ARTIGOS

Universidade de Sao Paulo,
Sao Paulo, Sao Paulo, Brasil.

palavras-chave

criacao e transformacao de seres
sociais; Bororo; modalidades
sensiveis dos artefatos; expressao
ritual da pessoa.

89

SYLVIA CAIUBY NOVAES

ICONOGRAFIA E

ORALIDADE: SOBRE
OBJETOS E PESSOA
ENTRE OS BORORO

RESUMO

O foco desse artigo centra-se em algumas moda-
lidades sensiveis - visiveis, materiais e sonoras
- por meio das quais é possivel entender proces-
sos de criacdo e transformacdo de seres sociais
que ocorrem em sociedades indigenas no Bra-
sil. O estudo das formas culturais visiveis é uma
das atividades da antropologia visual, tal como o
coloca MacDougall; formas que constituem siste-
mas expressivos das sociedades humanas e que
comunicam significados parcial ou fundamen-
talmente por meios visuais (MacDougall 1997,
283). Por outro lado, creio ser possivel associar
esses aspectos visiveis a outros aspectos sensiveis,
como por exemplo os efeitos sonoros e mesmo o
sopro, essenciais para a reflexdo sobre a transfor-
magao que se opera em corpos humanos. Parto
de um caso muito especifico — alguns dos objetos
presentes no funeral Bororo e as relacdes sociais
que engendram a manufatura destes objetos, para
mostrar que o caso Bororo pode enriquecer a pers-
pectiva antropoldgica sobre esses processos. Nas-
cimento, nominacdo, morte e funeral marcam
transformacoes sociais da pessoa ao longo da vida,
e a compreensao desses processos pode se benefi-
ciar desta abordagem, que tem como foco essas
modalidades sensiveis de expressdo nos rituais.
Vale lembrar que ndo se trata de entender estas
modalidades sensiveis per se e sim 0 amplo espec-
tro de relagdes culturalmente infletidas e codifica-
das por estas formas sensiveis de expressao.
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Este artigo focaliza algumas modalidades sensiveis - visiveis,
materiais e sonoras — por meio das quais é possivel entender
processos de criagdo e transformacao de seres sociais que ocor-
rem em sociedades indigenas no Brasill. O estudo das formas
culturais visiveis é uma das atividades da antropologia visual,
como é colocado por MacDougall: formas que constituem sis-
temas expressivos das sociedades humanas e que comunicam
significados parcial ou fundamentalmente por meios visuais
(MacDougall 1997, 283). Por outro lado, creio ser possivel associar
esses aspectos visiveis a outros aspectos sensiveis, como os efei-
tos sonoros e mesmo 0 sopro, essenciais para a reflexao sobre a
transformacdo que se opera em corpos humanos. Parto de um
caso muito especifico — alguns dos objetos presentes no funeral
Bororo e as relacBes sociais que estdo por tras de sua manufa-
tura, para mostrar que o caso Bororo pode enriquecer a perspec-
tiva antropoldgica sobre esses processos. Nascimento, nomina-
cdo, morte e funeral marcam transformacdes sociais da pessoa
ao longo da vida, e a compreensao dessas transformacdes pode
se beneficiar dessa abordagem, que tem como foco modalidades
sensiveis de expressdo nos rituais que celebram essas transfor-
macoes. A perspectiva que proponho é a da antropologia das for-
mas expressivas, que nao se resume a focar essas modalidades
sensiveis per se, e sim o amplo espectro de rela¢des culturalmente
infletidas e codificadas por essas formas sensiveis de expressao.
Como diz Ewart (2008, 507), “o significado social dos sentidos
esta ligado tanto a uma compreenséo da sociabilidade - ou seja,
o contexto dentro do qual o discurso ocorre - quanto a propria
experiéncia sensorial” (traduc¢do minha) Sdo formas especifi-
cas de expressdo estética presentes no funeral que expressam
processos de criagdo e transformacdo de pessoas para os Bororo
e que devem ser apreciadas por seus valores éticos, estéticos e
morais, que ndo podem ser vistos separadamente.

1. Agradeco os comentdarios e sugestdes de Laura Graham, que me permitiram reelaborar
o texto apresentado como aula em um concurso para Professor Titular na Universidade de
S&o Paulo (USP) em 2010. Sou também grata a Paul Henley que editou a versdo em inglés
desse artigo e fez importantes comentarios ao texto. Agradeco aos pesquisadores do projeto
tematico “A Experiéncia do Filme na Antropologia” (Processo 09/52880-9), por mim coorde-
nado e a FAPESP, que ao financid-lo permitiu um rico didlogo académico do qual esse artigo
se beneficiou. Agradeco igualmente ao CNPq, pela bolsa que me foi concedida.

