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INTRODUCAO

O presente trabalho' tem dois objetivos principais. Um, é discutir e tentar
definir o fendmeno ritual como um sistema de informagéio cultural. O outro, é descrever e
analisar dois rituais de nominagdo que, embora levados a efeito em duas sociedades
distintas, com diferentes propésitos, apresentam-se, do ponto de vista estrutural, como um
Unico tipo de situagdo ritual. Essas sociedades sio Sanuma (Yanoama) e Bororo. Na
primeira, o ritual aqui analisado ¢ desempenhado quando do nascimento de um membro;
na segunda, quando da morte de um membro. Em ambas as sociedades, o ritual envolve a
nominagéo, da crianga (entre os Sanuma); do morto (entre os Bororo). No decorrer da
andlise desses rituais, tornou-se evidente que certos aspectos s6cio-culturais sio postos
em relevo durante a realizagdo dos ritos. E o mais importante é que, apesar das diferencas
culturais que existem entre Bororo e Sanumd, e que serdio apresentadas mais adiante,
tornou-se claro que os mesmos aspectos s3o enfatizados pelo ritual de nomina¢io em
ambas as sociedades, como serd exposto abaixo.

A situagdo empirica representada por esses dois ritos de nominago constitui-
se, assim, em teste conveniente para avaliarmos a capacidade operacional da defini¢do de
ritual aqui proposta.

- . l

Constderamos que a nogfo de ritual deve transcender aqueles fendmenos de
cunho religioso que tradicionalmente tém monopolizado o conceito e as analises de rito.
Assim sendo, um dos problemas que surgem quando tentamos elaborar uma defini¢o
mais ampla de rito advém da necessidade de se separar comportamento simplesmente
padronizado de comportamento ritual. A questdo ¢ saber-se o que deve existir na conduta
de um individuo ou grupo para que ela seja classificada como ritual e nfo meramente
como uma manifestagio dos modos de agir aprovar pela sociedade. Em seu artigo sobre
ritualizag@o humana, Leach amplia o 4mbito do conceito de ritual, de modo a contar todo
tipo de comportamento que ndo tenha um carater puramente técnico. Para ele, ritual inclui
formas de comportamento que ele chama de “comunicativo” e de “magico”, um exemplo
do primeiro seria um aperto de méo € do segundo, a prestagdo de um juramento (Leach,
1966: 403). A posigéo de Leach tem o mérito de expandir o conceito de ritual, de modo a
incluir, fendmenos nido apenas religiosos, mas, por outro lado, corre o risco de confundir
o ritualizado como o meramente padronizado.

Por sua vez, Victor Turner, ao analisar rituais Ndembu, realga magistralmente
o papel do ritual como um tipo de agdio que informa marcantemente a estrutura social
onde se insere. No entanto, ao definir o que seja rito, ndo escapa a tentagdo de introduzir
no elemento religioso, pois considera ritual como sendo “comportamento prescrito e
formal para ocasides fora da rotina tecnologica, que se refere a crengas em seres ou
poderes misticos” (Turner, 1964: 20. O grifo € nosso).



E ainda Leach que, por outro lado, afirma que o “ritual em seu contexto
cultural € um padréo de simbolos™ (Leach , 1964: 15). Poderiamos tomar essa afirmagio
como considerando ritual apenas aguele tipo de comportamento que envolve utilizagdo de
representages simbdlicas, excluindo, desse modo, tipos de agdo aceitos como
comportamento meramente padronizado. No entanto, como se da essa simbolizagdo no
contexto ritual, ndo € explicitado por Leach.

Neste trabalho, € nosso proposito tentar justamente compreender as condicdes
de formagdo de simbolos na constitui¢do do ritual. Definimos, pois, ritual como um
sistema de comunicacdo que se manifesta através de uma cadeia sintagmdtica de
comportamento estruturalmente fixa, cujos elementos estruturais sdo simbolos. Dois
aspectos deste enunciado requerem elaboragéo.

Primeiro, o que diz respeito ao rito constituir-se em cadeia sintagmatica
estruturalmente fixa. O conceito lingilistico de cadeia sintagmatica se refere a qualquer
combina¢io linear de elementos numa seqiiéncia da cadeia da fala (Saussur, 1966: 123).
Ordinariamente, na linguagem didria, as cadeias sintagmaticas sdo altamente variaveis:
ndo ha férmulas fixas necessirias para nos expressarmos no cotidiano. Mas na execugdo
de um rito, existe uma seqgiiéncia pré-determinada; embora possa haver diferengas em
detalhes no desempenho de um dado ritual em ocasides diversas, a estrutura dos arranjos
sintagmaticos permanece a mesma dentro de um mesmo rito. O que deve ser dito e o que
deve ser feito durante um ritual obedece a canones pré-estabelecidos, que permitem pouca
ou nenhuma variagdo. Dai, dizemos que um rito constitui-se numa cadeia sintagmatica
estruturalmente fixa.

Segundo, quanto & caracterizacdo dos elementos estruturais do rito, como
simbolos, valemo-nos do conceito de bricolage entende-se a utiliza¢do de elementos ja
existentes, transpostos para um contexto diferente do original e disposto no novo arranjo.
Assim, objetos e seres, que na vida didria estdio relacionados de determinada maneira,
adquirindo um novo significado. No processo de transposicio de elementos de um
contexto para outro, € que estes adquirem o cardter simbdlico. Inimeros exemplos disto
podem ser encontrados, por exemplo, nas andlises de Turner sobre rituais Ndembu

(Turner, 1967).

O aspecto de defini¢do de rito como um sistema de comunicagéo, refere-se ao
fato de que a atividade ritual sempre expressa alguma faceta da estrutura de uma
sociedade, numa afirmagdo simbolica da ordem social. Poderiamos mesmo dizer que toda
agdo ritual enfatiza um ou mais aspectos do sistema socio-cultural, aspectos esses aos
quais a sociedade parece delegar importancia especial. E é através de analise do
simbolismo ritual dentro do seu contexto cultural, que o antropdlogo tem a oportunidade
de perceber aspectos cruciais que de outro modo poderiam passar-lhe despercebidos. A
exemplo da andlise de mitos, 2 compreenséo da linguagem ritual é fundamental para nos
informar sobre o sistema social onde ela ocorre.



Novamente ¢ Leach que, de modo bastante claro, acentua esse aspecto do
ritual, quando diz que o “ritual torna explicita a estrutura social” (Leach, 1965, 15) E
mais, “para se evitar anarquia, os individuos que comp&em uma sociedade devem, pelo
menos de maneira simbdlica, ser, de vez em quando, lembrados da ordem subjacente que,
supde-se, orienta suas atividades sociais” (Ibid. : 16). Poderiamos ir mais além e dizer
que essa comunicagdo da estrutura social se faz justamente pela transposicdo de
elementos do cotidiano para um novo contexto onde, ja agora na qualidade de simbolos,
¢les passam a informar sobre essa ordem subjacente.

Nas se¢des que se seguem, apresentam uma caracterizagio das sociedades
Sanuma e Bororo, juntamente com a descri¢do dos rituais de nominagéo e, por fim, uma
analise desses rituais, langando méo do instrumento conceitual acima discutido.

Os Sanuma
a. A organizacdo social

Os Sanuma representam um sub-grupo da familia lingiiistica Yanoama, a
maior parte da qual ocupa a darea do divisor de aguas entre as bacias do Orinoco e do
Amazonas. Os Sanuma, que tem aproximadamente 2.000 individuos, vivem no quadrante
noroeste do territorio Yanoama. Sua economia se baseia grandemente na caga e na coleta,
embora a horticultura da mandioca e de bananas seja de enorme importincia para sua
dieta. Suas aldeias ndo obedecem a nenhum plano pré-determinado, as casas sio, em
geral, retangulares, com divisdes internas de um a quatro compartimentos com uma
fogueira central, cada compartimento é ocupado por um grupo doméstico, geralmente
constituido de uma familia nuclear ou poliginica ou extensa, ou ainda conjunta (Joint
family). O tamanho médio das aldeias é de 40 a 50 pessoas.

