdo da
Cesta Funeraria para a
Choupana do Finado

Choupana central; patio
ocidental; choupana do
finado

Amanhecer do ultimo dia

22- Rito de Inumagao
Definitiva ou Enterro
Secundario

Choupana do finado; patio
da aldeia; lagoa-cemitério

Noite; madrugada;
amanhecer do dia
determinado

Rito de Entrega do Ae ao
Aroe Maiwu

Patio ocidental da aldeia

Depois do enterro
secundario

RITOS PRIMARIOS
(SEPARACAO) Do ponto
de vista da aldeia e dos
enlutados

2- Rito do Desenlace Final
(especialmente 0 momento

Choupana do moribundo

Dia da morte




94

do arrancamento dos
cabelos)

24- Rito de Incineracao da Circulo da aldeia Depois do enterro definitivo
Choupana do Morto

RITOS
INTERMEDIARIOS
(MARGINAIS)

Rituais de nimeros 2 ao 23 Muitos Todo o periodo dos funerais

RITOS SECUNDARIOS

(AGREGACAO)
25- Cagada do Mori Floresta; aldeia Um dia qualquer
26- Rito de Entrega do Péatio da aldeia ApOs a cacada
Couro
27 - Festa do Péatio oidental da aldeia No dia determinado

Barége-ekedodu

28 - Reconstru¢ao de Nova Circulo da aldeia Um dia qualquer
choupana para a Familia dos
Enlutados

Fonte: BRANDAO, Aivone Carvalho. In: Tempo de Arde: Simbolismo e Narratividade no Ritual Funerario
Bororo (Dissertacdo de Mestrado), 1994, p. 123-125.

3.3 As priticas etno terapéuticas para “apaziguamento®” do luto e cura espiritual entre

os enlutados

O corpo (e os cuidados que o envolvem) ¢é o instrumento de maior
representatividade/registro tanto da desfiguragdo social (causada pela morte) quanto da
reconfiguracao (pelos enlutados) do mundo Bororo. Novaes interpreta todo o ciclo fnebre
como um saber que se estabelece e se propaga de maneira singular, onde fica claro que as
percepcdes do mundo sdo filtradas através das sensagdes do corpo. Trata-se de um
conhecimento em que o corpo atua como memoria, em que a vivéncia sensorial envolve

corpos, agdes realizadas sobre eles, bem como manipulagdes simbolicas e concretas (como as

99 ¢

8 A palavra “apaziguamento” assume aqui um sentido de “pacificagdo”, “alivio”, o “amenizar” dos sentimentos
catarticos que surgem nos enlutados ao se verem defasados pela morte de um dos seus.
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escarificagdes), resultando na criagdo de novos corpos. E um conhecimento sinestésico, que
incorpora uma mescla de diferentes percep¢des como aromas, fadiga, excitacdo, dor, cores,
prazer estético, euforia, além de vozes de canto e lamento. Durante os diversos rituais, essa
vivéncia proporciona uma compreensdo da vida e da sociedade que o funeral favorece
(Novaes, 2006, p. 312).

Embora a supressdo do luto (conforme consultados na maior parte das literaturas
etnograficas sobre o funeral bororo) ocorra somente apds o abatimento e oferta do Mori,
animal de desagravo, que possuido pelo Bope, ¢ o causador segundo da morte, os enlutados
recorrem a um conjunto de praticas terapéuticas baseadas numa rede plural de conhecimentos
ancestrais que também auxiliam, mesmo que num segundo plano, a manuten¢ao do bem-estar
emocional e espiritual durante o enfrentamento do luto. Tais agdes envolvem tanto os
cuidados com os corpos dos lutuosos (autocuidado) quanto o do proprio morto. Trataremos
aqui, mais especificamente, das etnoterapias, campo das medicinas tradicionais ancoradas aos
etnoconhecimentos e na manuten¢ao cultural dos saberes ancestrais.

Miranda (2009) define como Etnoconhecimento os saberes elaborados por grupos
indigenas, afrodescendentes e comunidades locais de etnias particulares. Esses saberes sdo
transmitidos de geracdo para geracdo, frequentemente de forma oral, e se desenvolvem fora
das estruturas sociais formais. Os conhecimentos tradicionais sdo fluidos e estdo em
constante adaptagdo, alicercados em valores, modos de vida e crengas miticas, que estdo
profundamente entrelagcados com o cotidiano das comunidades. Dessa forma, podemos
compreender o etnoconhecimento como o saber gerado por diferentes etnias ao redor do
mundo, que se origina da sabedoria popular (Miranda, 2009, p. 03).

Sendo a operacionalizagdo desse sistema de conhecimentos tradicionais e sagrados, a
Etnoterapia pode ser concebida como a area de pesquisa ou aplicagdo cujo objeto sdo as
praticas voltadas para conservacao e recuperagao da saude ou a medicina, como 0 nome
indica. Envolve as praticas e crengas (narrativas originarias) com que uma cultura especifica,
usualmente de povos nativos, previne e trata as doengas. Por sua pratica incorrer, na maioria
das vezes, ao uso de plantas medicinais, pode ser vista como um subcampo da etnobotanica
ou integrado a antropologia médica, que investiga as medicinas tradicionais, especialmente
aquelas cujos saberes e praticas foram passados de geracdo em geracao por meio da oralidade
ao longo dos séculos (Figueiredo, 2022). As abordagens etnoterapéuticas sdo plurais, sendo
irredutiveis a qualquer rigor tedrico compilado pela Antropologia, ja que os procedimentos
empenhados na construcao/execucao dos processos e percepgdes de saude/doenga/cura

variam entre as culturas indigenas. Devemos partir do ponto de que os funerais, bem como
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quaisquer cerimonias reproduzidas nas culturas indigenas, fundamentam-se no conhecimento
de mitos e no dominio de certas praticas rituais cuidadosamente transmitidas de uma para
outra geracao (Viertler, 1991, p.17).

As condutas terapéuticas aqui analisadas, cuja finalidade € busca do equilibrio/ cura
(sobretudo) espiritual dos enlutados nem sempre se baseiam na intervencao direta de plantas
medicinais (exceto as pinturas corporais dos enlutados, do Aroe Maiwu, o uso do tabaco pelo
Aroe Etawara, confeccdo do Aroe J'aro e da cabacinha, etc...). As terapias apresentadas (e
suas razdes de ser) serdo organizadas sequencialmente, obedecendo a ordem de ocorréncias
dentro do funeral. Ao reconhecermos as cerimonias mortudrias dos Bororo como um evento
catartico, de cura coletiva da mais temida e irreversivel das doencas que ¢ a morte
(VIERTLER, 1991, p. 17), identificamos que elas também exercem uma dupla fun¢ao:
auxilia o Aroe na jornada rumo a Aldeia dos Mortos, bem como conduz o processo de
construgdo, reconhecimento e apaziguamento do complexo luto entre os vivos.

Em A Refeicdo das Almas: uma interpretagdo etnologica do funeral dos indios
Bororo - Mato Grosso, Viertler (1991) ja examinava que os Bororo possuem internamente
forgas opostas, representadas pelo Aroe, que encarna a consciéncia sobre a importancia de
seguir as normas da convivéncia social, e pelo Bope, que simboliza a vontade inalteravel e
perene de desafiar essas regras. Para promover uma harmonia plena, tanto no ambito
individual quanto no coletivo, os Bororo recorrem a diversas praticas, como o uso do tabaco,
a pratica de dancas e a execucdo de cantos e musicas. Essas atividades, que envolvem
diferentes maneiras de gastar energia corporal e geram variados efeitos mentais, atuam como
métodos de "cura", terapia ou reintegracdo, beneficiando tanto os individuos quanto as
comunidades (Viertler, 1991, p. 134).

Nesse estudo em questdo, as acdes terapéuticas que serdo aqui consideradas
acompanham o seguimento de um Funeral Ideal relatado na Enciclopédia Bororo Vol I
(1962), j4 que nao tivemos a oportunidade de ir a campo e verificar concretamente as
modificacdo e/ou variacdes que ocorreram na execu¢do dos funerais Boe Bororo na

atualidade.

Choro Ritual: O choro, como uma resposta biofisioldogica, ¢ o primeiro prenuncio e
demarcacdo da morte em todas as culturas humanas. Seu aspecto/e agao purificadora alcanca
o climax no exato momento em que o moribundo, agora Aroe, exala um ultimo suspiro. A

exteriorizagdao da dor, do sentimento de impoténcia diante da morte e as angustias reprimidas
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causadas pela abrupta (e irreversivel) separagdo entre o enlutado e seu ente querido sdo
amenizadas no verter das lagrimas.

A canalizagdo desse complexo sistema de tristeza e revolta pelo que a morte “tirou”, é
o processo inicial de constituicdo, de enfrentamento e de ressignificagdo do luto entre os
Bororo. O chorar passa a ser um direito, uma insignia dos individuos enlutados, unidos pelo
estado de luto. Torquato (2020) analisa o choro como um fato antropologico, algo inerente ao
ser humano quando se depara com a catastrofe. Chorar os mortos ¢, entretanto, um elemento
fundamental da cultura humana, que permeia tanto o espago quanto o tempo. O ato de chorar,
entendido como uma manifestacdo do luto ¢ uma maneira de lidar com a perda de entes
queridos e mitigar a dor, faz parte do “ritual das Exéquias” e ¢ considerado um direito
humano. O choro ¢ uma experiéncia catartica, surge do profundo interior, possui um poder
curativo e integra os rituais de despedida e entrega daqueles que nos deixam (TORQUATO,
2020, p. 34).