2. “The social significance of the senses is as much bound up with an understanding of
sociality — that is, the context within which discourse occurs - as it is bound up with sen-

sory experience itself.” Todas as tradugdes dos textos citados sdo minhas.



figura 1
Desenho

das figuras
nuchukana.
Fonte: Michael

Taussig, Mimesis

and Alterity.
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REPENSANDO O MATERIAL BORORO TEORICAMENTE

Meu objetivo é retomar aqui, em uma perspectiva tedérica muito
diversa, o material que apresentei em um dos primeiros traba-
lhos que publiquei na Revista de Antropologia em 1981: Trancas,
cabacas e couros no funeral Bororo: a propdsito de um processo de
constituicdo da identidade. Para tal, apresento algumas perspecti-
vas que me inspiraram a reelaborar este artigo.

Paolo Fortis (2012) analisa as figuras antropomorficas esculpidas
em madeira chamadas nuchukana (sing. nuchu) usadas pelos
indios Kuna (Panama) em seus rituais de cura. ?

Fortis parte do principio de que as artes visuais tém como papel
principal a mediacdo entre humanos e ndo humanos, identidade
e alteridade, vida e morte, presente e passado. Segundo Fortis
(2012), ndo é apenas focando os objetos que se pode compreender o
que eles significam para as pessoas que os criam; é olhando para
a rede de acOes significativas nas quais os objetos sdao concebidos
que se pode entender a experiéncia didria das pessoas. Os obje-
tos sdo as manifestacdes visiveis de uma estrutura muito mais
ampla e complexa que se manifesta de modos transformativos
em diferentes povos amerindios.

Cuna curing figurines
Drawn by Guillermo Havans (cereca 1948)

3. Essas figuras nuchukana, que nao se pretendem uma arte representativa ou figurativa,
sdo protagonistas do magistral artigo publicado pelo finado mestre, Claude Lévi-Strauss
em A Eficdcia Simbdlica ([1949] 2008) e também analisadas por Michael Taussig em Mimesis
and Alterity (1993).



figura 2

As nuchukana.
Fonte: Michael
Taussig, Mimesis
and Alterity.

92

Essas figuras comecaram a ser produzidas pelos Kuna ha pouco
mais de cem anos e em suas casas € possivel encontra-las em
grandes quantidades. S3o representacOes toscas da figura
humana, com pouca atencio a detalhes e com tracos de género
esquematicos. O nariz é pontudo e a cabeca coberta por um cha-
péu no caso de figuras masculinas, ou um lenco de cabeca para as
figuras femininas (Fortis, 2012, p. 10).

S3o os homens mais velhos que esculpem as figuras, sendo o ato
de esculpir resultado de suas capacidades férteis, mais exatamente
a transformacado da fertilidade que eles tinham quando jovens e
como pais. Segundo Fortis (2012), é o idioma de vida e morte que é
usado para se referir ao corte da arvore ou do galho com que serdo
feitas essas pequenas figuras e para o ato de esculpir. A alma do
morto viaja fisicamente e metafisicamente em uma canoa em
direcdo ao cemitério. Em termos fisicos e metafisicos a canoa é um
meio de transporte associado simbolicamente ao Utero materno.
0 nascimento de uma crianca e a morte de uma pessoa sao vistos
pelos Kuna como momentos de transicdo da alma para novos cor-
pos e para fora de velhos corpos e a transicdo € vista como muito
perigosa para os seres humanos vivos.

Nao falta aos Kuna habilidades manuais para esculpir, nem lhes
falta interesse pelo figurativo, embora eles efetivamente evitem a
representacao, principalmente nas esculturas em madeira. Fortis
(2012) sugere uma relacdo metonimica entre a figura de madeira
e a imagem da pessoa, ou seja, sua alma. Para os Kuna, “essas
figuras ndo sdo a representacao de formas visuais exteriores, mas
a instanciacdo de formas interiores invisiveis”. Sua sugestéo é que
ha “um principio de continuidade por tras de uma descontinui-
dade de corpos”. (Fortis 2012, 20).
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A nuchu abriga a alma temporariamente, mas quando a madeira
apodrece ou é comida por insetos, ela morre. Como mostra Fortis
(2012), nuchu é vista pelos Kuna como roupa (mola) de uma pessoa
e as roupas sdo temporarias e pereciveis. J4 o corpo humano é
fabricado pela ingestao de comida de verdade e pela elaboracgdo de
pensamento, amor e memaria em relagdo aos parentes. O corpo
s6 é humano quando é saudavel e pensa corretamente.

Ao esculpir uma nuchu os Kuna dizem que estdo transformando
- ou seja, dando existéncia a alguém em uma forma que se pode
perceber e conceber pelos seres humanos como tal (Ibid., p. 21).
Por outro lado, essas esculturas de madeira permitem trazer
uma poderosa alteridade ao centro da vida social. A escultura
em madeira é para os Kuna um processo em que vida e morte
se sobrepdem. E uma inversdo do tempo, no qual a acdo fisica de
cortar um galho é vista como uma separacio, a criacdo de uma
descontinuidade. As figuras antropomorficas dos Kuna néo sio
representacionais ou representacdo de corpos. O que eles fazem é
dar forma as “imagens de interioridade”, ao que pertence ao reino
do invisivel e do transformacional. A conclusio de Fortis é clara,
apontando que é essa forma visivel do que é invisivel que permite
estabelecer relacOes pessoais positivas (2012, p. 27).