Seu sistema de parentesco € do tipo dravidiano, no qual se distinguem
marcadamente os parentes consangiiineos (‘os meus’), dos parentes afins (‘os outros’). O
casamento da-se preferencialmente com a prima cruzada, tanto patrilateral, como
matrilateral, ou bilateral. Esse sistema de duas se¢des (isto é, consangilineos versus afins)
torna-se mais complexo devido & existéncia de sibs e linhagens patrilineares e
exogdmicas, que se sobrepdem a divisdo de duas se¢des. Essa superposi¢io acarreta a
existéncia, na pratica, de suas regras distintas de matriménio. Uma, prevé o casamento
com a prima cruzada (hiziba), que nunca pertence ao grupo de descendéncia de ego. A
outra, refere-se a exogamia de sibs ¢ de linhagens; esta toma procedéncia nos casos em
que o casamento ndo se da com uma hiziba. Uma vez obedecida a regra de exogamia de
sib e linhagem, ¢ de menos importdncia a categoria de mulheres com quem um homem
casa. A ocorréncia de casamentos “errados”, isto ¢, que ndo observam o sistema
terminoldgico de duas segdes, ocasiona o reajustamento de terminologia de parentesco,
por parte dos individuos em questéo.



O sistema de duas segdes, combinado com o sistema de sibs e linhagens,
distingue trés categorias de parentes: os parente consangliineos agnéticos (do grupo de
descendéncia de ego), os parentes consangiiineos nio-agnéticos (fora do grupo de
descendéncia de ego) e os parentes afins. Esta distingdo se mostrara significativa no rito
de caga para nominag#o.

b. Nominagiio

Os nomes Sanumd compreendem nomes pessoais, patronimicos e
tecnonimicos. Todos eles sdo secretos, com relagdo a estranhos, embora o tabu em
pronuncia-los se abrande com a convivéncia continuada com os Sanum4. O nome pessoal
€ o nome “real” (hilo sai), podendo haver mais de uma para cada pessoa. Foram obtidas
informagdes sobre 337 nomes pessoais, correspondendo aos habitantes de oito aldeias,
incluindo alguns membros j4 falecidos.

O nome pessoal pode ser adquirido de acordo com trés principais
procedimentos alternativos.

1. Através da caga ritual, efetuada pelo pai do recém-nascido, com o intuito
de dar a crianga 0 nome do animal cagado. Esse é 0 modo prioritario de se nominar um
novo membro. Entretanto, essa pritica é revestida de inumeras precaugdes ligadas
particularmente 4 saide da crianga e dos pais, a condi¢des sociais que deverdo ser
normais, ¢ ao fator chance (se um animal é encontrado ou n#o, se € morto ou ndo). O
resultado € que, de 337 nomes pessoais estudados, apenas 12% foram adquiridos dessa
maneira. Voltaremos a caga ritual para nominagdo mais adiante.

2. Nomes baseados em caracteristicas fisicas ou comportamentais (38% dos
casos estudados)

3. Nomes contingentes baseados em fatos ou circunstincias especiais
ocorridos por ocasido do nascimento ou em época posterior. (36% dos casos).

4. Raros casos de patronimicos usados como nomes pessoais, techonimicos e
outras formas pouco freqiientes de nomes (14% dos casos).

O patronimico (isto €, nome de sib ou de linhagem utilizada para designar
seus membros) € considerado um nome “adicional” {(hilo setea; hilio ndi6) % e, como 0
termo indica, ¢ sempre transmitidos de pai a filhos de ambos os sexos. Também sio
revestidos de sigilo, embora em menor grau do que em nomes pessoais. O uso continuo
de tecnonimicos prové meios de se evitar o uso dos demais nomes.



A figura do nominador (aquele que pronuncia o nome da pessoa pela primeira
vez) recal na maioria dos casos sobre aquelas categorias de parentes que estdo na posigio
de consangiiineos ndo-agnaticos em relagfo ao receptor do nome. Mais especificamente, é
a mde ou a avo materna da crianga.

Todos os tipos de nomes pessoais podem se repetir em varios individuos,
independemente de sexo, ou afiliagdo a unidades sociais. O mecanismo mais eficiente de
que langam méio os Sanum4 para individualizar homénimos é por meio de um bindmio
que combina patronimico com nome pessoal. Dessa maneira, no processo de isolar um
individuo de outros com o mesmos nome, o sistema de nominagio classifica-o na matriz
social mais abrangente. 6

c. Nascimento

A mulher geralmente tem o filho na floresta ou na roga, se o nascimento
ocorre durante o dia; se durante a noite, é em sua propria casa. As mutheres novas, pouco
experientes, sio normalmente assistidas por suas mées ou avés maternas. Se a mulher ja
teve virios filhos, ¢ comum enfrentar o parto sozinha. Durante os dez dias que se seguem,
a mie ficara sentada no chdo, com seu filho, sem fazer qualquer trabalho, sem se banhar,
abstendo-se de certos alimentos proibidos a ela e ao pai da crianga. Somente durante a
noite ela pode deitar na rede. Despede-se da tanga e de omamentos. Por sua vez, o pai
deve limitar suas atividades alguma pesca e trabalho leve na roga; nio deve cagar para a
familia, pois se o fizer corre o risco de provocar dores nas costas do recém-nascido. E no
periodo em que a mie ainda estd inativa, que o pai suspende a proibigio de cagar, para ir
em busca de um animal que sirva de opdnimo para seu filho (ou filha).

Na madrugada em segue o nascimento de uma crianga, todos os jovens e
demais membros da aldeia tomam um banho comunal no rio ou igarapé proximo. A
razio, dizem os Sanuma, ¢ que, se ndo o fizerem, as pessoas poderdo ficar cegas; ficardo
também covardes, amedrontadas. Somente a méie nfo participa desse banho. O pai
acompanha os demais membros da aldeia.

De acordo com uma informante, no ¢ apreciado o nascimento de criangas
apenas de sexo feminino. Se nasce uma série ininterrupta de filhas, 2 mie solicita os
servi¢os de um xamé, com o fim de propiciar a concepgo de um filho homem. Por outro
lado, o nascimento de criangas exclusivamente masculinas, também ndo é bem aceito,
pois, isto significa que a mde nio terd, no futuro, o auxilio de uma filha para ralar
mandioca, e, além disso, os filhos homens deixam a casa dos pais quando casam,
seguindo a pratica do servigo da noiva na casa dos pais desta. Assim, eventualmente os
pais ficardo sés, depois que o ultimo de seus filhos sair para casar.

Para os Sanumad, o primeiro filho tem sempre pouca chance de sobreviver,.
Dada a falta de experiéncia da mulher, que geralmente concebe logo o ritual de iniciagdo
na época da primeira menstruagio, a crianga sofre as conseqiiéncias da pouca habilidade



da mie em cuidar de seu filho. E mesmo de esperar que o primeiro filho (haba haba de)
acabe morrendo na primeira infincia (a mesma expectativa existe em relacdo a cées,
quando a fémea produz sua primeira ninhada).

Uma mulher adulta e casada sem filhos considera-se vitima de feitigaria por
parte de inimigos, como ato de vinganga. Esse tipo de infortunio recebe tratamento
Xamanistico especial.