Para Bahu (2020), a estrutura do choro ritual ¢ extremamente intrincada, pois combina
uma variedade de elementos bastante distintos. Aqueles que experimentam uma situagao de
separacao fisica tendem a perceber tudo ao seu redor de maneira alterada. A organizacao
desse sistema do “permitir sentir o pesar” enriquece toda a intensidade ritualistica da
elaboracdo do luto e da purificagdo da familia profundamente abalada pela auséncia (Bahu,
2020, p. 44). Reconhecer a perda também implica na elaboragdo de uma nova realidade
adaptada a auséncia do ente querido. O choro auxilia na recuperagdo do equilibrio emocional/
espiritual dos lutuosos. Também, esse choro sentido e indomavel anuncia a comunidade em
geral a necessidade que os parentes proximos ao falecido terdo de vivenciar, integralmente,

esse momento dolente, de margem estabilizada apos o abatimento do Mori.

Escarificagdo: Em meio aos estridentes gritos, choros e lamurias, as mulheres enlutadas
cortam-se® convulsivamente em varias partes do corpo, deixando verter abundante e vivo
sangue (Ku) sobre o caddver. Materialmente, compartilham com o morto aquilo que, em
substincia, mantém o pleno funcionamento do corpo: o sangue, simbolo da vida. E o
momento mais lancinante do funeral Bororo. Sob essa 6tica, Viertler (1991) salienta que o
sangue ¢ visto como um "remédio", o que justifica a pratica de regar os ossos dos falecidos

com o sangue fresco de seus familiares. Isso tem como objetivo acelerar a criagdo magica de

82 Esse mutilar dos corpos se assemelha aos animais despedacados antes dos rituais de purificacdo exigidos pelo
Bope, e gritam furiosos, "lamentando-se" por justi¢a, como os gritos dos Baire e das criaturas antropomorficas
que Meri transformou em passaros quando se recusaram a se livrar dos lindos adornos, machados e arcos
ornamentados, tdo desejados por esse espirito (Viertler, 1991, p. 128).
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um novo corpo, que sera o cesto funerario, em lugar do cadaver (VIERTLER, 1991, p. 135).
Se ao nascer, a crianca € recoberta de tinta vermelha de Urucum para representar o sangue,
para que esta possua a forga vital (rakare) (NOVAES, 1986, p. 163), o individuo em condi¢ao
de Aroe recebe o sangue de seus parentes, para que também, com vigor, efetue uma boa
passagem além-tamulo.

As escarificadoras/lamentadoras/enlutadas formam uma espécie de instituicdo
particular dentro da Grande Cerimoénia, na qual representam, em conjunto, a manifestagdo
publica da dor, registrando permanentemente na pele, no corpo e na alma os deperecimentos
que a morte provoca. Toda a espécie de ferimentos auto infligidos no corpo sdo explicados
pela ideia de que os enlutados sdo 'iguais' ao falecido, e as cicatrizes que permanecem
servirdo como um testemunho da perda deste ente querido, evidenciando que essa perda ¢
definitiva, irreparavel (ribeiro, 2002, p. 64).

A escarificagdo passa a ser um ato de dor provocada e, consequentemente, domada ja
que ¢ na profundidade e agudeza dos cortes que as enlutadas buscam abafar a dor da alma,
invisivel a olho nu, ao toque. Como um frenético instinto de sobrevivéncia, a enlutada
“provoca uma dor que ela controla, em oposi¢do a um grande sofrimento incontroldvel
provocado pela morte de um familiar. Quando a dor fisica ¢ mais forte, a pessoa se isenta de
sentir a dor no corag¢do, a dor da alma” (Medeiros, 2015, p. 132)%.

Nesse momento, em particular, os Bororo contam com um sistema unico de
desinfeccao e tratamento desses cortes, onde aplicam no corpo a polpa do fruto do jenipapo;
que age estancando o sangue e eficaz anti séptico das feridas (Colbacchini e Albisetti, 1942,
p. 109-110). Esta planta possui uma elevada concentra¢do de fanino, que possui a capacidade
de acelerar a cicatriza¢do de feridas. Essa combinacgdo ¢ chamada de metudo. Os familiares
mais proximos do falecido aplicam essa mistura apds realizarem o ritual de autoflagelamento,
causando arranhdes até que o sangue escorra sobre o corpo do falecido, representando
sofrimento e luto (Silva e Presotti, 2010, p. 1619). Para interromper o sangramento, reduzir a
inflamacdo e prevenir infecgdes, aplicam nas feridas o p6 da casca torrada do jenipapeiro
(Lira e Coutinho, 2018, p. 05).

No artigo 4 for¢a dos pensamentos, o fedor do sangue: hematologia e género na

Amazonia, Belaunde (2006) fundamenta uma ‘“hematologia da Amazdnia”, onde explora o

8 Em Nascimento na sociedade Bororo: saberes e fazeres no tecer do corpo da mulher (Dissertagio de
Mestrado), Medeiros (2015), avalia as cerimonias de escarificag@o e de arrancamento dos cabelos como rituais
“onde o corpo feminino “aprende” a importancia da realizacdo de técnicas que provocam dor. Ou seja, o corpo
da mulher Bororo que acolhe a dor do parto de forma resiliente, possui uma memoria cultural que comega a ser
criada desde muito cedo no dia-a-dia da aldeia” (Medeiros, 2015, p. 131).
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significado do sangue em relagdo a género, saberes e cosmologia entre alguns grupos
indigenas da Amazodnia. A autora conclui que “embora o sangramento seja em principio
definido como um atributo feminino®, para ambos os géneros, verter sangue leva a uma
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mudanca de canihué, “pele/corpo”” (Belaunde, 2006, p. 210). Dessa maneira, evidenciamos

que o sangue ¢, em matéria, um elemento regenerador e unificador das materialidades
humanas, estando os homens em condi¢des distintas (vivo/morto). Essa “troca de pele”
ocorre entre os enlutados e o Aroe, humanizando-o, igualando-o aos seus, ja que o sangue
transporta o oxigénio, a vida.

Arrancamento dos Cabelos (ao): Tal como as escarificagdes, o arrancamento dos cabelos, fio
a fio, faz gritar a dor contida na alma. Dos tufos extirpados pelos enlutados dispostos no
baku, bandeja de palha, ¢ feito um cordel (ae) que sera utilizado, junto da cabacinha (Poari),
pelo Aroe Maiwu no momento da caca ao Mori. O cabelo representa a forca, a qual é
conferida ao cagador pela tranga que ele utiliza no brago (Novaes, 1986, p. 213).

Ao indispor-se temporariamente de quase todos os cabelos® (elemento cultural, que
evidencia o pertencimento étnico, social, religioso e etc, de determinado individuo e/ou
grupo), as enlutadas compartilham com o morto (aqui representado pelo Aroe Maiwu quando
recebe o cordao) aquilo que, assim como o sangue, simboliza a forca, sabedoria e virilidade.
Quando analisa a simbologia que o cabelo adquire entre alguns grupos indigenas em contexto
de rituais funerarios e do agenciamento do luto, Ribeiro (2002) reflete que

Ao cortar ou raspar os cabelos, corta-se aquilo que, como a propria natureza, ndo
apodrece ao mesmo tempo que o restante do corpo: o que ndo se auto-consuma,
deve ser consumado. O estado liminar em que se colocam os enlutados, na grande
maioria dos grupos Jé e Tupi, faz com que, intencional e simbolicamente, revivam
esse processo de consumagdo em seus proprios corpos. Saem também outros desse
periodo, os cabelos, cortados ou mesmo raspados ou arrancados, simbolicamente

sdo eliminados. O ndo cortar - como os proprios Bororo o fazem - ¢ também, de
modo invertido, o mesmo processo que se realiza (Ribeiro, 2002, p. 65).

Os cabelos além de revelar o estado emocional dos enlutados, é também um

condensador das relagdes de solicitude e de identidades sociais (fragilizadas nesse momento)

8 O sangue originado da menstruagdo, do parto e do pds-parto é considerado uma fonte de contaminagdo e risco
para a comunidade Bororo. Assim, o contato com esse fluido, que possui um significado simbolico significativo,
durante esses momentos provoca uma transformacdo que precisa ser gerida e orientada por meio de dietas e
cuidados apropriados. A prote¢do da mulher durante o periodo menstrual requer uma fase de recolhimento, com
limitagdes na alimentagdo e proibigdes de certas atividades. Ao se abster de algumas tarefas diarias, a jovem
minimiza o risco de que o sangramento vaginal possa “subir para a cabega”. Assim, os cuidados sdo pautados
por uma abordagem preventiva, uma vez que a ndo observancia destas orientagdes pode acarretar doengas e, em
casos extremos, até a morte (Medeiros, 2015, p. 68-69).

8 Segundo Novaes (1986), durante o arrancamento dos cabelos, coloca-se cinza aquecida na cabega, o que
permite ndo s6 a dilatagdo dos poros, mas também uma aderéncia mais eficaz das maos em todo o couro
cabeludo (Novaes, 1986, p. 210).
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entre os lutuosos situados neste estado (de margem) que os une, formando uma categoria
especial, protagonizando, junto ao representante do falecido, toda a execugdo do funeral.
Também, devido a sua natureza relativamente duravel, o cabelo ¢ altamente apropriado para
demonstrar a continuidade (Novaes, 1986, p. 217), evidenciando que esse intervalo entre o
corte (morte) e o crescimento (luto) dos cabelos remete a reconstru¢ao da vida (expressa no
corpo), quando os Boe Bororo se véem defasados pela morte de um dos seus.

Assim como os cabelos, a vida se renova, reconstrdi e se modifica imprimindo novas
possibilidades mesmo apds dolentes rupturas. Quando enfim abandonam o luto, “os cabelos
longos e desalinhados dos enlutados sdo aparados da forma tradicional e espalmados de
urucu” (Novaes, 1986, p. 212), o que novamente nos permite pensar o cabelo, num campo
semantico de representacdes que ¢ o funeral, o elemento que mais traduz a linguagem da

ressignificacao/ reconstrugdo/ resignacao da vida social apos a perda de um semelhante.