A andlise de Paolo Fortis sobre as figuras Kuna aqui retomada
abre interessantes perspectivas para meu objetivo nesse artigo,
que é repensar partes da etnografia Bororo que dizem respeito a
alguns objetos da cultura material presentes no longo ciclo do
funeral Bororo. Estes sdo objetos que tornam visiveis os varios
processos de transformacao que se iniciam com a morte de uma
pessoa e que permitem entender melhor a prépria concepcao
Bororo de pessoa.

Para a andalise desses objetos, de sua iconografia e circulacdo na
sociedade Bororo, quero partir da perspectiva tedrica proposta
por Tim Ingold em seu livro Lines a brief history, e retomada no
artigo de 2010 “Bringing things to life: creative entanglements
in a world of materials”. Sua andlise da prioridade a processos
de formacao, e ndo aos produtos acabados; a fluxos e transfor-
macoes dos materiais e ndo a estados da matéria. Trata-se, diz
ele, de desenvolver a ideia da vida e da criacdo como tessitura
(e ndo texto, que igualmente remete a algo acabado), como pro-
cesso sempre aberto em que ndo se impde forma a matéria. Tal
como na alquimia ou na culinaria, trata-se aqui de observar o
fluxo dos diferentes materiais, combinados ou redirecionados,
antecipando-se o que dai pode emergir.



figura3de4
Aldeia do
Corrego Grande,
1971. Fotografia:
Sylvia Caiuby
Novaes; Plano
da aldeia Bororo.
Fonte: Albisetti
& Venturelli,
Enciclopédia
Bororo Vol I,
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Para completar o quadro de perspectivas que inspiram este artigo,
gostaria de ressaltar, dentre os varios aspectos do pensamento
amerindio, um deles, que é enfatizado por Beatriz Perrone-Moisés
(2008) ao falar dos Brasis em Lévi-Strauss, que esse autor comenta
em uma de suas varias entrevistas:

0 gue me encanta, diz Lévi-Strauss, é que nessas sociedades néo
h4, como na nossa tradicdo filoso6fica, retomada pela ciéncia,
uma nitida distin¢do entre o sensivel e o inteligivel; muito pelo
contrario, para elas ha uma continuidade entre os dois reinos e
a significacdo do mundo se manifesta diretamente através da
ordem do sensivel.

0 CONTEXTO ETNOGRAFICO DO FUNERAL BORORO

Os Bororo pertencem ao grupo linguistico denominado Macro Je e,
tal como outras sociedades desse grupo linguistico, suas aldeias,
hoje situadas em territdrios ndo contiguos no estado de Mato
Grosso, sdo circulares. A aldeia Bororo torna visivel a organiza-
cao social dessa sociedade, dividida em duas metades, cada uma
delas com quatro clas.

Nessa aldeia circular, todas as casas mantém igual distancia do
centro da aldeia, onde fica a casa dos homens; cada cla é repre-
sentado por pelo menos uma casa e a regra de casamento impde
gue um individuo de uma metade se case com alguém da metade
oposta. Mas ndo é apenas o0 casamento que liga as pessoas dessas
duas metades; todo o cotidiano da vida social é pautado por trocas
entre individuos dessas metades, que a0 mesmo tempo se opdem
e se complementam. Se temos em mente a perspectiva de Ingold,
podemos perceber que ha processos recorrentes que conectam as
pessoas que se distribuem nas duas metades.
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figura 5
Crianga sendo

decorada para

o ritual de
nominagao.
Aldeia do
Corrego Grande,
1975. Fotografia:
Sylvia Caiuby
Novaes.
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Assim, na teoria Bororo da reproducdo humana, por exemplo, é
a alianca entre um homem e uma mulher da metade oposta a
sua que levam a formacdo de uma crianca. A crianca sera ges-
tada no corpo de sua mae e o crescimento do feto serd propiciado
pelo sémen que devera ser ai depositado por toda a gestacdo,
garantindo assim, a presenca do raka, a for¢a vital que anima os
seres humanos e que s6 cessa com a morte. E no interior do corpo
materno que suas carnes crescem e se fortalecemsq.

A crianca é integrada a sociedade Bororo pelo ritual de nomina-
cdo, quando recebe de seu tio materno um nome que a identi-
fica como pertencente ao cla de sua mae. Nesse ritual a crianca
leva na cabeca um enfeite denominado boe-etao-bu, feito pelas
mulheres do cla de sua mae e com motivos indicativos do cla a
que ela pertence, e um kiogwaro, feito pelo homem da metade
oposta a de sua mée e que assumira para a crianca o papel de pai.
Ao contrario do boe-etao-bu, o kiogwaro tem motivos do cla do pai
da crianga. O nominador ird tomar nos bragos a crianca ja enfei-
tada para o ritual e ao nascer do sol seu nome sera pronunciado
no patio da aldeia, apds o que ela sera soprada algumas vezes.