O nascimento e sobrevivéncia de um filho ieva os pais a mudar de status; ja
agora, o casal entra num grupo etério de “pais de primeiro filho”. 7 Assim, podemos dizer
que o nascimento de uma crianga representa um rito de passagem duplo: para os pais €
para a prépria crianga. E um rito de passagem também para esta, pois antes da concepgéo
ela pertencia ao mundo das almas (heno pole bi dibi) ¥ localizado na 4rea onde seu grupo
humano viveu originalmente. Com o nascimento, € permanecendo viva, a crianga passa a
pertencer o grupo de humano onde nasceu. Se morrer dias apds o nascimento, porém, ¢la
voltara o territério dos heno pole bi dibi.

d. caga ritual

Neste trabalho focalizaremos o ritual de caga que precede a nominagio de um
povo membro nascido no grupo. Nosso ponto de partida sera a exegese, isto €, as
informagGes e explicagbes fornecidas pelos proprios agentes da cultura (Cf. Turner,
1971).

Antes, porém, ¢ necessario descrevermos de maneira breve, os varios tipos de
espiritos que sfo envolvidos nessa pratica de nominag#o.

Dentre as entidades extra-naturais reconhecidas pelos Sanuma, devemos
distinguir aqui as seguintes: pole, heno bi dibi, ou simplesmente ni pole bi dibi, refere-se
a espiritos de pessoas mortas, traduziveis mais convenientemente por ‘alma’. Sdo
especialmente perigosas para os vivos; sai dibi, espiritos da floresta, quase sempre
maléficos para o homem; wku dibi, espiritos de seres (humanos ou animais) recentemente
mortos; sdo essencialmente neutros em relag@o a0 homem, mas potenciaimente perigosos,
se os homens infringirem as regras estabelecidas (por exemplo, quebra de tabus
alimentares), hekula dibi, espiritos benéficos, que assistem o xamé em suas curas ¢ outras
atividades religiosas. Dentre os espiritos desse tipo, existe uma classe que consiste em
espirito de animais que, apds passarem por uma fase na forma de wku dibi, transformar-se
me espirito assistentes no xamanismo. E por meio de hekula dibi que 0 xama pode curar
males advindos de quebras de proibigdes alimentares relativas, principalmente, a carne de
amimais de caga. ’

Passemos agora a caga ritual em si.




EXEGESE

A expressdo Sanumd para o nome obtido através de caga ritual é humabi
tabalima (literalmente, ‘féz cocix’). Isto se refere ao fato de que, morto um animal,
sempre comestivel (salo) '® durante uma cagada ritual, um espirito (wku dibi) desse animal
passa para o corpo da crianga através do cocix. Por exemplo, se o animal morto foi um
macaco-prego, a expressdo completa se torna: wasi ha humabi tabalima (‘por meio de
macaco -prego se féz o cocix’). Esse espirito (que passaremos a chamar de espirito
humabi) tradugfio da expressdo Sanumd hAumabi wku dibi) invariavelmente se introduz no
corpo da crianga, mesmo que esta, por vdrias razdes, ndo chegue receber nome de animal.
Dos 337 casos estudados sobre a aquisi¢do de nomes, 100 envolveram uma cagada ritual.
Desses 100, apenas 41% das criangas receberam nomes de animal, mas todos (100%)

receberam espirito humabi.

Antes mesmo da crianga nascer, na dltima fase de gravidez, deve-se fazer
siléncio na floresta para nfio perturbar o seu espirito Aumabi.

Por outro lado, quando indagamos dos Sanumd por que eles efetuam essa
cagada, a resposta € sempre “porque se precisa de um nome”(hilo pi ku zalo). Em suma, o
propésito principal da cacada ritual, segundo os Sanumad, ¢ prover a crianga com um
nome pessoal. Neste processo, ela recebe o espirito humabi que se origina do animal
morto e, penetrando na crian¢a, af permanece para o resto da vida. A presenga dessa
espirito da & crianga uma certa protegdo contra espiritos malévolos ( meine dibi, um tipo
de sai dibi) que vivem na floresta e sio especialmente perigosos para as criangas.

De acordo com os informantes, é apenas o primeiro filho de um casal que ¢
objeto desse rito, em cada familia, basta que uma crianga tenha passado por esse
procedimento. Em termos estatisticos, entretanto, observa-se que para varias criangas
numa mesma familia (cerca de 10% dos casos de cagadas rituais) foi levada a efeito uma
cacada ritual. Em 34% dos casos conhecidos, a crianga ndo era o primeiro filho.

Uma vez morto o animal, o pai da crianga deve evitar todo o possivel tocé-lo
diretamente; o animal é embruthado em folhas e carregado para a aldeia, onde o pai o
oferece a um parente afim de preferéncia um irméo de sua mulher ou marido de uma irma
( soli). Este come a came e, se ela for de boa qualidade, a crianga vivera, mas se for de ma
qualidade, a crianga morrerd. Os pais ndo devem tocar no animal, muito menos comer a
carne, pois isso implicaria na morte da crianga, uma vez que estariam comendo o proprio
espirito Aumabi de seu filho.

A realizagio da caca ritual estd condicionada a uma série de fatores
relacionados com a satude do bebé, de ambos os pats, com legitimidade da crianga, com a
auséncia de atividades guerreira, ou com a auséncia de falecimento recentes na aldeia. Se
uma dessas condigdes estiver presente, a caga ritual ndo € levada a cabo. Uma vez feita a
cagada, resta saber o nome do animal faz parte do acervo de nomes préprios permitidos
pelo grupo de descendéncia da crianga. Havendo impropriedade do nome, escolher-se-a



outro, através dos demais procedimentos de nominagdo. Um nome humadi pode ser
suspenso em qualquer época da vida do individuo, desde que, depois de receber 0 nome
ele, enquanto crianga, adoega; ou se o pai ou outro parente primario morrer; ou se 6 nome
soar mal aos ouvidos dos velhos; ou se a crianga se mostrar portadora de uma
caracteristica especial e por iss0 receber outro nome.

INTERPRETACAO

Passemos agora a andlise desse ritual. Este se desencadeia a partir do
nascimento de uma crianga, principalmente tratando-se do primeiro filho de uma familia
(segundo exegese) e da observancia de determinadas condigbes E interessante
correlacionarmos essa afirmativa com a nagdo Sanumd de que o primeiro filho de uma
mulher tem pouca chance de sobreviver exposto que esta & inexperiéncia da mée. As
precaugdes que cercam esta pratica traduziram, assim, a crenga na vulnerabilidade do
primogénito.

A partir do nascimento, desenrola-se entdo a cadeia sintagmatica fixa:

® nasce a crianga

e as condigdes sdo normais

® 0 espirito Aumabi entra na crianga

e 0 parente afim come a carne e faz o julgamento

® a crian¢a € nominada

A cadeia ritual é aqui composta basicamente dos seguintes elementos: a
morte do animal pelo pal, a introdugfio do espirito animal no corpo da crianga, € a
ingestdo da carne e subseqiientemente dita, embora sendo o resultado esperado desta
seqiiéncia ritual, nfo ¢ revestida de qualquer cerimdnia especial, sendo o nome
simplesmente pronunciado por um parente geralmente consangiiineo, ndo-agnata. Os
elementos do ritual tornaram-se simbdlicos pelo contexto em que surgem. A rigor , eles
séo fragmentos da vida cotidiana: o pai sempre caga animais comestiveis para alimentar,
No contexto que precede a nominagdo, contudo, estas agbes cotidianas tornam-se
elementos simbdlicos de rito; pela sua transposi¢do para um contexto que € justamente
marcado pela suspensio do cotidiano. A crianga Sanuma nasce na floresta ou na roga
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(dentre de casa, se for 4 noite) e quando a mée retorna a casa, passa de dez a quinze dias
inativas, sentada no chio. O pai restringe suas atividades a trabathos leves de pesca e
lavoura. Tanto ele quanto a mae passam a observar determinados tabus alimentares que
visam, sobretudo, proteger a crianca de periges sobrenaturais. As condi¢bes de
simbolizacio se estabelecem, entdo da seguinte forma:

COTIDIANO RITUAL
O pai caga animais comestiveis O pai caga animal
para consumo familiar comestivel em
condigdes
de couvade, que a
familia

néo pode consumir.