Cantos: Ha um ditado popular que diz: "Quem canta seus males espanta”. No funeral Bororo,
o alcance terapéutico dos cantos ¢ inestimavel, j4 que este se apresenta incisivamente em
todas as etapas da cerimonia, desde a agonia do doente até o sepultamento definitivo do Aroe.
Para além de estimular e equilibrar as emogdes e a socializagdo entre os enlutados, os
canticos também servem como “uma forma de manifestar o luto e harmonizar todo o cenério
de consternacdo em curso” (Bahu, 2020, p. 38).

Colbacchini e Albisetti (1942)% reconhecem nos cantos um poder curativo ja que
tratam-se de constantes invocagdes do Aroe, recomendacdes e descricoes, além de breves
lendas que evocam a conexao entre a vida dos indigenas e com os espiritos desencarnados,
bem como as diversas existéncias que esses espiritos atravessam, de acordo com o principio
da metempsicose desses povos (Colbacchini e Albisetti, 1942, p. 360). Dessa forma, os
cantos nao devem ser reduzidos a simbolos externos, que figuram de maneira hibrida a

estética dos rituais.

8% Qs autores citam a utilizagdo de remédios (Jorubo), plantas medicinais entre os jovens para melhor
concentragdo, memoria e desempenho vocal no momento de aprendizagem dos cantos. “Para aprender a cantar,
basta que se carbonize a raiz do arbusto jureu e, com o carvao resultante, macule as orelhas. Para memorizar de
forma incrivel as melodias e as lendas, ¢ suficiente mastigar as folhas de uma planta chamada baxe
ennoddo-re-u ou inserir um pequeno galho do jowe e erubo no ouvido. Para garantir que a voz se mantenha bela
e vibrante durante as cangdes, deve-se engolir o suco das folhas do ruo poroddogeba ou do nabure e jorubo. O
bottobari é o remédio ideal para evitar o cansago. A resina kidduguru, combinada com o p6 de carvao
proveniente de sua raiz, ¢ utilizada para tragar duas linhas pretas que vao do canal auditivo até quase a metade
do labio superior. Com isso, os indigenas conseguem aprender, reter ¢ cantar com total perfeicdo suas historias
(EB 1, 1942, p. 361).
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Para além de conduzirem a Cerimdnia, os cantos clanicos, possuem profundos saberes
relacionados & natureza e as técnicas de producdo e manufatura, promovem, internamente,
mecanismos de catarse que sdo extremamente eficazes na liberagdo de emogdes. Controles
precisos do comportamento dos ndo iniciados, realizados por aqueles que detém o
conhecimento, geram situagdes nas quais todos sdo convocados, em nome do Aroe, a
participar de atividades extraordinarias, abandonando disputas, antagonismos ou desavengas
(Viertler, 1991, p. 145-146).

Junto a sua acdo calmante, os cantos também despertam o sentido de coletividade e
pertencimento, fortalecendo as novas relacdes estabelecidas no funeral, como os “pais
rituais”, por exemplo. No momento de reunido no patio ou na Casa dos Homens para a
execucao de alguns hinos, os enlutados também participam, mesmo que ocupando os espagos
fronteirigos, nas margens da aldeia, tal qual o periodo de luto os insere (Novaes, 1986, p.
197). Ainda, conforme Grando (2004), os movimentos marcados pelos cantos reconstituem e
exaltam a corporeidade e as identidades dos individuos de acordo com o papel social
desempenhado durante encontros, rituais e celebragdes. Ainda ndo associados a danca, podem
manifestar maneiras de acesso sobrenatural a diferentes dimensdes da realidade percebida por
cada grupo étnico, representando assim o papel que o individuo (o corpo) desempenha na
interagdo com essas dimensdes (Grando, 2004, p. 245).

Se “os rituais funerarios sao como que formas de reconstru¢cdo da sociedade bororo
desequilibrada pela morte, nesses rituais ¢ possivel reconstruir a sociedade por meio de
cantos e dangas” (Novaes, 2006, p. 295). Por meio dos canticos precedidos pelas dangas, os
Bororo mantém a troca entre os clds, uma vez que integrantes de diferentes grupos se retinem
para representar lendas de outras comunidades, além de trocarem adornos entre as metades,
oferecerem ornamentos de penas, estojos penianos e realizarem cerimonias funerarias. Dessa
forma, as dangas demandam um esfor¢o coletivo com a finalidade de restaurar a harmonia em
um mundo impactado por algum processo social (Medeiros, 2013, p. 85). Nesse sentido,
compreendemos que, ndo somente em contexto funeral, os cantos adquirem uma estrutura

polissémica.

Confecgdo do Aroe J'aro e Lavagem/ Ornamentagdo dos ossos: O Aroe J’aro, que significa

morada das almas, é o grande cesto mortuario trangado®” com o broto da palmeira de babagu

8 Ver Kodoro Boe Enoroe nure ema (Trancados Boe (Bororo), Projeto Extraescolar de Adelina Ikuietaga
sobre a arte dos trangados e a permanéncia dessa pratica entre as novas geragdes de jovens Bororo. Disponivel
em: <https:/files.cercomp.ufg.br/weby/up/116/0/Bororo_Adelina lkuietaga-PEE.pdf>. Acesso em 21 out. de
2024.


https://files.cercomp.ufg.br/weby/up/116/o/Bororo_Adelina_Ikuietaga-PEE.pdf
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(Attalea ssp.), sepulcro definitivo dos ossos devidamente ornamentados antes do enterro final.
Este ¢ previamente confeccionado pela mae ritual (Muga) do falecido pertencentes ao mesmo
cla do Aroe Maiwu (Novaes, 2006, p. 311) e seu exterior espalmado com a pasta vermelha de
nonogo, urucum (Albisetti e Venturelli, 1962, p. 163), resina e carvao (VIERTLER, 1991, p.
96).
Viertler (1991) observa, no simbolismo manifesto nesse processo, que também ¢ de
linguagem, do tecer do cesto funerario a seguinte configuracao:
A confec¢do do Aroe J' aro integra, de forma estética, elementos materiais das mais
diversas origens que, associados a cantos e dangas, conseguem expulsar o Aroe para
fora da aldeia. Resta o Bope do morto que, refugiando-se no corpo de algum animal,
acaba sendo resgatado pelo Mori. Concluimos, pois, que o preparo do cesto
funerario representa uma reconstrugdo do Bororo que, estragado pelo Bope, passa a
nascer para o mundo dos ancestrais. A desagregagdo do corpo antropomorfo,
provocada pela saida do sopro, ¢ redirecionada por intermédio de cantos e
procedimentos magicos, para alcangar um novo tipo de integracdo, dentro do cesto,
entre fragmentos oriundos do seu proprio corpo -os 0ssos € o cranio; do corpo dos
parentes -sangue e lagrimas; do mundo animal -penugem e plumas; do mundo
vegetal -resinas, urucus, bandejas e cestos; e lascas de quartzo, cacos de vidro do

mundo inanimado utilizados para o corte do corpo dos enlutados (Viertler, 1991, p.
131).

Nessa performance em que fluidos corporais vitais, restos organicos e, elementos da
natureza se condensam e misturam podemos observar que, apesar de colericamente sentida e
ritualizada, a morte €, na sociedade Bororo, compreendida com naturalidade, inerente a toda
espécie humana sendo a continuidade do ser, mesmo que em outra realidade/ dimensao
cosmica. Esse processo de destruicao/desconfiguracdo e reconstru¢do/ ordenamento do
mundo Bororo ocasionado pela morte representa um momento unico, em que a aplicabilidade
dos dispositivos de cura baseados no rico e complexo sistema dos conhecimentos tradicionais
ancestrais parte, em principio, da exploragdo de toda a composi¢ao do que ¢ humano,
biologico e/ou espiritual nesse momento de muita vulnerabilidade social, para entdo,
finalmente, restabelecer o equilibrio emocional entre os enlutados e na sociedade geral - o
que traduzimos como a retomada do ciclo de atividades domésticas.

As dangas representam o periodo de elaboragdo do cesto funerario (4roe J'aro) e das
esteiras que receberdo os ossos durante o processo de limpeza e enfeite. A conclusdo da
confec¢do do cesto indica o comego de uma série de rituais que incluem diversos cantos e
dancas relacionados a decoragdo do cesto, cerimonia dos zunidores, incineragao dos
pertences do falecido, a limpeza (remog¢ao da carne) dos ossos € sua ornamentagao, para que

possam ser dispostos no cesto funerdrio para o sepultamento final (Medeiros, 2013, p. 73).
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A danga com o Mano akurarareu® (Roda pequena de Caeté),” por exemplo, é
reservada as cerimoOnias fUnebres, uma vez que seu planejamento e execugdo tem como
finalidade demonstrar compaixao, respeito e pesar tanto pelos enlutados quanto pelo falecido.
Dela participam ativamente todos os membros da comunidade: homens, mulheres e criangas,
sem exce¢do; desde que cada individuo se apresente conforme os padrdoes de pinturas
normativos de seus respectivos clas.Em diferentes momentos, os grupos dangcam com o
Mano, segurando-o pela nuca em volta da sepultura,que se encontra provisoriamente no

patio da aldeia (Togiwudo, 2016, p. 19).

Este ritual da danga do Mano néo ¢ realizado em qualquer momento, ele ¢ executado
pelos Bororo no periodo do funeral, pois ¢ uma danga tradicional dedicada com
muito respeito ao falecido que esta enterrado no meio do patio da aldeia e as familias
do falecido que estdo de luto, por esta razdo sdo executados com muito devogdo e
respeito aos familiares do falecido esses cantos e dangas destes rituais. A danga do
Mano ¢ realizada em volta do timulo do falecido e, por esta razdo, ndo podemos
brincar e nem rir. Todos fazem a sua danca com muito respeito (Ibidem, p. 23).