4. Tal como em outras sociedades de tradicdo oral, ha na cosmologia Bororo uma estreita

aproximacado entre nascimento e morte.
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figura 6

O tio materno
anuncia os nomes
da crianca. Aldeia
do Corrego
Grande, 1975.
Fotografia: Sylvia
Caiuby Novaes.
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O sopro é um importante aspecto sensivel que permite para os
Bororo atestar processos de criacdo e transformacgdo das pes-
soas. O sopro é o movimento da vida. Esta presente em rituais de
nominacdo no momento em que a crianca recebe o nome, condi-
cdo primeira para ser considerada boe, termo pelo qual os Bororo
se autoidentificam; estd também presente quando alguém que
permaneceu fora por muito tempo retorna a aldeia, sendo
soprada pelo cantador que a sada em sua chegada. A auséncia
do sopro, como veremos a seguir, é sinal da chegada da morte e
auséncia de vida.

0 outro grande ritual de passagem nessa sociedade é o funeral. A
morte é para os Bororo resultado da acdo do bope, um principio
de vitalidade que destrdi a fim de criar (Crocker 1979, 256; Levak
1971, 176). O bope é sempre associado ao rakare, essa forca vital que
cessa com a morte, sendo a morte pensada como a interrup¢ao do
fluxo dos elementos vitais - como 0 sangue e 0 sopro - presentes
nos seres vivos. A interrupcdo da respiracdo, auséncia do sopro, é
para os Bororo o claro sinal da morte do corpo.

Logo apds a morte de um individuo, os parentes do finado decidem
quem sera o seu representante, alguém de prestigio e conhecido
como bom cacgador, um homem da metade oposta a do morto.
Esse homem serd o aroe-maiwu, literalmente alma nova.



figura 7
Aroe-maiwu.
Aldeia do Gargas,
1986. Fotografia:
Sylvia Caiuby
Novaes.

Um casal serd também apontado como responsavel por tomar
conta das representacdes materiais do finado: a cabacinha mor-
tudria e o pariko, diadema de plumas, ambos feitos em honra do
defunto. O aroe-maiwu sera tratado como filho ritual desse casal.
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figura 8

0 ae, tranca
feita com fios de
cabelo humano.
Fonte: Albisetti
& Venturelli,
Enciclopédia
Bororo ol I,

figura 9

Homem com gee
boe ekeno tadawu,
ornamento nasal.
Aldeia do Gargas,
1986. Fotografia:
Sylvia Caiuby
Novaes.

98

Ae,, cordel fiado com cabelos humanos
(MRDB B51 1422), 1 = 15m000

OBJETOS SENSIVEIS — MUITO ALEM DA REPRESENTAQIEO
O AE, TRANCA DE CABELOS

As pessoas proximas do morto — mulher, marido, filhos, cunhados
- arrancam seus cabelos assim que percebem a morte do parente.
Com as mechas dos cabelos arrancados, o pai ritual do morto fara
uma trancga — ae -, tendo o cuidado de ndo misturar na mesma
tranca cabelos de diferentes pessoas.

Essa tranca de cabelos sera utilizada pelo aroe-maiwu, o repre-
sentante do morto, quando ele for cumprir uma de suas mais
importantes funcdes: cacar um grande felino a ser entregue aos
parentes do morto, como vinganca pela morte. Amarrada em seu
braco esquerdo, o cacador é relembrado de suas func¢des quando
esta cacando. Dizem os Bororo que essa tranca é uma lembranca
visivel do morto e propicia ao representante forca e coragem nas
cacadas. Quando esse representante morrer, a tranca sera utili-
zada para amarrar as flechas que ele tiver usado.

Sao Paulo, v. 1,n. 1, junho (2016)



Quando essas flechas sdo dadas ao novo representante para que
ele dance no meio da aldeia, essa tranca ird para sua cabeca e pos-
teriormente serd utilizada para amarrar o grande cesto mortuario.

O POWARI-AROE, CABACA MORTUARIA

0 outro elemento fundamental apds a morte de um individuo é o
powari-aroe.
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Powari-aroe.
Fonte: Albisetti
& Venturelli,
Enciclopédia
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figura 11
Powari-aroe

e cranio
ornamentado.
Fonte: Albisetti
& Venturelli,
Enciclopédia
Bororo Vol I,
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O powari-aroe é feito com uma cucurbitdcea, uma pequena cabaga.
E um instrumento musical de sopro, guardado pelos parentes
como lembranca do finado. Essa cabacinha é feita pelo pai ritual
do finado e ornamentada por ele com padrdes que pertencem ao
clad do morto. Toda pessoa que morrer sera lembrada nos funerais
por uma dessas cabacinhas e cada uma delas deve produzir uma
sonoridade que lhe é propria. Essa cabacinha do morto associa,
portanto, dois aspectos sensiveis para caracterizar o morto por ela
relembrado: o sopro e a sonoridade que ela produz.