O pai pode preparar a caga O pai ndo deve tocar o
animal cacgado

A familia nuclear partilha da carne A familia nuclear ndo
come a carne

Se o animal cagado for grande, S6 os parentes afins
comem a carne

consangiiineos e afins partitham da

carne.

A partir desta cadeia simbdlica no contexto ritual, um nome sera dado a
crianca. Mais significativo do que receber o nome do animal cagado, parece ser a
aquisic¢do, pela crianga, do espirito humabi.

Percebe-se, pela andlise do ritual humabi de nominagdo, que certos aspectos
da cultura Sanuma sdo ressaltados. Assim, sdo postos em relevos:

FAMILIA NUCLEAR. A relagio entre os pais e a crianga é realgada através
da prética de couvade, que implica na suspenséo das atividades dos pais € na observancia
de determinada proibigdes alimentares; a identificagdo dos pais com seu fitho é enfatizada
na preocupagdo por parte daqueles em evitar tocar e comer a animal que fornece o

espirito humabi deste.

RELACAO PAI-FILHO. No ritual que proporcionara ao filho um nome e
um espirito protetor, é o pai que cagara o animal comestivel para esse fim.



CONSANGUINEOS-AFINS. A complementaridade e o antagonismo técito
entre essa categorias ficam o manifesto no papel que desempenham no ritual. Os
consangiiineos, na pessoa do pai da crianga, cagam o animal, cuja carne é dada aos afins.
Por sua vez, estes, consumindo o produto da caga dos consangiiineos da crianga, ddo
parecer sobre a qualidade da camne, que estd associada 2o destino da crianga. De modo
simbolico, os afins estdo, assim, dando o veredito sobre o destino do grupo social da

crianga.

ALDEJA-FLORESTA. A crianga nasce na floresta (ou na roga,
que em Sanuma pode ser designada pelo mesmo termo que significa ‘floresta’ --uli) e é
em seguida trazida para a aldeia. Posteriormente, o pai vai a floresta em busca de um
nome € do espirito esse que protegerad contra outros espiritos da floresta. Aqui, a relagdo
aldeia-floresta parece indicar uma dicotomia entre o é humanizado e o que é selvagem,
em estado natural,

SER HUMANO-ANIMAL-ESPIRITO. Antes de nascer, a crianga €
um dos heno pole bi dibi, expressédo derivada de pole, que possui um multiplo significado
(pode ser traduzida por ‘alma’, e por ‘cdo’; em alguns dialetos Sanumad, parece significar
também ‘onga’ Cf. Wilbert, 1966: 206). Habita o lugar onde viveram os antepassados
recentes dos Sanumd atuais, onde também moram os mortos. Durante a concepgéo, seu
espirito humabi habita a floresta, no corpo de um animal de caga. Com o nascimento, a
crianga mantém sua condigdo de “alma” por algum tempo; posteriormente, o espirito
humabi, através do rito de caga, passa a protegé-la de outros espiritos malévolos da

floresta.

Toda essa relagdes ficam expostas quando tentamos compreender o rito de
nominagdo Sanumd. Porém, resta a questdo: por que sdo utilizados animais de caga para
essa propdsito?

A guisa de resposta, podemos situar o papel da caga para os Sanuma, numa
tentativa de derivarmos o seu valor de simbolo.

A carne € de importdncia vital para os Sanumad, que dispdem mesmo de um
vocabulo - naigi - que significa ‘estar com fome de carne’. A denotagio do signo “caga”,
alimento de sobrevivéncia, conduz a conotagio “elemento de vida”. No ritual,
observamos que, embora o parente afim que receba a carne nfio a encare com alimento
para a sobrevivéncia, esta significagdo, no entanto, nio se perde. O simbolismo se dé
sobre o signo, ao qual se superpde uma conotagdio. Aquele elemento que normalmente
tem valor fundamental na manuteng¢do fisica do grupo, i.e., alimento animal, passa outro
contexto, ja agora representando o valor de sobrevivéncia social, sobrevivéncia essa,
condensada na figura de um membro recém-nascido.



Os Bororo

a. A organizagio social "'

Os Bororo habitam o centro-oeste brasileiro. Em meados do século passado,
seu territério ia da cidade de Goias a Cuiaba e a Corumba. Em 1942, época em que os
padres salesianos Colbacchini e Albisetti publicaram sua monografia, os Bororo
ocupavam aproximadamente a metade dessa drea, situada do seu antigo territdrio.

As principais atividades econdmicas sdo a caga, a pesca e a coleta. Lévi-
Strauss (1936) refere-se a existéncia de rogas localizadas proximo a aldeia. A caga é
particularmente apreciada como atividade masculina, tanto em forma individual, como
grupal. Dentre os animais comestiveis estdo a anta, queixada, paca, cotia, pred, macaco,
além de varias aves, estas também valiosas pela plumagem. H4, entre afins, certas
obriga¢des quanto as tarefas de caga. Por exemplo, se um homem mata um tamandua-
bandeira ou um porco do mato, um irméo de sua mulher deve carregar o animal até a
aldeia e esquarteja-lo. A distribuicdo da carne também ¢ feita de acordo com modos
estipulados por obrigagies de consangiiinidade e afinidade; as melhores por¢des do
animal sdo pelo cagador aos parentes de sua mulher.

A sociedade Bororo esta dividida em metades matrilineares, exogdmicas,
nominadas (exerae e tugaregue).cada metade estd dividida em quatro clds totémicos. A
divisdo clanica regula grande parte da vida tribal: cada cld tem nomes prdprios especiais
que, a0 mesmo tempo que classificam, individualizam seus membros, pois ndo ha dois
clas com o mesmo repertério de nomes préprios. Os clis também regualam grande parte
do cerimonial Bororo, através da posse exclusiva que cada um tem de cantos especiais,
oranamentos, instrumentos musicais € instrumental utilizado nos ritos funerarios.

As metades, além de regularem o casamento, envolvemn outras obrigagdes
reciprocas, como, por exemplo, a distribuigdo de carne e a execugdo de funerais: os
mortos de uma metade sfio enterrados por membros da outra metade. Na iniciagéo
masculina o papel do “padrinho” é desempenhado por um homem da metade oposta & do
iniciando.

A aldeia Bororo tem forma circular, dividida em dois semi-circulos: o da
esquerda de quem se volta para o nascente é composto de casas exerge e o da direita é
ocupado pelos fugaaregue. No centro estd o patio da aldeia, o bororo ¢ nele, uma
construgdo bastante grande, que é a casa dos homens,; ai, todos os homens passam o
tempo disponivel, quando nio estdo cagando, preparando arcos, flecha e ornamentos; ai
também dormem os homens solteiros, realizam-se as festas e a maior parte das
manifestacOes religiosas. As mulheres é vedada a entrada na casa dos homens, salvo em
ocasides especiais. Sua esfera de agfo ¢ na periferia da aldeia, onde ficam as vérias casas
clanicas. Por sua vez, os homens casados passam muito pouco tempo na casa de suas
esposas; evitam estar 14 especialmente quando os irmios destas vem visita-las. Os
casamentos dio-se dentro da aldeia entre metades e clis diferentes, de modo que, ao casar



um homem tem simplesmente que atravessar a aldeia, quando passa a dormir na casa de
sua mulher; ele nunca perde o livre acesso a casa materna. (Lévi-Strauss, 1955: 223-238).