A lavagem e ornamentacdo dos ossos sdo feitos pelo Aroe Maiwu, no dia seguinte ao
ritual dos Aije doge Aroe, num pequeno sacrario feito de palha dentro da Casa dos Homens,
oculto as mulheres e criangas. Apos a chegada dos ossos na aldeia, estes sdo carregados ao

Baito pela mae ritual, enquanto as mulheres preparam a Refei¢do das Almas.

Essa ¢ também uma atividade propiciadora de transformagdo: de simples ossos a
alma e, como tal, um segredo que ndo deve ser presenciado por mulheres e criangas,
dai ser realizada no interior do tabernaculo. Cabe ao aroe maiwu, representante do
morto, tingir de urucum os 0ssos maiores € o cranio, que recebe especial atencao,
sendo ndo so6 pintado de urucum como recoberto de penas, num arranjo que segue o
padrdo clanico do morto ou de alguém que ele representava. Essa ornamentacao dos
0ssos ¢ acompanhada de cantos, choro ritual e escarificagdo das mulheres (Novaes,
2006, p. 307).

A organizacdo dos ossos na cesta reproduz magistralmente a anatomia do corpo
humano. Durante dois ou trés dias, a urna permanece na casa dos parentes do falecido, num
ambiente escuro e fechado. Ribeiro (2002) observa, nesse rearranjo/ reconstitui¢do, limpeza e
elaboracdo dos ossos, uma espécie de “continuidade” entre vivos e mortos (RIBEIRO, 2002,

p. 83), sobreposta a ruptura imposta pela morte. A autora traduz, ainda nesse ato, o

88 Apos a finalizacdo desse ritual de danga, as mulheres se retiram, reclusas em suas casas, enquanto a Refei¢do
das Almas/ Banquete das Feras é organizada (Togiwudo, 2016, p. 19).

% Pequeno cilindro produzido com os talos de Caeté. Também conhecida como “bananeira do mato”, ¢ uma
marantacea que se encontra nos brejos (EB I, 1962, p. 781), uma vez que suas raizes estdo no solo, mas ela s
aparece na agua (lagos). Ela integra o universo religioso e espiritual Bororo, além de estar relacionada ao reino
dos Aroe (Kanajo, et al., 1995, p. 49). Depois de pronta, a roda ¢ decorada com penas de araras amarelas e
vermelhas (Togiwudo, 2016, p. 18), que sera utilizada nos rituais de danga durante o funeral.
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simbolismo da 'presenca' do outro - ou do falecido como se estivesse vivo, como um ser
fisico e tangivel - no seio do grupo: “se os mortos J€ sdo outros, 0 que nao se tomara outros
sd0 exatamente os 0ssos, 0 corpo ainda fisico, lugar de inscricdo do social. Nesse sentido,
penso que para os Jé a alma estabelece a ruptura e os ossos a continuidade” (Ribeiro, 2002,
p. 84).

O ritual de decoragdo dos ossos transcende a simples finalidade estética™ ja que a
preocupacdo maior reside no fortalecimento desse “corpo morto”, que através das pinturas,
espalmamento e revestimento de penas (todo esse processo possui dimensdes profildticas e
curativas’ entre os Bororo) empenhados por um individuo ritualisticamente escolhido pelos
parentes para representar ¢ manté-lo vivo socialmente enquanto ¢ cultuado pela sociedade,

propicia ao falecido uma bela e pacifica passagem além-timulo, tendo culturalmente

% Entretanto, compreendemos que o fator estético é um elemento importantissimo, ja que a busca pela beleza
esta ligada a atribuigdo de caracteristicas que sdo exclusivas dos individuos em sociedade. Assim, essa estética
se fundamenta na totalidade social (Rodrigues, 20006, p. 42).

! Em Pinturas Terapéuticas: corpos e tintas em alguns grupos J&, Demarchi (2018) analisa, quando realiza
um estudo comparativo entre alguns grupos Jé do Brasil Central, que a pintura corporal assume uma dimensao
terapéutica, preventiva e protetora de corpos em determinadas situa¢des, sobretudo as que envolvem resguardo,
gestacdo, parto, doengas e luto (Demarchi, 2018, p. 52). Para o autor, a pintura corporal entre os Jé transcende
os aspectos sociais; ndao se limita a definir grupos e individuos e a diferencia-los entre si. Ela também esta
relacionada ao sangue, a pele, a alma e ao nome, além de estar associada a processos de reconstrucio e
transformagdo do corpo, que incluem rituais, doengas, resguardos corporais e/ou alimentares e até mesmo o luto
(Demarchi, 2018, p. 56). O vermelho do Urucum utilizado na ornamentag@o dos 0ssos e na cesta mortudria entre
os Bororo, representa, para os Kayapo, o sangue, vitalidade, beleza e satde (Demarchi, 2018, p. 64). Conforme
Melo (2017), entre os Gavido, o corpo dos enlutados ¢ pintado de vermelho ao final do luto Pyr pex,
especialmente antes da corrida de toras, que simboliza a conclus@o desse periodo. Durante essa corrida, as toras
também sdo cobertas de vermelho, apresentando padrdes verticais e horizontais, utilizando urucu como base. A
aplicag@o do urucu durante o ritual funerario inicia-se com o corpo do falecido, que, apds ser lavado e apos as
lamentagdes e choros, ¢ completamente pintado com esse produto. O vermelho na pele do morto representa
tanto a primeira camada de tinta que o corpo recebe, preparando a crianca para a vida, quanto a ultima camada
que serd aplicada, marcando a aparéncia final que deixara no mundo dos vivos e que levard consigo ao mundo
dos mortos (Melo, 2017, p. 361-362). Ja a tinta preta do Jenipapo, também utilizada em varios momentos da
ceriménia possui, de acordo com Demarchi (2019), agdo profilatica e protetora entre os diferentes grupos J€,
evitando que espiritos e entidades ndo humanas interfiram no corpo. Em contraste, a tinta vermelha de urucum,
cuja fungdo entre os Mebéngokre, serve para fixar o kard (espirito) da pessoa ao corpo. Por outro lado, a tinta
preta de jenipapo tem um efeito inverso; ela age como um bloqueio, impedindo que karé externos, ou os kard de
outros, entrem no corpo. Um outro topico recorrente na reflexdo dessas culturas sobre a pintura corporal com
jenipapo ¢ o endurecimento do corpo, servindo para fortalecé-lo e prepara-lo para determinadas praticas rituais;
como guerras, cacadas, ritos de iniciagdo e reclus@o por exemplo (Demarchi, 2019, p. 159-161). No contexto do
funeral Bororo, podemos encontrar tais praticas dessa “produgdo de dureza e bravura” (Demarchi, 2019, p. 160)
através da tintura com o jenipapo, na ceriménia do Aije doge Aroe, na preparagdo das grandes cacgadas e
abatimento do Mori pelo Aroe Maiwu, nos rituais de iniciagdo e imposi¢ao do estojo peniano aos jovens rapazes,
por exemplo.

Sobre essa acdo protetora atribuida ao negro do Jenipapo, Strauss relata, em Tristes Trépicos (1957), momento
em que visitou a aldeia Bororo de Quejara em 1935 (hoje ja extinta) e presenciou o final de uma cacada coletiva
do animal de desagravo (Mori), que o representante do falecido pintou-se todo de preto “para evitar ser
reconhecido pela alma malfeitora responsavel pelo falecimento” (Strauss, 1957, p. 247), o Bope. Nesse caso, a
cor preta ¢ obtida com o pd de carvdo (Branddo, 1994, p. 58). Para os Bororo, um corpo esteticamente bonito
construido pela pintura corporal, contribui tanto na manutencdo da saude quanto na recuperagdo dela. Em
contextos rituais, esta funciona como um “remédio social”, que contempla as coletividades do sujeito Bororo
enquanto manifesta¢des de identidades culturais (Viertler, 2003).
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alterizada e fabricada a sua nova identidade (de Aroe). No grande cesto, encontram-se, além
dos ossos do falecido, as penas que cobriram o corpo do Aroe Maiwu durante o ritual do
Ajie-doge Aroe, as conchas utilizadas para a escarificagdo e alguns objetos do defunto, como
0 bapo (maracd), pariko (diademas de penas) e as peles do animal abatido (Mori) (Novaes,
1986, p. 207).

Munido de tdo singela indumentaria, a alma (Aroe) tal como um guerreiro que parte
numa longa jornada rumo ao desconhecido, ¢, de certa maneira, humanizada ja que “a
decoragdo do corpo confere ao homem a sua dignidade humana, o seu ser social, a construcao
de sua propria identidade enquanto ser grupal, enquanto pessoa” (Rodrigues, 2006, p. 38). Os
Bororo, quando reelaboram sucessivamente um individuo (e a pessoa deste individuo),

reconstituem a propria sociedade (Novaes, 2016, p. 36).

Ornamentagdo do Aroe Maiwu/ Abatimento do Mori/ Suspenséo® do Luto: O ladu é
o personagem mais importante do funeral Bororo, ja que representa e categoriza, em
todas as circunstancias, a alma do recém falecido, mantendo substanciais rela¢des
com os parentes enlutados. O Aroe Maiwu é o elemento que possibilita, em um
contexto ideoldgico, a permanéncia de uma identidade social. Para os Bororo, essa
nogdo de continuidade por meio da transformagdo, uma espécie de durabilidade, é
uma concepgdo que atravessa toda a sua ideologia (NOVAES, 1986, p. 217),
constituindo a linguagem mantenedora de todo o ritual funeréario. “E o Aroe Maiwu
que marca, materialmente, o intransponivel limite entre a vida e a morte" (Bloemer,
1980, p. 126).