Nesse sentido, é sempre o pai - ritual ou pater social - quem se
encarrega desses enfeites, seja nos rituais de nominacao seja nos
rituais funerarios. O pai canta enquanto confecciona o ornamento.

Os Bororo dizem que é o proprio aroe quem prepara o ornamento,
tanto do cranio do morto e da cabaca mortudria (cujos forma-
tos sdo, alids, semelhantes), quanto da crianca que recebera um
nome. N3o é a pessoa que esta 14 cantando. O canto entoado
durante a realizacdo desse ornamento é o canto que sai da voz das
almas. Essa sonoridade do canto é, nesse sentido, fundamental
para esse processo de criacdo da crianca enquanto pessoa Bororo
e, igualmente, da transformacdo do morto em aroe.

Sao Paulo, v. 1,n. 1, junho (2016)



figura 12
Homem com
muitas cabacas
mortuarias.
Fonte: Albisetti
& Venturelli,
Enciclopédia
Bororo Vol I,

figura 13
Kogenawo com
muitas cabacas

mortuarias.

Aldeia do

Tadarimana,
1985. Fotografia:
Sylvia Caiuby
Novaes.
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As cabacinhas mortuarias dos Bororo, de modo analogo as nuchukana
analisadas por Paolo Fortis, trazem para o mundo dos vivos o aroe
que se foi. Os powari-aroe tétm uma forma que se assemelha muito
ao cranio, sendo, assim como ele, ornamentado (longe de mulheres
e criancas) com o padréo clanico do morto. O aroe-maiwu restitui na
cabaca o sopro retirado pela morte e, nessa acao ritual, torna pre-
sente aquilo que pertence ao reino do invisivel e do transformacional,
simultaneamente reconfigurando as relacoes entre os vivos ao esta-
belecer obrigacdes rituais de prestacdao de alimentos entre o repre-
sentante e os pais rituais do morto. Terminado o ritual, a cabacinha
é devolvida ao pai ritual que a entrega a sua mulher para manté-la
em sua casa até a cerimonia seguinte. Alfred Gell dizia que “o poder
destes objetos deriva dos processos técnicos que eles objetivamente
incorporam: a tecnologia do encantamento esta fundamentada no
encantamento da tecnologia” (Gell 1999, 163).
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O ADUGO BIRI, COURO DE ONCA

Por fim, o couro de onca é o elemento que assinala o término
do ciclo funerario. Cabe ao representante do morto cagar um
grande felino, cujo couro sera entregue aos parentes do finado
como vinganca - mori - por sua morte. O couro do animal aba-
tido sera entregue ao homem mais velho do cld do morto, que
devera passa-lo a todos os outros homens de seu cld para que
eles possam dormir algumas noites sobre ele. Por serem da
mesma categoria social que o morto, esses homens passaram
por um processo de contaminacio pela morte desse individuo
- seus corpos foram por eles mesmos escarificados. A saida do
luto, esse estado marginal, implica igualmente um tipo de rela-
cdo epidérmica com o elemento que reintroduz o equilibrio na
sociedade Bororo e que é o mori.

0 cacador do grande felino recebera dos parentes do finado, como
recompensa por seu ato, arco, flechas, enfeites e uma cabaca
powari-mori. Se o representante, ao ser instituido como aroe-
-maiwu, dan¢ando no meio da aldeia, usava as armas que per-
tenceram ao morto, agora ele recebera armas novas. Afirmam os
Bororo que ndo é o cacador quem recebe todos esses presentes,
mas a propria alma do finado, que assim tera suas armas para
cacar no reino das almas. Por outro lado, o couro da onca, que é
ornamentado com padrdes do cla do morto, embora entregue aos
seus parentes, servira a alma de abrigo contra as intempéries.
(Albisetti e Venturelli 1962, 235).

Em um artigo publicado na Revista de Antropologia, Carlo Severi
retoma as afirmacOes de Malinowski em Coral Gardens (1971): “o
significado de uma palavra é o efeito que ela produz no contexto
de um ritual” (Severi 2009a, 460). No contexto ritual, diz Severi,
artefatos podem falar, tornam-se locutores. O artefato faz mais
do que representar um espirito ou um ser sobrenatural. Quando
age ou toma a palavra, o objeto assume o lugar do ser represen-
tado, restituindo-lhe a presenca, exatamente como me disseram
os Bororo ao me relatar que o canto entoado pelo homem que con-
fecciona esses artefatos é o proprio canto das almas; do mesmo
modo, quando o aroe-maiwu toca a cabacinha mortuaria, o som
que ela emite é a voz do aroe. As almas - aroe — sdo no caso o0s
herdis miticos que, no contexto do funeral, recriam a sociedade
Bororo, repetindo as acdes que deram origem a essa sociedade em
tempos miticos. A morte instaura uma situacio de caos e cabe aos
herdis miticos restaurar a ordem.