Por ocasido da visita de Lévi-Strauss a uma das aldeias Bororo, ¢ processo de
populagdo ja se fazia sentir. A populagio dessa aldeia nfio excedia de 150 pessoas, sendo
que no passado o numero de seus habitantes parece ter sido de cerca de 1500. (Lévi-
Strauss, 1955: 223-238).

b. Nominacdo

Os Bororo recebem nomes em varias ocasides de sua vida. Embora nio haja
afirmacéo categorica sobre o assunto, o trabalho sobretudo de cruz, nos leva a crer que
todos esses nomes sejam conservados durante a vida de uma pessoa (Cruz, 1941: 185).

No nascimento o Bororo recebe dois nomes. Um deles é dado A crianga apos
o ritual do furo do labio inferior, furo este feito por um membro da metade oposta a da
crianga. Este nome € recebido perante membros de seu préprio cld. No mesmo dia, o
chefe do cld transmite aos pais um nome secreto que s6 sera pronunciado em voz baixa
por estes proprio chefe. A pessoa que receber s tera conhecimento de nome quando casar

e tiver um filho.

Ap6s a iniciagdo masculina, quando da colocagio do estojo peniano, pintado
com as cores do cld, o menino recebe um outro nome, que se refere a algum herdi da tribo
e ¢ partilhado por varios clés.

Em outra ocasifio, no decorrer de sua vida, o homem Bororo podera receber
um outro nome. Isto acontece quando ele estiver praticado algum ato de bravura, como
matar uma on¢a pintada, uma onga parda ou uma jaguatirica. (E interessante notar que
mulheres também podem matar ongas.) O nome recebido nessa ocasiio abrange as
circunstincias em que o animal foi morto ou deriva da alimentagio encontrada em seu
estdmago. Se a onga foi cagada em honra a um morto, nfo so o cagador, como também o
moto e seus parentes de ambos 0s sexos recebem o mesmo nome. Com a morte, 0s nomes
proprios do individuos cessam de ser pronunciados € o morto passa a ser referido pelo
nome que recebeu quando da morte da onga, em sua homenagem .

Sendo que esse nome é dado no contexto de um ritual funerario, faremos um
resumo desse ritual antes de descrevermos e analisarmos o rito de nominagio do morto

propriamente dito.
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c. Morte

Quanto morre um Bororo, ele é imediatamente enrolado numa esteira e seus
objetos pessoais sdo colocados por cima e mais tarde queimados. Mulheres e criancas ndo
podem ver o morto antes de ser coberto. Ao por do sol, 0 morto é transportado para o
bororo (patio central), onde sdo oficialmente iniciados os ritos funerarios. Toda a noite é
transcorrida com cantos finebres. No dia seguinte, o morto é sepultado 2 flor da terra,
junto a casa dos homens, depois de todos os parentes se retalharem, em altos lamentos,
deixando o sangue jorrar sobre o morto. Apds o enterro os parentes mais proximo,
arrancam os cabelos, ou cortam; guardam-nos para deles fazerem uma tranga, o ae, que se
torna um objeto ritual. Diariamente, apos o enterro, os parentes irdo molhar
abundantemente a sepultura, ac por do sol, a fim de acelerar a decomposi¢do. Dois ou trés
dias depois do sepultamento, tem inicio o ritual da caca a onga, ao qual voltaremos mais
adiante.

Aproximadamente quinze dias depois, a tarde, recomecam os canticos, que
durardo até a manha seguinte. Pelo meio dia, os jovens iniciam um jogo que consiste em
levantar um feixe de talos de folhas de palmeira e, a0 mesmo tempo, dangar ao som de
um instrumento musical. Nesta mesma manhd, surge a figura do ard maiwoe (‘alma
recente’), desempenhado pelo homem escolhido para cacar a onga, que aparece todo
coberto de folhas, dangando. A tarde desse mesmo dia, comega o choro, que dura a noite
inteira e, ao amanhecer, 0 morto € desenterrado, os ossos sio separados, lavados e
enfeitados com penas e cores proprias do morto. Os ossos s3o entdo colocados numa
cesta enfeitada da mesma forma. Numa manh3, junto a todos os parentes do morto, o
cacador da onga desce a cesta, através de uma longa haste, ao fundo de um rio ou lagoa.
Al fica o morto sepultado definitivamente. 12

N&o sabemos, pela leitura das fonte consultadas, se o funeral de mulheres e
criangas segue exatamente 0 mesmo processo.

Entre os Bororo, as almas dos antepassados ( arde) séo alvo de culto. Um
xami especialista (aroetfaware) esta encarregado da participagdo dos seres humanos e as
almas. Estas sdo geralmente benéficas e cooperativas para com os vivos € a elas €
prestada uma adoragio elaborada, expressa na observincia exata dos costumes
tradicionais introduzidos pelos antepassados. Um individuo que morre se torna

antomaticamente em arde.

Um outro tipo de especialista em xamanismo - bari -- se dedica a
comunicacdo com os espiritos bape, que sdo normalmente malévolos, embora possam,
em certas circunstincias, cooperar com os seres humanos. Os bope n3o se entrometem na
vida familiar, social ou politica, exercendo sua influéncia apenas sobre o regime
alimentar das pessoas; isso se da através da oferta aos bope de certas parte dos animais de
caga (por exemplo, a cabega e o dorso da anta) A ceriménia em que a carne ¢ oferecida a
esse espirito é desempenhada pelo xama bari que, representando os bape, ingere parte



desse alimento. O restante do animal é entdio devolvido ao cagador para distribuicio e
consumo.

d. Caca ritual

EXEGESE

Em termos de explicagdo exegética, os Bororo dizem que matam um animal
feroz para vingar a morte de uma pessoa. Acreditam que o individuo morre devido a
interferéncia de um espirito malévolo da floresta (bope) Este, por haver praticado uma
acdo condenével, causando a morte de alguém, devera reparar a falta cometida. Deste
modo, o bope vai ao encontro do cagador na forma de uma onga, para ser morto por ele.
Uma outra explicagio € também dada pelos Bororo: o cagador vai a fioresta vingar a
morte do individuo, matando uma fera hope. Neste caso, a recompensa pela morte ndo ¢
dada pelo espirito, mas exigida pelo cagador. Esta recompensa, oferecida ou exigida, ¢
parte de uma institui¢do Bororo - 0 mori - que consiste numa retribuicdo em bens, favores
etc. O mori tanto ¢ dado como recompensa por um favor, quanto em pagamento por um
mal.

Dois ou trés dias depois do enterro junto a casa dos homens, a alma do morto
¢ invocada por um xami bari para saber onde se encontra a onga a ser cacada. Segue-se
um canto noturno e, pela manhd, € escolhido o cagador na metade oposta a do morto, que
entdo sai para cagar uma onga. Nesse momento, o cagador passa a representar a alma do
morto; leva consigo a ae, a tranga feita dos cabelos dos parentes do morto e o podri, um
instrumento de sopro cujo som € o canto da alma. O podri é decorado conforme as cores e
desenhos do cld do morto. Tanto 0 ae como o podri sdo oferecidos ao cagador pelos
parentes do morto. Com a entrega desses objetos, o cagador tem a obrigagdo de cagar um
animal feroz, como more pela morte ocorrida.