Se, entre esses povos a morte ndo marca o comec¢o de um processo de desintegracao
do individuo socia, essa identidade social € ndo apenas restabelecida por meio do
representante do falecido, mas também ressaltada pelo proprio ritual de sua ornamentacao
durante a ceriménia finebre (Novaes, 1986, p. 231). Sendo o /adu uma extensdo fisica do
proprio morto, a cerimonia de adornamento do seu corpo caracteriza, alegoricamente, o
“tecer”, a reconstrucao sociocultural do corpo (que pereceu) daquele individuo que partiu.
“Parece assim que a ruptura se estabelece justamente quando um outro assume o papel de
representante simbdlico, pois o vazio deixado pelo morto ¢ um vazio social, que ¢ também
real, fisico. A morte se torna assim, menos maléfica, menos dura, mais facilmente afrontavel”

(Ribeiro, 2002, p. 61).

2Conforme Brandio (2004): Nao ha um momento especifico para o término do luto, ja que essa decisdo cabe
aos que estdo de luto, os quais, por sua vez, demonstram uma certa resisténcia em relagdo ao assunto. Assim,
podem ser surpreendidos pelos familiares enquanto dormem, ou, ao se deixarem levar pelo olhar curioso,
acabam, sem perceber, tendo os cabelos cortados e espalmados com nonogo (uma pasta vermelha feita de
urucu), além de serem adornados de acordo com as tradigdes (Branddo, 1994, p. 82).



106

Na cerimdnia de ornamentacdo do Aroe Maiwu, ocorre, segundo Novaes (2016), um
processo de desfiguracdo: a transformacdo de um individuo em alma nova, o mesmo que

ocorre quando da transformacao do corpo morto em Aroe (Novaes, 2016, p. 105-106).

Longe do olhar de mulheres e criangas, todo o corpo desse representante sera
recoberto. A pele pintada de urucum sera coberta por uma fina penugem de pato;
todo o corpo, a partir da cintura, assim como as pernas, serdo encobertos por uma
espécie de saia de tiras de palha (toro), mas ¢ sua cabega que devera receber
especial atengao.

Além do urucum que recobre toda a face, uma grande viseira de penas de tom
amarelo impede que o rosto seja visto, e grandes diademas, de penas de arara e de
gavido, sdo colocados sobre a cabeca. Esses ornamentos obedecem a padrdes
clanicos, que sdo reconhecidos por toda a sociedade. Nesse sentido, o que se
reconhece ¢ o que se procura evidenciar ¢ a categoria de pertencimento — cla e
linhagem do morto — e néo a identidade individual dele ou de seu representante.

Devidamente ornado e munido do cordel de cabelos, da cabacinha mortuaria (Powari
Aroe)”, o substituto do falecido ¢, ante aos incessantes choros das enlutadas, designado a
missdo de aniquilamento do Mori. Esse empreendimento exige do cacador-guerreiro que se
prepare utilizando pinturas no rosto que escondem sua identidade, aplicando "remédios" de
caga’ tanto em seu corpo quanto em suas armas, € usando o corddo de cabelos humanos (4e)
amarrado ao brago para se proteger das flechas de inimigos ou dos dentes e garras de
predadores ameagadores. Durante todo o periodo que antecede a caca do Mori, o cacador

deve evitar a relagdo sexual com sua parceira (Viertler, 1991, p. 109).

% Novaes (2016) avalia que “O powari-aroe é uma metafora do morto, e sua confec¢do explicita os complexos
mecanismos que engendram a pessoa ao reproduzir os processos de oposi¢do e complementaridade que
organizam as relagdes entre os individuos: pessoas das duas metades, homens ¢ mulheres, vivos e mortos. A
cabacinha ¢ uma evidéncia clara da necessidade e importancia do outro para a emergéncia do eu social, sendo ao
mesmo tempo a expressao da transformagao e transcendéncia desse EU”. (Novaes, 2016, p. 109)

% Colbacchini e Albisetti (1942) descrevem algumas praticas ditas “supersticiosas” empregadas pelos Bororo
durante a caga, sobretudo do Mori. Acreditam que as folhas de certo arbusto (ndo citado pelos autores) magico,
quando jogadas ao longo dos caminhos a serem percorridos pelo cagador, atados aos bragos ou orelhas, podem
aproxima-lo da caga com maior facilidade. Os mesmos efeitos sdo sentidos quando passam no corpo e rosto o
carvao que se obtém dessa planta queimada.

Para efetuar um alvo certeiro na caga, esfregam na flecha a folha do arbusto fugo epa “da flecha instrumento”.
Com o fim de que a onga se torne passivel a captura, por exemplo, mastigam a folha de uma planta chamada
kiegue ettarureu “folhas dos passarinhos”.

Aquele que abate uma onga parda como Mori, pinta o rosto com o carvado da raiz do aigodogue e erubbo “o
remédio dos pumas”, para o espirito que se encontra na floresta ndo o reconhecga e se vingue. Conforme os
autores, a raiz dessa planta tem a forma e proporgdes semelhantes a cabega do animal (COLBACCHINI e
ALBISETTI, 1942, p. 81-82)
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Dizimado o animal de desagravo, seu couro’ e dentes sdo entregues aos enlutados
pelo representante. Este, por sua vez, passa a usufruir de servigos e beneficios de natureza
vitalicia que s3o concedidos pela familia do falecido. Esse processo facilita o reequilibrio na
oferta de alimentos na comunidade, que se baseia na divisdo entre Tugarege e Ecerae
(Almeida, 2013, p. 74). A transferéncia da pele e das garras do felino para os familiares
masculinos do falecido, assim como a entrega dos dentes as mulheres do cla, representa o
mori, que ¢ a forma de retribui¢do do falecido aos seus parentes, realizada por meio de um
representante como agradecimento pelos servigcos funerdrios prestados. O ritual conclui-se
com uma danga entre o cagador Aroe Maiwu ¢ a mae ritual (Novaes, 2006, p. 309). O mori,
que ¢ recebido pelas mulheres — ou seja, os colares feitos com os dentes da fera — atua como
um tipo de incentivo para que elas retornem a se adornar (Brandao, 1994, p. 82).

Dada a periculosidade e grandeza de seus feitos no decorrer do funeral, o ladu recebe
diversos adornos da familia do falecido, um arco cerimonial, um powari mori (instrumento
musical de sopro) nomes e a chance de se unir em matrimonio com uma mulher do cla do
falecido (Novaes, 2006, p. 302). Como prestador de servigos rituais a comunidade nesse
periodo, o substituto ¢ também o encarregado de prover alimentos aos seus pais rituais
através das cagadas e pescarias “das almas”, realizadas esporadicamente na comunidade.
Essas homenagens aos falecidos, nas quais os representantes levam consigo a cabacinha, ndo
se restringem apenas aos momentos de luto, mas se tornam parte do cotidiano das
comunidades bororo, sendo anunciadas pelos chefes Baadojebage e acompanhadas de
cancgdes noturnas (Viertler, 1991, p. 114).

A concretizagdo do Mori somente ocorre apds a cerimdnia Barege-e-kedodu, o
Banquete das Feras, uma solene festa realizada em homenagem e agradecimento ao cacador
que tem abatido um felideo, como retribuicdo aos parentes de algum finado, por ocasido da
morte do mesmo, podendo ocorrer muito tempo apos o funeral (EB I, 1962, p. 229). Nessa
ocasido, as mulheres da metade do falecido, seguidas por aquelas da outra metade, dirigem-se

ao bororo (patio central da aldeia) trazendo grandes vasilhas com alimentos pastosos em

% Novaes (1986) ainda associa o couro do animal com a casa Bororo. De acordo com a autora, ambos estdo
ligados ao bope. O bope € o principal responsavel pelas mudangas naturais, e € no lar que essas transformagdes
acontecem. No lar, as pessoas nascem e falecem, e € nesse espago que, por meio das praticas culinarias, os
alimentos crus sdo preparados. Em segundo lugar, tanto o lar quanto a pele da onga servem como elementos que
delimitam o espaco do ser humano. Se o lar ¢ o refugio dos vivos, é para o corpo de um grande felino que a
alma do Bororo falecido se dirige (Novaes, 1986, p. 35).
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forma de mingaus e bandejas repletas de tubérculos cozidos ou assados®®. Com tudo
preparado, a mae do falecido ou uma parente proxima acompanha o cagador para que ele
possa se alimentar primeiro. Com o banquete iniciado, outras mulheres repetem o mesmo
ritual com antigos cagadores de onga (ibidem, p. 234).

Também denominada Aroe eké (Refeicdo das Almas) j4 que todos os Aroe sdo
relembrados, as mulheres casadas e mais experientes ¢ que geralmente preparam e servem os
alimentos. Parte dos primeiros cozidos servidos provém da casa da mae ritual, ja que esta
guarda em sua casa o0 powari aroe’’ mais recente, mais novo®® (Bloemer, 1980, p. 129). De
muitas casas ecoam-se invaridveis choros” ao passo que a chegada da comida traz a
lembranga de um ente querido que ja partiu. Em vez de ser causa de celebragdo por suster a
vida, a comida evoca a saudade de filhos, pais ou maes que se foram. Assim, na sociedade
Bororo, a distribuicdo de alimentos apos uma cagada ou pescaria ritual simboliza uma
conexao com os mortos. Aqui, 0s que partiram nunca sao totalmente esquecidos; sempre ha
um motivo para rememorar os antepassados. Essa lembranc¢a se manifesta tanto através dos
alimentos rituais como nas visitas a parentes ou amigos do falecido (ibidem, p. 129).