figura 14
Homens
ornamentando
um couro de
onga. Aldeia do
Corrego Grande,
1985.Fotografia:
Sylvia Caiuby
Novaes.

figuras 14a,
14b, 14c e 14d
Adugo biri, 0
couro de onga
ornamentado.
Fonte: Albisetti
& Venturelli,
Enciclopédia
Bororo Vol |.

figura 14e
Kadagare leva

0 couro de onga
ornamentado
aos parentes do
finado. Aldeia do
Corrego Grande,
1985. Fotografia:
Sylvia Caiuby
Novaes.
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figura 15

0 homem que
segura uma
bandeja de palha
sera o aroe-
maiwu de uma
mulher. Aldeia
do Tadarimana,
1985. Fotografia:
Sylvia Caiuby
Novaes.
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Nesse contexto, o objeto passa de uma representacdo iconica para
uma designacio indicial, o que implica uma dupla mudanca
de perspectiva, concernente tanto ao estatuto da representacao
visual quanto ao da palavra enunciada. E no estudo das condi¢des
pragmaticas de enunciacdo que se pode analisar a constituicdo da
identidade do locutor (Severi 2009a, 461).

O funeral Bororo é um contexto semelhante ao que Bateson (1981,
p. 178) denomina play. Nesses contextos, estdo presentes meios
extralinguisticos de comunicacdo: “a acdo e a imagem desem-
penham papel crucial, ja& que é por meio de sua utilizacdo que
se realiza o jogo de ‘transformacao de identidade’ que embasa o
comportamento dos participantes”. (Bateson 1981, 177). No caso da
acao ritual, como as que ocorrem no funeral Bororo, essas indi-
cacOes sensiveis, visuais e sonoras ndo desempenham um papel
superficial: elas ddo a ver/mostram/fazem falar a identidade com-
plexa dos locutores e que ddo sentido a acdo ritual. E por meio da
iconografia clanica dos objetos e da acdo, que sobre eles exerce
0 homem que assume o papel de pai — do morto ou da crianca
que recebera um nome -, que os herdis miticos se fazem presen-
tes. Como bem o lembra Severi, na vida cotidiana a identidade do
locutor é definida em termos normativos (tipica do intercambio
verbal cotidiano); ja no contexto ritual a definicdo é constitutiva.

OBJETOS RITUAIS EM PROCESSOS DE TRANSFORMAQﬂO E
EMARANHAMENTO

Esses processos de transformacdo - de um homem em represen-
tante do morto ou alma nova (aroe-maiwu) - e a cria¢ao de objetos
rituais que substituem a pessoa morta sdo possibilitados no con-
texto ritual por meio de dispositivos de contiguidade e identificacao.

Sao Paulo, v. 1,n. 1, junho (2016)



figura 16
Aroe-Maiwu.
Aldeia do
Corrego Grande,
1973. Fotografia:
Sylvia Caiuby
Novaes.
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Quando danca no patio central, o aroe-maiwu carrega as flechas do
morto (ou um cesto oubandeja de palha se o morto for uma mulher,
ou um brinquedo se for crianga). Essa relacdo de contiguidade - do
objeto com seu antigo proprietario e de contato entre o represen-
tante e a pessoa que ele representa a partir desse objeto - é o sufi-
ciente para estabelecer o elo da longa cadeia de transformacdes que
a morte instaura. Se a morte desencadeia uma desfiguracdo, no
sentido literal da palavra, e é esse processo que os Bororo acompa-
nham e controlam enquanto realizam seus varios rituais, até que
a carne do morto se decomponha e seus 0ssos possam ser devida-
mente ornamentados, o funeral permite igualmente uma refigura-
¢do ou um remascaramento, para usar o termo de Taussig (1999).

0 momento do defacement, que traduzo aqui por desfiguracdo, é um
conceito utilizado por Taussig (1999), e sempre marcado pelo segredo.
A desfiguracdo é um processo que gradativamente faz desaparecer
uma figura que se transforma em outra. No funeral Bororo essa des-
figuracdo corresponde a dois processos intimamente relacionados:
a transformacao de um homem em alma nova (aroe-maiwu), e a
transformacao do corpo do morto em aroe.

Longe do olhar de mulheres e criancas, todo o corpo desse represen-
tante 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 é sua cabeca que devera receber especial atencao.
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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 reco-
nhece e 0 que se procura evidenciar é a categoria de pertenci-
mento - cla e linhagem do morto — e ndo a identidade individual
dele ou de seu representante.