Quando o cagador mata a fera, toca o podri por longo tempo e depois amarra-
o ao animal morto. Leva-o até o patio da aldeia e procura o irm3o do morto a guem
entrega o animal. Depois de breve cerimdnia, o pai do morto leva a pele do animal para
sua casa e a carne ¢ consumida em comum pelos parentes do morto. Embora o animal
seja comido, a importancia da caga a onga neste contexto, € explicada como recompensa
pela morte de um Bororo. A mie ou a irma do defunto chama entdo os demais parentes
para decidirem sobre quem ficard com as peles e as garras da onga; os dentes serdo
sempre da mae do morto (na sua falta, da irma) . Aquele que recebe a pele " tem a
obrigagéio de fazer um arco e flechas especiais para o cagador. Este os recebe e, depois de
ser enfeitado na casa do morto, a mae deste da-lhe de beber agua doce. Antes, porém, de
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lhe serem entregues os objetos especiais, como recompensa por haver cagado a onga, o
cacador € levado para um canto da casa do morto onde toma um banho (Cruz, 1941: 199).

A ultima ceriménia desenrola-se no patio central, depois das parentas do
morto terem levado bebidas para o local. A sua mée entio toma a mio do cagador ¢ leve-
0 a sentar-se para uma refei¢@o de que participam os parentes do morto e os do cagador,
assim como todos aqueles que foram anteriormente cagadores de onga para uma funeral,
incluindo mulheres. O cagador traz a pele, os dentes e as garras e, depois de entrega-los a
um dos chefes, que os recebera e os devolvera ao proprio cagador, este entregara os
objetos a seus destinatarios.

Resumindo o ritual da caga, depois da invocagdo da alma do morto, temos a
seguinte cadeia sintagmatica:

e canto noturno

» cacador recebe ac ¢ podri dos parentes do morto

* cagador mata a onga, toca o podri, amarra-o a fera

e cacador entrega a onga aos parentes do morto, que a comem
¢ cacador € banhado

e cagador recebe recompensa na casa da mae do morto

» mée do morto da agua doce ao cagador

o parente do cagador levam-no para casa

e refeicdo para parente do morto ¢ do cagador

« distribui¢do da pele, dentes e garras

» cagador, morto € parentes deste sio nominados



INTERPRETACAO

A caca € uma importante atividade cotidiana entre os Bororo, que dela e da
coleta tiram a maior parte da sua subsisténcia. Normalmente saem juntos para a floresta o
homem (que vai & procura de animais) e sua mulher (que coleta frutos, raizes, etc.). No
caso do ritual funerdrio, a caga € feita pelo um homem sozinho, da metade oposta & do
morto; o objetivo ndo é matar um animal comestivel, mas um animal tido como feroz,
que ataca os cagadores, enfim, perigoso para o homem e excluido da dieta normal. ** A
onga ndo € cagada pelo alimento, mas como recompensa do espirito bope. Entretanto,
nesse contexto ritual, a carne da caga ¢ ingerida pelos parentes do morto. Porém, o que
importa, ndo ¢ tanto a carne, quanto a pele do animal, que é tratada e oferecida a uma
pessoa especialmente escolhida para recebe-la.

E interessante notar a ambigiiidade da figura do cagador. Em todos os
momentos, ele vive dois papéis que sfo enfatizados alternadamente: o do morto € o de
membro da metade oposta & do morto. Quando ele mata a onga, representa a alma do
proprio morto cobrando {ou recebendo) o mori do espirito malévolo. Depois, o papel a ser
ressaltado € aquele de membro da metade oposta. Nessa condigdo, ele deve, entio,
receber um mori da familia do defunto, por haver matado a onga. Sdo-lhe dados um outro
podri, enfeites labiais, penas decorativas, além de um arco e flechas. Poderiamos dizer
que essa dupla representagdo do cagador simboliza a dependéncia mutua das metades,
dependéncia essa de tal maneira acentuada no plano ritual, ao ponto de ambas se
fundirem quando o cagador ¢ o morto ficam indiferenciados no momento de reivindicar

recompensa dos espiritos.

Temos, como no caso Sanuma, uma situagdo ritual em que o processo de
simbolizagio se faz utilizando-se elementos da vida cotidiana e transpondo-os para outro
contexto. Assim,

COTIDIANO RITUAL
O cagador caga para a familia O cagador caga para a metade
oposta

A carne € consumida pelo cagador e familia A carne e consumida por
membros da metade oposta

Animais de caca: comestiveis Animal de caca: ndo
comestivel, perigoso para 0 homem



Importancia da caga: carne para subsisténcia Importincia da caga:
recompensa por morte de
pessoa

A partir dessa cadeia simbdlica que resuita no desempenho, por parte do
cagador, de um ato de bravura, um nome derivado desse ato serd dado ao cagador, ao
morto (representado por aquele) e aos parentes deste.

Através desse rito de caga a onga, € possivel observar certas areas,
especialmente em termos de relagdes que sio enfatizadas pela sociedade Baroro:

FAMILIA NUCLEAR. Esté representada pelo pai, mée, irméo e irméo
do morto, que desempenham os seguintes papéis: o pai leva o animal para casa depois de
retirada a pele; a mie (e na falta desta a irm3) convoca os parentes para decidir quem
recebera a pele e as garras da onga; o irmdo recebe a caga quando o cagador chega a
floresta.

RELACAO MAE-FILHO. Enquanto o cagador representa o morto, a
mie deste The da 4gua doce, toma-lhe a mdo e o leva para partilhar de uma refeigfo
comunal. Ambas essas atividades refletem o papel da mie na manuteng&o fisica do filho.

METADE EXERAE-METADE TUGAAREGUE. A relagio de
interdependéncias das metades torna-se evidente. O cagador, que representara
explicitamente o morto, é escolhido dentre os mais eximios da metade oposta a do morto.
O nome que este recebe depois de matar o onga sera estendido ac morto e aos parentes
deste, o que fard com que as metades partilhem do mesmo nome. Também a entrega do
mori levard os membros de uma metade a uma casa da metade oposta, assim como a
ultima reunido, no patio da aldeia, reunirda ambas as metades. Na medida me que
regulamentam o matriménio, podemos dizer que as metades representam a divisdo de
parentes em consangiiineos e afins. 16

ALDEIA E FLORESTA. Vairias sdo as situagdes que envolvem o contraste entre
aldeia e floresta, assim como parte central e a periférica da aldeia. A crianga Bororo
(como a Sanuma) nasce na floresta. O individuo Bororo morre na periferia da aldeia (em
caso de morte por doenga) e é enterrado junto a casa dos homens (centro). Enquanto ai
estd, representante seu, na figura do cagador, vai a floresta cacar uma onga como
recompensa por sua morte. Depois das cerimdnias referentes 4 caga, o morto ¢ levado
para a floresta, para uma lagoa ou rio, onde sera sepultado definitivamente.

SER HUMANO-ANIMAL-ESPIRITO. Cabe ao ser humano restaurar o
desequilibrio social provocado pela intervengéo de um espirito malévolo na morte de um
individuo, transformando-o em aroé. O homem (o cagador) seré a representagdo material



da alma e desempenhara o papel de mediador entre a alma do morto ¢ o espirito (bope)
que habita na floresta, personificado no animal feroz. Assim, a relagio entre homem,
animal e espirito €, de uma s6 vez, enfatizada no ritual que segue o0 momento que um ser

humano cessa de existir.

O ritual da caga da onga durante os ritos funerarios dos Bororo revela,
portanto, um conjunto de relages a que a sociedade da uma énfase especial no plano
simbolico. O que representaria, entdo, a escolha de onga nesse contexto?