A liberagao final do luto ¢ simbolizada pela entrega do couro aos parentes do falecido,
que ocorre apos a secagem e ornamentagao, em claro contraste com a fase anterior. Esta etapa
inicial ¢ marcada pela remocao dos adornos, pelas feridas expostas no corpo, pelas lagrimas e

secrecdes nasais abundantemente derramadas pelos enlutados, pelos banhos dos dancarinos, e

% Como bolo de mandioca, bolo de arroz, suco de frutas silvestres e chicha de bacuri, por exemplo, que sdo
servidas exclusivamente aos homens. Togiwudo (2016) relata que, na maioria das vezes, ¢ comum que 0s
maridos das mulheres que preparam as refei¢des levem-as até o baito (Togiwudo, 2016, p. 19).

7 Os padrdes decorativos da cabacinha sdo definidos pela origem clanica do falecido. "Por ser a cabacinha um
instrumento musical que também representa o falecido, adquirindo assim tragos sobrenaturais, ao ser soprada,
produz um som tdo caracteristico que a mulher, parente do defunto, ao escuta-lo, ndo consegue conter as
lagrimas." (Bloemer, 1980, p. 131-132).

Esse canto produzido pelo homem que cria o artefato ¢, na verdade, o canto das almas; da mesma forma, quando
0 aroe-maiwu toca a cabacinha funeraria, o som que surge ¢ a voz do aroe. As almas (aroe) representam os
herois lendarios que, durante o ritual funebre, reconstituem a sociedade Bororo, repetindo as agdes que
originaram essa comunidade em épocas miticas. Nesse sentido, a morte provoca uma situagdo de desordem,
sendo a responsabilidade dos herois lendarios restabelecer a harmonia (Novaes, 2016, p. 102).

% “J4 que as almas mais novas s3o mais perigosas, mais vingativas” (Antonia, Meruri, 1973 apud Bloemer,
1980, p. 129).

% Guerreiro Junior (2012) observa situagdo semelhante entre os Kalapalo: Quando a alma da pessoa falecida se
separa definitivamente do mundo dos vivos, o egitsii (ritual pos-funerario que tem como fundamento recordar
um chefe falecido, romper a conexao do defunto com os familiares e amenizar a dor do luto) representa a tltima
oportunidade que os individuos possuem para se conectar (de maneira segura) com o ente querido, refletir
intensamente sobre ele e lamentar sua auséncia. Antes da suspensdo definitiva do luto, a tristeza é expressa de
maneira publica e intensa — os familiares do falecido choram profundamente pela perda no centro da aldeia,
tanto de dia quanto de noite. Nesse contexto ritualistico, a tristeza ¢ a saudade ndo sdo vistas como algo
ameagador, pois possuem um espacgo controlado para serem demonstradas. O mesmo se aplica ao falecido, que
obtém a ultima chance de estar perto de seus familiares, uma vez que também sente a falta deles. Ademais, o
nome do falecido podera ser lembrado futuramente, visto que somente apos o egitsii ele pode ser pronunciado
novamente e atribuido a um de seus netos (Guerreiro Junior, 2019, p. 418).
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pelas bebidas e mingaus oferecidos as almas, representando, em suma, a fase "molhada" e
arriscada do funeral. Os dentes da onga sdo perfurados pelo cagador que, com bastante urucu
nas maos ¢ sendo homenageado e aplaudido, é colocado sobre uma esteira para receber sua
recompensa por sua grande performance (Viertler, 1991, p 111).

A cerimdnia encerra-se com a danca do substituto junto a sua muga, momento em que
a identidade deste ¢ finalmente revelada diante o olhar atento das mulheres da aldeia. As
enlutadas, em momentos de intensa emog¢do, muitas vezes se entregam a dramatizacdes
extremas ao recordar de seu Aroe: arrancam as orelhas junto com os brincos, abandonam a
comida, emagrecendo drasticamente, cortam o corpo, vivendo um total afastamento, sujas,
solitarias e reclusas em suas choupanas (Viertler, 1991, p. 141).

Da desolagdo causada pela morte nasce, através do funeral, novas relacdes e
identidades que transcendem os lacos consanguineos € os votos cerimoniais sao formadas,
renovando e ressignificando o ciclo da vida bororo. Essa nova "familia", a ritual, formada
dessa maneira, possibilita preencher, em certa medida, o vazio que surge com a morte
mediante o substituto desse falecido (Bloemer, 1980, p. 150).

A riqueza do funeral reside na sua capacidade performativa de integrar os elementos
da natureza e do mundo sobrenatural a sociedade humana. Nesse espetaculo de cores, aromas,
sons e sabores, Homem e animal, Vegetais e espiritos se tornam um sé e a0 mesmo tempo
protagonistas de uma instituicdo cultural que somente funciona através dessa unido em que
todos os atores reafirmam seus papeis e identidades sociais, acionando taticas coletivas e
individuais de sobrevivéncia emocional e espiritual e, consequentemente, garantindo a

manutengao e reelabora¢ao da Grande Cerimonia como um evento coletivo de cura social.
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Tabela 3 - Alguns designativos botanicos ligados a crengas, cerimoniais, sobrenatural e etc.

dos Boe Bororo

100

Vegetal

Finalidade

Aije uiorubo

Vegetal do animal fabuloso ou do zunidor

Aroe eké jorubo

Remédio que ¢ alimento das almas

Aroe ekoduduréu 1

Arvore que produz embira usada especialmente para
carregar a caga nas cacgadas feitas em homenagem as
almas

Aroe erubo

Remédio das almas

Bari épa jorubo

Remédio para o xama dos espiritos

Bope joribo

Remédio do espirito

Burekoibo uwoeiga

Vegetal como e arco de Burekoibo, também chamado
Meéri

Ecerae ekuikaréu i

Arvore cu.ia madeira serve para o fabrico de certo
instrumento musical de sopro privativo dos membros
da metade dos Ecerae

Kogaekogae-doge erubo

Remédio dos espiritos ogackogde-doge

Roia épa

Vegetal para o canto solene Roia Kurireu

Fonte: Adaptado de Hartmann, 1967, p. 62-63.

19 Hartmann (1967) adverte que: Todos os nomes listados, que refletem a finalidade do uso dos vegetais,
devem corresponder a uma nomenclatura botanica adequada, de acordo com os critérios utilizados pelos Bororo

para classificar a flora de seu ambiente.

Nesse contexto, ¢ possivel identificar uma nomenclatura botanica compartilhada por todo o grupo, além de uma
nomenclatura terapéutica que parece ser quase individual. Embora ndo tenhamos informagdes muito precisas
sobre este tema, parece haver entre os Bororo um intrincado sistema de transmissdo desse conhecimento
especifico ao longo das geragdes familiares, e tal saber é preservado em segredo. Isso se aplica a todos os
vegetais considerados eficazes para fins terapéuticos, especialmente no que diz respeito aos chamados "feitigos"

e "contra-feiti¢os" (Hartmann, 1967, p. 59).
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Tabela 4: Classificagdo geral das “Plantas das Almas” (Pawu Aroe Etawuje), utilizadas nos

rituais em ordens sequenciais

Ordem Vegetal
1° MANO (Caeté)
2° PARABARA (Taquara)
3° TORO KIGADUREU (Broto branco de buriti
(miolo))
4° TORO COREU (Broto verde do buriti)
5° KADO RAIREU (Taquaras compridas)
6° KAIWO (Palmeira acuma)
7° IWODO (Tatajuba)
8° MARIDO (Rodas de talos de buriti)
Fonte: Kanajo et al., 1995, p. 47.
CONSIDERACOES FINAIS

O culto aos mortos: uma recriagcao dos mitos ¢ do mundo Boe Bororo



112

Os mitos orientam toda a organizagdo sociocultural, cerimonial, politica e até mesmo
a divisdo sexual dos papeis sociais na comunidade Boe Bororo. Indissociavel dessa realidade,
¢ o Culto aos Mortos, a Grande CerimoOnia finebre, que na sua execugado reforga e recria os
mitos ¢ o proprio mundo Bororo tendo como referéncia os herois culturais Itubore e
Bakororo. Os rituais de vida (nascimento, nominacao e etc.), por exemplo, sdo realizados na
regido Leste da aldeia (nascer do sol). Ja os funerais, sempre ocorrem a Oeste (por do sol),
remetendo a localizagcdo de Baitogogo no Reino dos Mortos.

Na Lenda de Baitogogo, Bakororo ¢ traido pela esposa. Consumido pela colera e o
orgulho ferido, comete um duplo assassinato. Corrompido pela vergonha e culpa que fizeram
pesar os ombros (em forma de uma arvore de Jatoba que passa a crescer sob ele), decide
abandonar a aldeia e os seus subordinados, refugiando-se para bem longe, sem volta. No
caminho, porém, conforme se assentava ou estendia as maos, lagoas, rios e riachos surgiam;
enquanto a arvore que crescia sob os ombros reduzia seu tamanho a cada nova criacao.

Ao propormos uma discussdo dentro da “temporalidade mitica Bororo” (Montero,
2012, p. 316-317 apud Oliveira e Pacini, 2024, p. 12), podemos supor que, as infragdes
protagonizadas por Bakororo figuram a “Queda do Homem” ao passo que a busca pela
indulgéncia de suas transgressdes morais confrontam-se com a necessidade de uma
“reconciliacdo com o Cosmos (a Natureza) e tudo que dela provém (o Homem). “Se o ato da
Criagdo realiza a passagem daquilo que ndo ¢ manifesto para o que ¢ manifesto, ou, falando
cosmologicamente, do caos para o Cosmo” (Eliade, 1992, p. 23), o Funeral ¢ a alegoria
perfeita desse ciclo. Dos choros, gritos, autoflagelacao, putrefagdo, enfim da desconfiguracao
a reconfiguracdo/ rearranjo de corpos, tempos e espagos, a Grande Cerimodnia reafirma,
através da catastrofe (a morte) a continuidade da vida cultural Boe Bororo e o reequilibrio
com o Cosmos, com a Natureza (para qual o homem, enquanto matéria organica, retorna).