No ritual denominado powari-doge-aroe a cabacinha mortudria
é levada pelo pai ritual do finado ao aroe-maiwu, o represen-
tante do morto. Ao longo desse ritual todos os mortos sdo relem-
brados por seus respectivos iadu-mage (seus representantes). E
também nesse ritual que o pai ritual do morto ensina a alma
nova como soprar o instrumento e toca-lo em uma sonoridade
especifica. Sdo essas cabacinhas que fazem com que todos os
mortos estejam presentes em todos os funerais celebrados pelos
Bororo. Os mortos sdo para os Bororo os aroe, principio cosmo-
l6gico que Crocker (1985, 335) classifica como principio antitético
ao bope, o causador da morte. Crocker vé o bope como principio
cosmoldgico ligado a transicdo e a mudanca (tais como as que
ocorrem na puberdade e na morte de um individuo), e o aroe
como um principio ligado a preservacao de um estado de ordem
e ao bem-estar dos homens. Os aroe encarnam-se nos que par-
ticipam dos ritos funerarios e sdo associados aos herdis clani-
cos representados nos varios rituais do longo ciclo do funeral
Bororo. Vale lembrar que, como diz Crocker (1976), o cla Bororo
é uma unidade de “substancia ldgica” comum e ndo um grupo
de descendéncia unilinear.

Nenhum pertence do morto deve sobrar no mundo dos vivos.
Tudo que a ele pertencia sera levado por seu representante para
ser queimado em uma grande fogueira em um dia especifico
do funeral. Canajo, um de meus interlocutores mais importan-
tes, me disse um dia: “morreu filho, marido, cunhada, Bororo
nao quer mais nada dele. Queima tudo, estraga tudo, joga no rio,
enterra. Retrato, fotografia, nada pode ficar. Mesmo os ossos de
quem morreu longe da aldeia devem ser recolhidos”. Uma mulher
chegou a viajar de avido com os ossos de sua mae dentro de um
cesto; pensavam que o que tinha 14 era roupa, mas nao era, dis-
se-me Canajo. Eram os ossos que foram depois ornamentados e
devidamente enterrados.



figura 17

Dois cestos
mortuarios

sao levados

ao lago apés o
funeral. Aldeia
do Tadarimana,
1985. Fotografia:
Sylvia Caiuby
Novaes.
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O grande cesto mortudrio de um defunto devera abrigar seus
ossos, ornamentados de modo especifico de acordo com o cld a
que pertencia, e também as cabacinhas usadas por ele na funcdo
de aroe-maiwu, os cabelos trancados - ae — que recebeu na funcao
de aroe-maiwu de alguém, assim como seus grandes diademas
de penas - pariko. Nesse grande cesto sdo também colocadas as
penas que cobriam o aroe-maiwu e as conchas e pedacos de vidro
utilizados para a escarificacdo dos enlutados. Caso o morto tivesse
recebido um couro de onca, esse ira recobrir o cesto mortuario e a
tranca de cabelos servira para amarrar o couro ao redor do cesto.
Apds o funeral o cesto mortudrio deve “descansar” por cerca de
uma semana na casa dos pais do morto e sera posteriormente
levado a um lago onde sera afundado.

Cada um desses objetos presentes no grande cesto mortuario
refere-se a um aspecto da concepncao Bororo de pessoa, tal como
vemos no diagrama a pagina 110.

0 ae, ou tranca dos cabelos dos enlutados, esta associado a iden-
tidade entre o morto e seus parentes que “sdao como ele”, pois par-
tilham da mesma substancia vital. Os Bororo tém o mesmo corte
de cabelo para homens, mulheres e criancas, independentemente
do cla a que pertencam.

Sao Paulo, v. 1,n. 1, junho (2016)



figura 18a

Mario e seu neto
com tipico corte
de cabelo Bororo.
Aldeia do Meruri,
1982. Fotografia:
Sylvia Caiuby
Novaes.

figura 18b

Uma senhora
com corte de
cabelo tipico dos
Bororo e colar de
dentes de onca.
Aldeia do Meruri,
1982. Fotografia:
Sylvia Caiuby
Novaes.
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figura 19

Canaj6 canta

em frente a

um couro de
on¢a. Aldeia do
Corrego Grande,
1973. Fotografia:
Sylvia Caiuby
Novaes.
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O corte de cabelo é um elemento visivel que identifica aqueles que par-
tilham de uma mesma humanidade Boe, termo pelo qual os Bororo
se autodesignam. A tranca “fala” do morto por um processo metoni-
mico - é o cabelo daqueles que sdo iguais ao morto que relembra ao
cacador sua funcdo de vingar a morte e matar um grande animal,
cujo couro devera ser entregue a esse grupo de parentes. O ae se refere
a dimensao fisica do homem Bororo, que é continuamente renovada
através do longo ciclo da vida, onde os vivos substituem os mortos.

O powari-aroe, a cabacinha mortudria, esta relacionada a uma cate-
goria social especifica, o iedaga, como a denomina Renate Viertler
em A Refeicdo das Almas (1991). O powari-aroe é uma metafora do
morto, e sua confeccdo explicita os complexos mecanismos que
engendram a pessoa ao reproduzir os processos de oposicao e com-
plementaridade que organizam as relacdes entre os individuos: pes-
soas das duas metades, homens e mulheres, vivos e mortos. A caba-
cinha é uma evidéncia clara da necessidade e importancia do outro
para a emergéncia do eu social, sendo ao mesmo tempo a expressao
da transformacao e transcendéncia desse EU.