Sabemos que os Bororo consideram a onga (e espécies afins) como um dos
animais que mais perigo oferecem ao homem. Essa qualidade do animal se reflete na sua
associagio com um mundo dos espiritos malévolos, particularmente os bope. I’ Porque
perigosa, a onga se presta idealmente como simbolo da prépria morte; passa a ser simbolo
quando se torna necessario matar uma delas quando morre um ser humano. Por meio
dela, se estabelece a relagdo de reciprocidade entre homem e espirito, através da
institui¢o do mori, que, no plano social, humano, marca justamente a obrigagio de
retribuir por favores recebidos ou danos causados.



COMPARACAO
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Comparando, entdo, os contextos dos dois rituais da caga para fins de

nominagio, entre os Sanuma e os Bororo, temos o seguinte quadro:

Ocasido da caga ritual nascimento Sanuma

morte Bororo
Animal cacado comestivel Sanuma

nao-comestivel Bororo
Cagador consangiiineo Sanuma

afim Bororo
Quem come a carne afim Sanuma

consangiiineo Bororo
Nome derivado de individual Sanuma
animal cacgado

grupal Bororo
Nome de Ego suspenso por | consangiiineo Sanuma Bororo
morte de

proprio Bororo

As oposigdes evidenciadas no quadro acima representam na verdade,

situacdes estruturalmente semelhantes. Em ambas, a verdades do individuo se efetua por

meio de uma cagada ritual, revelando assim que a préitica de nominar, em certas ocasides

cruciais, requer o recurso a agentes simbdlicos.

Em principio, podemos observar, com base nos dados apresentados acima,
duas possibilidades no que diz respeito a presenga ou auséncia de ritualizagdo na

transmissdo de nomes proprios:
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a: Nominagdo em momentos que a sociedade estabelece como cruciais na
existéncia do individuo e do proprio grupo, particularmente em certas “crises de vida”.
Assim, o nascimento enire os Sanuma e entre os Bororo é marcado por rituais de
nominagdo, como o sdo também a iniciagdo masculina e a morte entre os segundos.

b. Nominag@io em momentos especiais na vida do individuo, mas que pouca
repercuss@o tém para o grupo como um todo. Os nomes contingentes dos Sanuma, e os
nomes que indicam atos de bravura entre os Bororo, marcariam ocorréncias significativas
para os individuos em questdo. Note-se, no entanto, que a morte Sanuma néo desencadeia
nenhum ritual de nominagio, embora afete o grupo em geral. Somente nos casos de
nomes humabi verifica-se uma mudanga de nomes (apds a morte de um parente proéximo,
é 0 vivo e ndo o morto que abandona o seu nome) e, ao que tudo indica, essa mudanga €
desprovida de sentido ritual. Por outro lado, o fato de serem os nomes de modo geral
secretos, protege automaticamente os mortos de terem seus nomes pronunciados ao
acaso.

Vejamos, entdo, o primeiro caso, que associa nominagio a rito. A nominagio
resultante de uma “crise de vida” reconhecida socialmente, seria precedida por um
contexto ritual. Este ressaltaria, tanto a importincia da nominag&o pessoal, dentro de uma
sociedade, quanto certas relagles e contrastes existentes nessa sociedade; por ela
enfatizados e comunicados simbolicamente. Como vimos, ambas as sociedades estudadas
aqui enfatizam relagdes sociais (familia nuclear, consangiiineo versus afins, principios de
descendéncia), relagdes especiais (aldeia e floresta), relagdes entre homens e espiritos
(espiritos que cooperam como o homem, espiritos maléficos ao homem). Ambas as
sociedades estdo, assim, enfatizando, por meios simbdélicos, suas estruturas de relagdes
num rito de nominagdo, por ocasido da incorporagéo ou da perda de um individuo. Ambas
particularizam (destacam o individuo), a0 mesmo tempo em que real¢am aspectos gerais
(destacando sistemas de relagbes e oposigdes).

Esta interpretagdo nos possibilitaria explicar algumas das peculiaridades
encontradas entre os Sanuma. Primeiro, temos a afirmagdo dos indios de que a caga
“humabi” ndo precisa ser realizada para todos os filhos de um casal; basta que um deles
receba um nome desse tipo. Assim, podemos sugerir que, se um nome ritualizado ¢
simbolico para uma familia, os nomes humabi que circulam na sociedade representar
simbolicamente todos os nomes existentes (nomes contingente, etc.). Além disso, 0 nome
do animal “humabi” nem sempre & dado a crianga e, quando o €, pode ser substituido.
Porém, isso ndo parece preocupar os Sanuma. Em termos de nossa sugestdo, essc
fendbmeno se explicaria pensarmos que o importa no processo de nominagio € a
comunicagdo de que essas relagdes sdo privilegiadas pela sociedade. Se o individuo de
fato recebe ou ndo o nome do animal ndo seria de importdncia primordial para o grupo
como um todo, mas sim o desempenho do ritual que pode resultar em nominagao.

Concluindo, analisemos mais de perto o simbolismo de caga em ambas as
sociedades.



Como foi visto, os rito aqui estudados enfatizam trés tipos de relagdes:
sociais, especials, de homens com espiritos. Essas relagdes sdo primordialmente
ressaltadas por meio de um processo de nomingdo que se origina de um rito de caga. Mas
0 que levaria ambas as sociedades a isolar animais como elementos passiveis de se
converterem em simbolos?

Conhecemos a importdncia da caga na subsisténcia das duas sociedades.
Porém, apenas os Sanuma utilizam animais comestiveis como agentes simbolicos no
ritual de nomeago. Os Bororo langam m#o de um animal que, ndo somente € excluido da
sua dieta normal, mas, principalmente, oferece grande perigo & vida humana. Mas, em
ambas as sociedades, os animais cagados ritualmente representam, no plano extra-
humano, caracteristicas semelhantes,. Os animais comestiveis dos Sanuma, uma vez
mortos, sob as forma de espiritos wku dibi, sdo potencialmente maléficos para o homem,
pois podem atacar os individuos que transgridem proibigdes alimentares que
regulamentam a ingestdo de sua carne. Enquanto que, para os Bororo, os bope, espiritos
essencialmente malévolos, que se incarnam em ongas, exercem influéncia sobre a
ingestdo de alimentos dos seres humanos, excluindo da dieta humana parte dos animais
cagados. Assim, a atividade da caga nas duas sociedades pode ter um significado especial
em termos de a) subsisténcia e/ou b) relagbes com os espiritos. Além disso, tanto o
animal quanto os espiritos com quem os homens interagem na situagdo ritual, habitam a
floresta, sendo que nos dois ritos, € através do animal que o homem se relaciona com os

espiritos.

Comparando, entdo, as duas sociedades, vemos que ambas possuem espiritos
“humanos” (de mortos ou de ndo-nascidos) e espiritos “ndo-humanos”, de carater de caca
implicam na ligagio destes dois tipos de espiritos com seres humanos (vivos), por meio
de animais que sdo cagados (mortos). Desta forma, poderiamos aventar uma interpretago
para o simbolismo da caga ritual, sugerindo que ele representa uma tentativa dos seres
humanos em exercer controle sobre os espiritos da floresta que os ameagam. A floresta é
habitada por animais, mas também por espiritos que se manifestam freqlientemente
através daqueles. Assim, o animal, sendo a fonte mais importante de alimentos, ¢ também
veiculos de perigos que pdem em risco a vida do homem. Com isso, ndo queremos
necessariamente dizer que um dos contrastes decisivos para as sociedades Bororo e
Sanuma seja a dicotomia aldeia versus floresta (ou cultura versus natureza). Sugerimos,
sim, que ¢ através desta relagio, que se manifesta uma outra, mais significativa: a relagéo
homem-espirito, realizada mediante os animais. 1 Se assim for, os dois rituais mostram
neste, como nos demais aspectos acima apontados, e presentes em ambas as sociedades,
ser duas manifesta¢des contrastante de um mesmo fendmeno.
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NOTAS

1. O tema deste estudo surgiu durante o seminario sobre Ritos sociais, ministrado por
Alcida Ramos no Programa de Pés-graduagdo em Antropologia Social da Universidade
de Brasilia. Por sua vez, a idéia nos foi primeiramente sugerida pelo Dr. Julio Cezar
Melatti que, durante a leitura de um texto Sanuma elaborado por Ramos, com perspicacia
incomum, associou © nascimento Sanuma & morte Bororo. Somos-lhe, pois,
incondicionalmente gratas. No decorrer do seminario, do qual féz parte Mariza Peirano,
foram vérias as sugestdes dos demais participantes; ficamos agradecidas a todo, €
particularmente a Maria das Gragas P. Tavares, Maria Ligia Pires, Maria de Lourdes
Sant’Ana, por sua contribui¢do na tarefa de compreender e definir o que seja o fendmeno

ritual.