A morte como um rito de passagem em que o individuo passa de uma condi¢@o (vivo)
para uma outra realidade (de Aroe), ¢ categoricamente marcada entre os Bororo. Ao
superarem a fronteira da “ruptura irreversivel” que a morte impde entre os dois mundos, fica
evidente em todas as etapas da cerimdnia, que estes assumem certo “controle” sobre a morte
enquanto um fenomeno ontoldgico e natural. A incineragdo dos pertences e da moradia do
falecido, os eximios cuidados com seu corpo e sepultamento revelam ainda a materialidade
que atribuem a alma, reforgando uma preocupagdo (coletiva) em garantir-lhe prazerosa

passagem ao outro Mundo.
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Os cuidados com os corpos tanto dos enlutados quanto dos falecidos, trazem a tona
um complexo conjunto de praticas da medicina tradicional baseada numa rede de
etnoconhecimentos ancestrais mantidas e ressignificadas de geracdo apds geragdo, que
denotamos “etnoterapias”. A operacionalizacdo desses saberes/ conhecimentos tdo presentes
desde os cortes profundos na pele extirpados pelas enlutadas, seus incessantes gritos e choros,
nos adornos corporais empregados no corpo do falecido e nos 0ssos e cesto mortuario apos o
periodo de decomposicdo, nas intensas dangas e cantos, no preparo estético do Aroe Maiwu e
etc., revelam que o funeral, por si s6, ¢ um amplo evento de cura coletiva, emocional e
espiritual.

A morte, para os Bororo, ndo representa o fim bioldgico da vida. Ao contrario: nessa
sociedade, s6 ha vida se houver a morte. Ela restaura e reequilibra o ciclo da vida social,
ecoldgico e cultural, enquanto “faz nascer” novos corpos, individuos (como no caso dos
neofitos, meninos iniciados e do representante do falecido), dos lacos estabelecidos nos
rituais formam-se novas familias rituais, hd a imposicdo de nomes aos pequenos e a rica
transmissdo dos conhecimentos sagrados contidos nos cantos, nas dangas, nos mitos, nos
manuseios e propriedades profilaticas do repertorio etnobotdnico que os mais velhos
compartilham entre os jovens.

As tradi¢des funerarias desses povos, profundas e enigmaticas, nos levam a considerar
as necessidades de uma expansdo tedrica, antropoldgica e metodoldgica no campo da

Tanatologia'®'. Isso se deve ao fato de que a maneira como se lida com essa ocorréncia

191 Do substantivo grego Thanatos, que significa “morte” e logia “estudo”, a Tanatologia é uma ciéncia recente e
interdisciplinar que estuda a morte num viés majoritariamente cientifico, abrangendo os aspectos médicos,
legais, psiquicos e sociais que envolvem os processos do morrer (Dicionario Infopédia da Lingua Portuguesa,
2025, p. ??).

Vinculada a area do conhecimento interdisciplinar, a Tanatologia investiga a interagdo do ser humano com a sua
propria morte e a morte de outros, desenvolvendo um arcabougo tedrico que inclui defini¢cdes e questionamentos
para entender o comportamento humano diante de perdas, luto e separagdo, nos levando a ponderar e discutir
sobre nossa propria finitude. O foco da Tanatologia ¢ analisar a relagdo do ser humano com a morte; qual é a
repercussdo desse acontecimento na subjetividade, englobando ndo apenas a morte fisica, mas também a morte
como uma experiéncia simbolica, vivenciada em contextos de transformagdo. Além disso, a Tanatologia se
preocupa com a forma como os individuos respondem emocional e psicologicamente as perdas e quais
estratégias de defesa estdo empregando para se adaptar a nova realidade. No ambito das produgdes em
Tanatologia, sdo frequentes assuntos como falecimento, perdas simbolicas, separagdes, o processo de luto,
qualidade do morrer, eutanasia, bioética, interrup¢ao da gravidez, estados vegetativos persistentes, enfermidades
sem opgdes terapéuticas, homicidio, suicidio, etapas do morrer, entre outros (RNT- Rede Nacional de
Tanatologia, 2025).

Conforme Caputo (2014), é justamente para enfrentar os impactos causados pela irreversibilidade dessa ruptura
que a morte provoca, ¢ que as diferentes sociedades humanas elaboram complexos sistemas de “lida com a
morte”, ou seja, os sistemas tanatologicos. Sdo os “modos de organizar, orientar ¢ modular o repertdrio das
condutas humanas individuais e coletivas diante da morte. Os sistemas de lida com a morte surgem, entdo, como
um importante aliado do homem para atenuar os sofrimentos decorrentes da morte, facilitando sua elaboragdo
no ambito psiquico e social e permitindo a retomada da vida ordinaria” (CAPUTO, 2014, p. 25).
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natural é, acima de tudo, multifacetada entre as variadas sociedades humanas. A maneira
particular em que os Bororo celebram, cultuam e choram seus mortos, nos faz questionar as
nossas proprias convicgdes culturais a respeito de uma ideia de morte, do morto e do morrer
limitadas a um credo ocidental de afastamento, repulsa e horror a esse fendmeno (elementos
que foram historicamente construidos ao longo do tempo no intelecto e na cultura ocidental)
0 que, consequentemente, impacta a propria elaboracdo que fazemos do luto quando
defasados pela perda de um ente querido.

Os Boe Bororo sao um dos grupos indigenas sul-americanos que lideram os estudos
etnoldgicos a nivel nacional e mundial. Celebrada at¢é com mais intensidade que o proprio
nascimento, a reveréncia aos falecidos fortalece a identidade cultural desse povo. Ao mesmo
passo, a preservacdo das praticas cerimoniais, que evocam seus mitos, junto a aplicacdo do
conhecimento ancestral, serve como simbolos que reinterpretam suas (re)existéncias diante
da crescente invasdo de seus territorios que ¢, antes de tudo, sagrado. E essa intensa busca
pelo equilibrio entre Homem e Natureza junto ao consciente manejo que realizam de seus
recursos naturais, fazem dos Bororo eximios guardides e mantenedores da

sociobiodiversidade do Cerrado.
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ANEXOS

Os Jorubo (Remédios) mais conhecidos dos Boe Bororo

Jorubo

Finalidade

Ore epa iorubo (Pau de Batata)

Flexionam as folhas nas picadas de tucanguira

Readogue iorubo (Cainca (cipd))

O caule carbonizado, associado 4 almacega (kidoguru
- resina da amescla ou breu branco) ¢ aplicada nas
inflamagoes

Boe erubo boquadui aro rumaga (Jatoba do Campo)

As folhas na agua substituem os sabonetes nos
banhos evitando as doencas contagiosas

Boe ecoripadi boicagigedu epa (Batata do Bugre)

As raizes carbonizadas com almacega usam em
flixdes contra dores dos peitos

Cudobo iorubo (Cabelo de Negro -casca branca)

Crenga indigena, de que jogando as folhas na direcdo
para qual a caga corre, diminui a agdo, dando
oportunidade de ser abatido pelos indigenas sem
grandes esfor¢os

Quie 6 jorubo icti (Erva Molar - Lingua de Vaca)

Esfregam as folhas a noite nas pernas para ndo serem
picados por cobras

Oche-Rago (Gravatd ou Macambira - variedade
pequena)

Os indigenas colocam as flores nos orificios das
orelhas para terem vivacidade e ndo esquecerem os
grandes canticos religiosos

Bope iorubo ou Merire iorubo (Lirio do Campo)

Na auséncia do Bari, as cagas que abatem, e que sdo
necessarias serem benzidas, os indigenas cobrem
com as folhas as cacas para que ndo recebam o
castigo do Bope (espirito maligno que segundo a
lenda, acompanha os Bororo incrédulos)

Até erubo (Caeté- folha mitda, ribeirinha)

Por ocasido da Festa do Marido, os Bororo esfregam
as folhas no corpo ¢ colocam os ramos nas orelhas,
para poderem ter relagdes sexuais ¢ ndo morrerem

Betaga o jorubo (Dormideira)

As raizes trituradas sdo passadas nas distensodes
musculares eliminando as dores

Pariquigareu (Canela de Ema)

O fruto mastigado e expelido ¢ remédio contra dores
de garganta

Atuboe Jagareu (Unha de Boi)

Quando por engano os indigenas matam um veado
cervo (Atubo), caca que s6 por engano matam-a,
amedrontados com a sentenca de morte, que lhe ¢
atribuida, passam as folhas no rosto e ficam isentos
do castigo

Care erubo biaropoporo (Coroa de Frade)

As folhas s3o colocadas nas redes de pesca para
apanhar grande quantidade de peixes

Boecuri nareguedo Jorubo epa poroji (Mulateira)

A madeira carbonizada é passada sobre o ventre da
mulher gravida para que o filho nas¢a robusto
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Boto cujagureu biagareu (Japecanga)

As raizes raspadas, passadas no rosto, permitem que
o indigena que foi envenenado por outro nao sofra

Arareuddareu (Vinhatico)

As cascas na agua bebem contra dores de barriga

Corubo i (Imbirussi)

Todo indigena que ja matou muitas ongas, ficam
sujeitos a terem sonhos maus com ongas. Para evitar
isso, tiram uma embira para amarrar no pescogo
quando vao dormir

Joguare 6 jorubo (Cruzeiro)

Os frutos esmigalhados passam na cara dos
cachorros, para tornarem bons para seguir a caga

Boe curi curiepa icuréu (Pega Pinto)

Cozinhar as folhas e bebem contra dores de barriga
(bexiga)

Bacororoépa aquigo 6réu (Algodaozinho)

As raizes na agua em banhos, apds os canticos, para
evitar dores de cabeca, garganta, mal estar etc...