Todas as cabacinhas mortudrias sdo feitas com padrdes de orna-
mentacao do cld do morto, que pertencem ao seu iedaga (cla e
linhagem). Sao feitas por um homem que ndo pertence a esse
cld, mas que esta casado com uma mulher que a ele pertence.
Do mesmo modo o homem Bororo faz filhos para o cla de sua
mulher, pois em virtude da descendéncia matrilinear é a linha-
gem desta mulher que seus filhos serdo identificados.




figura 20
Diagrama
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O powari-aroe refere-se a pessoa com todas as suas idiossincra-
sias. Cada individuo é Unico em suas peculiaridades; do mesmo
modo, cada cabaca deve reproduzir os sons em uma sonoridade
muito especifica. Como as pessoas, a cabaca deve ser feita por um
homem (o pai do aroe ou finado) e guardada por uma mulher (a
mae do aroe ou finado). Mas essa cabaca sé aparece publicamente
por meio de um outro - o aroe-maiwu, representante social do
morto, que devera toca-la nos funerais. Tocar esse instrumento é
sopra-lo, é restituir aquilo que foi retirado pela morte.

A relacdo desses objetos entre si e com 0s processos sociais em que
estdao implicados pode ser resumida no diagrama abaixo:

Como vimos, o ae esta associado ao corpo da pessoa, a seus paren-
tes com quem ela compartilha de uma identidade de substancia;

AE POWARI-AROE ADUGO-BIRI
tranca de cabelos  cabaca mortuaria  couro de onca

obe iedaga bai/eda
corpo humano categoria social “lugar no mundo”
transformacao estabilidade transitoriedade

0 powari-aroe corresponde ao cla, ou essa categoria social que
localiza os seres no mundo. O couro de onca, por sua vez, esta
simbolicamente associado a um terceiro elemento, que é a casa. A
vida de um homem é, segundo Viertler, marcada por trés referén-
cias basicas: a casa de sua mae, a casa de sua mulher e filhos e a
casa dos homens no centro da aldeia. Das formas materiais que
atestam a existéncia de um individuo, a casa é o ultimo elemento
a ser destruido, em geral longo tempo apds o término do funeral.
A relacdo entre a casa e o couro de onca pode ser estabelecida em
varios planos. Ambos estdo relacionados ao bope. O bope €é o prin-
cipal agente das transformactes naturais e é especialmente na
casa que elas ocorrem. Na casa as pessoas procriam e morrem e é
ai que, através das atividades culinarias, os alimentos sdo trans-
formados. Por outro lado, tanto a casa quanto o couro da onca
se constituem como elementos para a circunscri¢do espacial do
homem. Se a casa é abrigo dos vivos, é para o corpo de um grande
felino que se dirige a alma do Bororo morto.
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figura 21
Kadagare canta
comoaeeo
adugo biriAldeia
do Corrego
Grande, 1986.
Fotografia: Sylvia
Caiuby Novaes.
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Como em outras sociedades dialéticas como os Je, aos quais 0s Bororo
estdo intimamente relacionados, eu sd posso existir no outro e atra-
vés desse outro. E sempre um homem de um cla diferente do meu
quem ira fazer os ornamentos do meu cl3, é ele quem ira incorporar
os herdis miticos do meu cla nas representacdes rituais, é ele quem
por meio do complexo sistema de casamento permitira a reproducdo
fisica e social de meu cla. Essas relacdes muito especificas foram
estabelecidas em tempos miticos pelos herdis de cada cld, e no fune-
ral sdo esses herdis que retornam para colocar ordem em um mundo
ameacado pelo bope, que agiu causando a morte de alguém.

“Dizer o homem”, a essa necessidade respondem a imagem e a escrita,
nas palavras de Etienne Samain (1995, p. 27). Diria que nas sociedades
de tradic&o oral os contextos rituais demonstram que também os obje-
tos, com uma iconografia muito especifica, respondem a essa necessi-
dade: dizer o homem e fazer falar seus herdis miticos e por meio deles
0S processos sociais que embasam essa sociedade, assim como sua
concepcao de pessoa. HA um emaranhado criativo por tras dos proces-
sos de criacdo e transformacao da vida e da pessoa, que envolvem ao
mesmo tempo as pessoas, 0s objetos e seus aspectos sensiveis.

Tal como nas linhas de Ingold, entrelacadas e sempre apontando
para processos de transformacao, os Bororo parecem demonstrar
0 quanto vida e morte se entrelacam para recriar, como sugeriu
Fortis ao falar sobre os Kuna, a continuidade por tras de uma des-
continuidade de corpos: vivos e mortos; objetos rituais e pessoas;
animais, almas e herois miticos.

ﬂ'
--. - ‘
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