Agradecemos aos seguintes colegas por haverem lido o manuscrito: Dr. Peter
Silverwood, Dr. Julio C. Melatti, Dr. Roque Laraia, e especialmente aos Drs. Kenneth
Taylor e Roberto Cardoso de Oliveira, que contribuiram com valiosos comentarios, o que

ndo os responsabiliza pelas idéias expressadas aqui.
2. Sobre esse aspecto, ver, também , Douglas, 1970: 73-89.

3. E interessante notar que, como rito, o mito apresenta-se também composto de uma
cadeia sintagmatica estruturalmente fixa; podemos distinguir o mito do rito pelo fato de
aquele se manifestar por meios verbais, enquanto que no rito devem ser expressados
elementos ndo-verbais (por exemplo, gastos, posturas, objetos). Como nos diz Leach, “o

mito visto como uma afirmacio em ag¢do” (Leach, 1964: 13-14).

4. Sobre o sistema social dos Sanumad, ver Ramos, 1972. Os dados sobre este foram
coletadas durante pesquisa de campo levada a efeito por Alcida Ramos e Kenneth 1.
Taylor, entre mar¢o de 1968 a setembro de 1970 e numa segunda fase, de fevereiro de
marco de 1973. A primeira etapa da pesquisa foi financiada pela National Science

Foundation, através de verba de pesquisa de nivel pré-doutoral. A segunda contou com 0
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apoio financeiro do Ministério do Interior, por meio do convénio existente entre aquele

6rgdo e a Fundagdo Universidade de Brasilia.

5. Taylor (1972, n. d.) constatou que essas mesmas expressdes sdo utilizadas pelos
Sanuma para designar ternos de categorias que estdo em diferentes niveis taxondmicos:
hilo setea, empregado para os termos de categorias inclusivas no penultimo nivel da

taxonomia e hilo ndid, para os termos de categorias mais inclusivas do que aqueles.

6. Para maiores detalhes sobre o sistema de nominagdo como mecanismo de classifica¢fo
e individualizagdo, entre os Sanumad, ver Ramos, 1973; sobre a caracterizagdo dos varios

tipos de nomes proprios, ver Ramos, n. d.
7. CF. Tayior, 1972, n. d., sobre segmentos populacionais Sanuma.

8. Durante a cremagdo dos mortos Sanumad; sdo liberados dois tipos de ‘alma’, que
durante a vida estavam alojados no peito da pessoa; uma dessas almas para sobe para o
nivel cosmoldgico acima do céu visivel, habilitados por varios espiritos de origens
diversas, principalmente oriundos de tempos mitologicos. A outra alma, hena Bi gibi,
retorna a regido onde antes viveram os membros do grupo do morto.(Informag¢do obtida

de Taylor, notas de campo).

9. Para um tratamento mais profundo e detalhado dos espiritos Sanuma, ver Tayior, 1973.

10. O niimero de espécies animais comestiveis utilizado na caga ritual de nomingdo varia

para cada linhagem.

11. O material Bororo aqui apresentado é baseado principalmente nas informagdes
contidas em Colbacchine e Albisetti (1942). Outras fontes utilizadas foram Cruz (1941),
Lévi-Strauss (1936, 1955). Quando nio houver indicagdo explicita da fonte, os dados

apresentados se referem a Colbacchine ¢ Albisetti.

12. Para maiores detalhes sobre ritos funerarios Bororo, ver Colbacchine e Albisetti,

1942: 153-165.



13. Sobre a importancia da posse dos dentes da onga, diz Lévi-Strauss: “Uma riqueza de
carater mais hereditario ¢ constituida por colares de dentes de onga, adornos de dentes de
macaco ou ainda longos corddes feitos de fragmentos de nozes de tucum casca de tatu e
conchas... Estes adornos parecem transmitir-se por doacgdo, a mae ou avo para filha ou
neta. Assim se formam verdadeiras fortunas hereditarias, de que sfio as mulheres

usufruidoras e de cuja posse se orgulham com altivez e arrogancia” (1936: 17, 18).
14. Colbachine e Albisetti ndo informam que pessoa é escolhida.

15. Colbacchine e Albisetti ddo uma descri¢o vivida da caga a onga: “Em frente ao
terrivel felino o indio recua, mas langa-lhe logo uma seta procurando atingir-lhe o
cora¢fo. Raramente o primeiro goipe é tio certeiro que faga cair o animal. Enfurecido
pela dor, este avanga contra o selvagem, que prontamente segura o arco com ambas as
méios e pde horizontalmente diante dos olhos. Quando a fera se aproxime do cagador,
levanta-se sobre as patas traseiras, e assim erguida procura feri-lo com as dianteiras e
estragalha-lo com os dentes. Apenas se ergue o felino, o indio adianta com os bragos
tesos o seu arco, sobre o qual se apoia a onga dando rugidos medonhos. E ali firmes, com
os musculos tesos, olhos, homem e fera permanecem muito tempo, um procurando
superar 0 outro, com a pressio muscular.......Finalmente o animal afrouxa a pressdo e
recua um passo para retomar a ofensiva; 0 homem com uma destreza prodigiosa coloca
nova flecha no arco e fere oa onga uma segunda vez. Com renovada ferocidade e esta
tenta pular sobre o indio que j4 esta pronto, como antes, para impedir que ela realize o
salto. E assim, se prolonga a luta até que a fera ensangiientada, exangue, cai ¢ o indio

disso se aproveita para multiplicar as flechadas mata-la”. (1942: 78-9).

16. A interpretagiio que Lévi-Strauss faz no sistema matrimonial dos Bororo (1955, 1963)

ndo altera o fato de que membros de metades opostas sido afins entre si.

E interessante comparar o papel do afim no nascimento Sanumé e no funeral Bororo.

Entre os primeiros ¢ tipicamente o “cunhado” do pai da crianga que julga que esta
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sobrevivera o ou ndo. Entre os segundos, € o cagador (da metade oposta a do morto, um

aftm) que levas os 0ssos do morto para a sepultura definitiva .

17. Dentre as 10 espécies de onga reconhecidas pelos Sanuma, trés sdo consideradas
sobrenaturais, uma das quais, tida como de alta periculosidade para o ser humano (Cf.
Taylor, 1972, nn. d. ). O termo pole refere-se a um tipo de espirito com forma de onga, que

ronda a aldeia apds a morte de um xama importante (Taylor, notas de campo).

18. Mary Douglas assinala uma relagdo semelhante de homem-animal-espirito entre os
Lele de Kassi: “Cada um tem uma esfera definida, havendo, no entanto, uma interago
deles... A caga € o ponto de encontro das trés esferas. Sua significagiio ultrapassa seu

objetivo basico, que € o fornecimento de carne”. (1957: 51).
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