Cocho (Caju do Campo)

As folhas tenras mastigadas passam nos olhos para
provocarem insdnia

Pariquiogodo 6 jorubo (Caroba)

A raiz em cha contra dores de urina

Boe erudogimano aro (Caeté)

Por ocasido da Festa do Mano, se por acaso os
indigenas presenciarem a sua chegada, adoecem de
asma, entdo queimam as raizes dessa planta e
misturam com almacega, passando no rosto das
indigenas e estas ficam boas

Codu I (Ipéreu - Figueira (Merindiba))

O leite da madeira ¢ usado para conservar o urucum
no estado pastoso

Oqua iorubo (Cha de Frade)

Batem as folhas nas pernas para ndo cansarem nas
caminhadas

Cogue eibarareu (Pau de Morcego)

As folhas substituem o sabdo

M¢arureu (Fumo Bravo)

As folhas esfregadas nas mdos, passam na parte
frontal da cabega contra dores

Coguequererui (Cambara)

O cha das folhas tenras contra a tosse

Paragoréu iorubo (Ata do Mato)

Colocam a embira no pescoco quando viajam para
ndo adoecerem

Arica (Marmelada de Copinho)

A madeira faz armagao do buque (rede de pesca)

Bugueddaga Enogo (Tucum)

Cozinham o palmito e bebem a agua contra febres

Béco Ica (Marmelada Preta)

O carvao do caule ¢ passado no rosto contra
perturba¢des mentais

Eco Ipo (Piqui)

O carvido da madeira, os indigenas comem contra
hemoptise (cuspir sangue)

Quioro (Capim de Praia)

O caule queimado aplica nas feridas

Manaru tugo epa (Lixeira)

Para lixar as pontas das flechas
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Cudo i (Timbo)

Por ocasido das festas, as indigenas recusam a virem
tomar parte dos canticos, entdo um indigena apanha
as folhas, esfrega-as nas maos e lancga sobre as casas
das indigenas, logo depois que elas vém tomar parte
nos festejos

Paequejorubo (Angelin)

Mastigam as folhas para terem boa voz

Cojare epa jorubo (Imbaiba, Umbaiba ou Umbatva
como falam em Mato Grosso)

O cha das folhas contra tosse

Jocu cuie tai (Guavira)

A raiz carbonizada passam no rosto contra febres

Boeto Pagoduad (Azedinha)

O sumo das folhas contra picada de escorpido

Quie emogorureu (Mama de Porca)

Passam as folhas nos seios das menores impuberes,
para ndo terem seios grandes quando mogas

Orégo iorubo (Curraleira)

Mastigam as folhas para serem boas para comer

Aroecodu doreu (Paineira)

As imbiras sdo usadas para amarrar as cagas abatidas

Ju Umana (Mandioca Brava)

As folhas introduzem nos caseiros das sauvas,
extinguindo-as

Qimdo (Algoddozinho, folhas espinhosas)

Para os mesmos fins do Oqua iorubo

Jugodogue eimejera 6 jorubo (Unha de Gato)

Passam as folhas na boca, para quando conversarem
atrairem outras pessoas

Cogure iorubo (Horteld do Campo)

As folhas na dgua bebem contra dores de garganta

Ocogue iorubo (Alecrim)

As folhas esmigalhadas com almacega, passam sobre
o ventre da mulher que acabou de ter o parto,
desaparecendo as dores

Béojorubo (Canela de Sariema)

O caule queimado passa nas pernas dos meninos para
ndo luxar

Tréa - T (Peroba (Ipé))

Da madeira faziam antigamente o cabo dos machados
de pedra

Acoréu (Cascudo - Olho de Boi)

O caule carbonizado, passam no toérax em sentido
longitudinal

Boetore eceba jorubo iédo (Sete Sangrias)

Usam o leite no orificio labial para cicatrizar

Barege evirereu (Goiabinha do Mato)

A casca queimada, aplicam na cabeca contra a caspa
e contra o embranquecimento prematuro dos cabelos

Jorubo Pacatugé (Roseira do Campo)

Esfregam as folhas no corpo para evitar doengas

Baiugo (Imbirussu Rasteiro)

Esfregam o carvdo da madeira, quando furam os
dentes das ongas abatidas

Baia - I (Pau de Oleo)

O oleo passado sobre o ventre da mulher, faz com
que esta fique gravida

Tabaro 6 jorubo (Garrafdozinho)

O banho do cozimento das folhas dado a indigena
que acabou de ter o parto e ao recém-nascido, faz
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com que este ndo seja traquinas (travesso, inquieto,
danado)

Boe unidopega epa (Piutva do Campo)

O carvdo da madeira passa no rosto para evitar maus
sonhos

Boeerubo podetugorogoréu (Nega Mina)

As folhas esfregam no peito contra dores

Aije iorubo (Boca de Sapo)

As folhas passam no corpo da indigena que viu Aije

Jugo Epa (Erva Mijona)

Esfregam as pontas das flechas envenenando-as

Jomo iorubo (Samambaia Mirim)

Colocam as folhas nas orelhas para quando vao a
pescar

Roia Epe (Semente de Algodao)

Socado, o 6leo passa nos occipitais (nuca) para terem
boa memoria

Nabure uque jorubo (Goiabinha do Cerrado)

Mastigam as folhas para gritarem bem alto

Mariguido (Ariri - Palmito da Guariroba)

O caule tenro queimado passa no ventre da mulher
para ter filhos (come ou chupam também)

Metugo iorubo (Cip6 de Leite)

Comem as folhas para ter voz grossa

Marugodo ugye iorubo (Cip6 d’Agua)

Passam o carvdo do cip6 na barriga das criangas
contra a diarreia infantil

Mache inodoreu iorubo (Bolsa de Carneiro)

O fruto queimado passa nos peitos contra asma

Boigabe iorubo (Peroba do Campo (Ipé))

Esfregam e jogam as folhas evitando serem atingidos
por raios

Quidoguro Javurireu (Garrafinha)

As cinzas das folhas com almacega (kidoguru)
passam no corpo como remédio e para pregarem o0s
enfeites

Araguioro iorubo (Pau Doce)

As folhas socadas com um pouco de agua usam como
vomitorio apos as picadas de cobras venenosas

Quidgo rogo jorubo ore (Genciana)

Esfrega as folhas no rosto para encontrarem uma
caga

Boeco pega iorubo (Guarana do Campo)

Esquentam as folhas e colocam sobre os olhos para
melhorar as vistas

Boe etaura coiepa (Congonhas, congonha-de-bugre)

Tiram a raiz e cheiram contra resfriados

Jorubo Macaréu (Capa Rosa)

O cha das folhas contra febres

Quie peguru guiguirireu (Sucupira Preta)

Quando as frutas caem, afirmam os indigenas que
tera chuvas torrenciais

Baregue eque romeu (Breu)

Colocam o carvao da madeira com almacega nos
arcos para perseguir a onga

Piodudo iorubo (Garrafinha - rasteira)

Raiz e as folhas carbonizadas passam sobre o ventre
da mulher para ter o filho com 7 e 8 meses, e com
poucas dores
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Tuguje Otaréu (Joa - jua de espinhos)

O fruto cortado ao meio, colocam sobre os bubons
(furinculos)para resolverem

Quégue Tororeu (Mata Passo Bravo)

Quando estdo querendo matar arara na espera, e esta
ndo aparece, cortam um galho desta planta e colocam
sobre o esconderijo em que se encontram e logo
aparecem as araras

Meri iorubo (Cinco Folhas)

Quando nas longas caminhadas acham que a luz do
dia ndo alcanga o lugar desejado para pernoitar,
cortam um pau fino dessa planta e giram em torno do
sol, acreditam que o sol para e espera o indigena
chegar ao lugar desejado. Sera possivel? (assim esta
escrito)

Cudogo iorubo (Raiz de Bugre - Cogumelo,
conhecido como Chapéu de Sapo)

Esmigalhadas esfregam nas mios e passam nas
criangas para serem ativos

Reco iorubo (Raiz de Bugre)

A raiz socada em pequena quantidade com agua ¢
bebida para engordar (fortificante, tonificante)

Boiro (Ariri - folhas finas, palmeira)

Serve para amarrar outras plantas venenosas quando
eliminam os seus desafetos

Amo iorubo (Velame)

A raiz carbonizada passam no corpo das criangas
para nao andarem muito

Uto iorubo (Assa Peixe)

Esfregam as folhas nas mulheres para ndo adoecerem

Uiarureu (Ariticum - folha média, rasteiro)

Queimam as folhas dentro de casa para evitar
doengas

Fonte: SILVA, 2024, p. 33-36'%,

12 Maria Auxiliadora da Silva (2024) esclarece que conseguiu resgatar com o salesiano Mario Bordignon a lista
de quase 90 medicamentos naturais, como resultado de uma pesquisa realizada no Museu do Indio, no Rio de
Janeiro, em 2020. O documento original foi escrito @ mao hd mais de cem anos atrds, onde a mesma o
digitalizou fielmente em sua dissertacdo, mantendo a grafia antiga. Conta que a descrita coletdnea de remédios
teve a colaboragdo de: Capitdo Cadete (Xama das Almas); Capitdo Luli Meritavia (Xama dos Espiritos);
Capitdo Quecudo (Xaméd@ dos Espiritos); Capitdo Meraga, Capitdo Boretorto, Mano Curireu Jocacaguo
(Curandeiros dos indigenas que ndo obtiveram o status de Bari), no Posto Indigena do SPI entre os Bororo na

beira do Rio Sdo Lourengo (Silva, 2024, p. 33-36).
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